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PREFAZIONE 

Chi è responsabile delle azioni dell’uomo? L'uomo soltanto? E 
Dio o qualche altro elemento estraneo all'uomo non entrano in 
qualche maniera in questa responsabilità? Fino a che punto 
l’uomo è libero nei propri atti ع- dunque responsabile di ciascuno 
di essi- e fino a che punto la sua libertà è “forzata” da elementi 
esterni sì da renderlo non sempre e comunque responsabile dei 
singoli atti? 

Il tema della libertà ha affascinato e trattenuto pensatori di tut- 
te le culture e di tutte le civiltà e non hanno fatto eccezione so- 
prattutto le grandi tradizioni religiose. Attorno alla libertà umana 
si concentrano numerosi problemi di ordine politico, teologico, 
filosofico, morale. 

Di ordine politico: già nell’antica Grecia e già Aristotele 
nell’Etica nicomachea affrontava il problema, considerando in 
particolare che solo l’uomo libero può partecipare e sostenere la 
vita della polis. “Dal momento che la virtù è connessa con le pas- 
sioni e le azioni — cosicché quando le passioni e le azioni sono vo- 
lontarie esse meritano lode e biasimo, mentre quelle involontarie 
meritano perdono e talvolta anche pietà — distinguere tra volonta- 
rio e involontario è innanzitutto necessario per coloro che studia- 
no la natura della virtù ed è inoltre utile ai legislatori per vedere 
se assegnare onorificenze e punizioni” (Aristotele, Etica nicoma- 
chea, III,1). 

Di ordine teologico: come si può affermare e credere 
nell’operato di Dio e contemporaneamente nella capacità 
dell’uomo di operare e cambiare le proprie decisioni? Come fare 
coesistere contemporaneamente l'affermazione che tutto deriva 
da Dio, e dall’altra riconoscere la responsabilità dell’uomo? E- 

merge evidentemente il problema per eccellenza della fede mono- 

teista: se Dio è uno solo ed è buono allora da dove viene il male? 

Già Sofocle nel suo Re Edipo affrontava il problema della li- 

bertà e del suo rapporto con il fato: poteva re Edipo sfuggire al 

fato di quanto era stato predetto su di lui, cioè che avrebbe ucciso 

il padre e avrebbe sposato la madre? Era davvero libero nelle sue 



scelte? Oppure era il fato che guidava le sue scelte apparentemen- 

te libere? 
Sul medesimo terreno della libertà si confrontavano, in ambito 

giudaico, le principali correnti religiose al tempo di Gesù: da chi 

dipendono le azioni virtuose dell’uomo? Totalmente dall’uomo, 

come sostenevano i sadducei, oppure in parte da Dio e in parte 

dall'uomo - come sostenevano i farisei - oppure dipendono to- 
talmente da Dio — come sostenevano gli esseni? 

Di ordine filosofico e morale: l’uomo è responsabile del bene 
oppure anche del male? Fino a che punto ne è responsabile? Fino 
a che punto è giusto punire l’uomo per i suoi atti malvagi se non 
era libero di evitarli? 

Potremmo dire inoltre, nell'attuale società dei consumi, che il 
problema della libertà rimane ed assume anche un rilievo di or- 
dine economico: quando acquisto qualcosa sono davvero libero 
oppure l’odierna società della comunicazione con il suo bombar- 
damento pubblicitario cerca di “piegare” la mia libertà perché io 
consumi qualcosa piuttosto che qualcosa d’altro? 

E potremmo continuare... 

 تح يي هام دع ع

Il saggio di Teodoro Abi Qurrah che qui viene presentato — in 
testo arabo con traduzione a fronte — testimonia l’interesse sulla 
libertà umana che si determinò nella società della Siria del IX se- 
colo della nostra era, sia in ambiente cristiano che in ambiente 
musulmano. La presenza manichea e gli strascichi del pensiero 
manicheo all’interno del panorama culturale dell'impero islamico 
sono solo il pretesto per affrontare il tema della libertà e per 
prendere le distanze da alcune correnti di pensiero islamiche. Le 
correnti g4barite infatti — sulla base del Corano - riproponevano 
la tesi della totale dipendenza del mondo da Dio e perciò anche 
dell’uomo e dei suoi atti, fino ad arrivare a compromettere la li- 
bertà dell’uomo nelle sue scelte e nella sua autodeterminazione. 

Il nostro autore, con sorprendente acume e muovendosi in- 
nanzitutto sul piano della logica e in secondo luogo anche sulle 
basi della rivelazione cristiana, riaffermerà come inamovibile e 
imprescindibile il dato della libertà umana. Inoltre ribadirà che 
non è possibile affermare che il mondo dipende da Dio che ne è il 



creatore se non si afferma la medesima cosa circa gli atti 
dell’uomo, cioè che essi dipendono dall’uomo e dalla sua libertà. 

Lo LL xx x 

L’edizione del presente volume con testo a fronte vuole prose- 
guire la collana Patrimonio Culturale Arabo Cristiano mettendo 
a disposizione del pubblico sia un’edizione del testo arabo che 
costituisca un passo avanti nel ristabilimento del testo critico, sia 
una traduzione annotata con una abbondante introduzione e un 
buono studio del testo. Siamo sicuri inoltre che gli indici, il più 
possibile semplici ma esaurienti, saranno uno strumento di lavoro 
utile e indispensabile per tutti i ricercatori, sia arabi che italiani. 

Alla casa editrice Silvio Zamorani che ha dato la propria di- 
sponibilità alla prosecuzione della collana con queste nuove mo- 
dalità editoriali e tipografiche non certo semplici, va tutta la no- 
stra riconoscenza. 

don Davide Righi 



NOTA SULLA TRASLITTERAZIONE 

Per la traslitterazione dei termini arabi ci si è avvalsi del siste- 
ma correntemente in uso presso gli orientalisti. Segnaliamo alcune 
osservazioni utili alla pronuncia dei fonemi assenti nell’alfabeto 
italiano. 

Come l’inglese, l’arabo possiede le interdentali £ (sorda, corri- 
spondente all’inglese #izk) e 4 (sonora, corrispondente all’in- 
glese 1455). 

Le consonanti segnalate con un punto sotto (s 4 # 2) rappresen- 
tano le enfatiche corrispondenti alle rispettive consonanti, vanno 
cioè pronunciate ritraendo la radice della lingua verso la faringe. 
La q rappresenta l’enfatica della £ (per questo alcuni autori la tra- 
slitterano con £) e corrisponde nella pronuncia alla c di cuore. 

L’apostrofo indica la lettera 4472244, consistente in una brusca 
apertura delle corde vocali, come un leggero singhiozzo. 

L’alfabeto arabo conosce inoltre una faringale sorda  (corri- 
spondente ad una / espirata con forte raschiamento della faringe) 
e una sonora, la ‘© (‘ayn, corrispondente sonora della precedente). 

La g corrisponde alla g dolce come in giro. A sua volta la $ cor- 
risponde al suono italiano sc come in scena. 

Le due semivocali w e y corrispondono rispettivamente alle 
italiane x di uomo e î di ieri. 

I segni 2 e é indicano le due prevelari, rispettivamente sorda 
(come il tedesco Bach) e sonora (dal suono simile alla r francese). 

10 
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INTRODUZIONE 

Il dibattito sul problema del libero arbitrio umano e del ruolo 
dell’origine degli atti umani costituisce uno dei maggiori momenti 
dello sforzo filosofico e teologico dell’uomo di ogni fede e di ogni 
tempo. 

L’uomo greco considerava la propria libertà civile come un va- 
lore inalienabile, il fondamento stesso della vita all’interno della 
polis. 

Se poi la libertà politica informava la vita dell’uomo greco co- 
me cittadino, la consapevolezza di poter godere di una libertà in- 
teriore lo sollevava dal peso di un destino che gli sfuggiva total- 
mente, ed al quale egli era completamente sottomesso. Un desti- 
no, l’heimarmene, rispetto al quale non esiste via di scampo, che 
determina ogni cosa, ogni evento. 

Eppure, rispetto all’heimarmene che incombe sulla sua vita, 
luomo greco può riscattarsi interiormente, liberandosi dall’an- 
goscia di non avere il potere di determinare nulla nella propria e- 
sistenza. 

La novità portata dal Cristianesimo costituirà un cambiamento 
di prospettiva rispetto a questa concezione: infatti, secondo la vi- 
sione cristiana, l’uomo è una creatura dotata di libero arbitrio, 
pienamente responsabile delle sue scelte personali. 

Di conseguenza, in questo nuovo contesto non c’è più spazio 
per il fatalismo: la salvezza stessa dipenderà da come l’uomo eser- 
citerà il dono della libertà che gli è stato conferito da Dio. 

Il trattato sulla Libertà del vescovo melkita Teodoro Abi 
Qurrah ci offre una originale testimonianza riguardo l'intensità 
con cui la questione della libertà e del libero arbitrio umani era 
dibattuta alla sua epoca, che costituiva un momento particolar- 
mente significativo dal punto di vista politico, sociale, culturale e 
religioso nell’area siro-palestinese. 

Ci troviamo a cavallo tra PVIII e il IX secolo, quando l'Islam 
costituiva ormai una realtà politicamente consolidata da più di un 
secolo di dominazione: è l’epoca dell’incontro tra le due grandi 
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religioni, il Cristianesimo e l'Islam, un incontro che generò uno 

scambio molto intenso tra le due comunità. Il Cristianesimo, da 

parte sua, offriva all'Islam — accanto ad una profonda esperienza 

in ogni campo del sapere — la ricchezza di sette secoli di riflessio- 

ne teologica e filosofica, nel momento stesso in cui l'Islam era im- 

pegnato nella definizione di una propria teologia, che in questa 
prima fase molto attinse alla fonte cristiana. 

È il caso della questione del libero arbitrio umano, che emerge 
sin dall’inizio nell’Islam in tutta la sua problematicità umana, filo- 
sofica e teologica. 

Teodoro Abù Qurrah, in questo trattato di carattere apologe- 
tico-confutativo, prende posizione in difesa del principio della li- 
bertà dell’uomo e della sua capacità di autodeterminazione, mi- 
nacciati dall’emergere di idee predestinazioniste all’interno 
dell’Islam. Riconosciamo così in Abi Qurrah un interprete fedele 
della sua epoca, e questo sotto diversi punti di vista. 

Anzitutto, nell'adozione della lingua araba come veicolo per 
comunicare con l’interlocutore musulmano, scelta che mette in 
evidenza non solo una sua tendenza personale, bensì un atteggia- 
mento più generale che caratterizzava la Chiesa melkita — rispetto 
a quella nestoriana e monofisita — la quale, voltate le spalle a Bi- 
sanzio, si rivolgeva ora alla ricerca di una intesa con la nuova clas- 
se dominante.! 

In secondo luogo, riconosciamo in Abù Qurrah un perfetto 
mutakallim?, che ha compreso la portata ideologica dell'Islam e 
di cui conosce il linguaggio, lo stile ed il metodo speculativi. 

Ci rendiamo infine conto della “attualità” dell’autore e della 
sua opera rispetto alla sua stessa epoca nella scelta di inserire nel 
suo trattato sulla Libertà un argomento caro a tutta l’apologetica 
anteriore e contemporanea. Si tratta della confutazione del Mani- 
cheismo, che da secoli era al centro di una violenta attività pole- 
mica da parte cristiana, poiché il dualismo delle essenze che il 

1 Cfr. p.44. 

2 Il termine mutakallim indica colui che esercita la #/m alkalam «scienza della 
parola». I due termini perciò corrispondono solo in minima parte ai termini cri- 
stiani «teologo», «teologia». Cfr L. GARDET-M. M. ANAWATI, Introduction è la 
théologie musulmane. Essai de théologie comparée, Paris: Librairie Philosophi- 
que J. Vrin, 1948. 
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Manicheismo predicava costituiva un grave pericolo a livello لمع 
trinale per la concezione del libero arbitrio umano. 

Il dualismo manicheo, infatti, riconduceva l’attività umana ad 
un determinismo di principio, che traeva origine dalla fondamen- 
tale contrapposizione tra un principio del bene ed uno del male, 
per cui non rimaneva all'uomo che sottomettersi alla battaglia tra 
le due essenze, in attesa della liberazione finale. 

In seguito, anche l'Islam assumerà durissime posizioni nei con- 
fronti degli z4n4digah (ossia i manichei), che costituivano una 
minaccia sia a livello dottrinale, per quanto riguarda la concezio- 
ne dell’Unicità e dell’onnipotenza divine, che a livello politico e 
sociale, per la forte tendenza filo-iranica — e quindi anti-araba - 
che caratterizzava la z4andagab.. 

Introducendo quindi la confutazione del Manicheismo nel suo 
trattato sulla Libertà, Abù Qurrah spera di gettare un ponte tra 
lui ed il suo avversario, di creare un terreno comune sul quale i 
due contendenti potranno battersi “ad armi pari”. 

Tuttavia, l’autore non perde di vista la sua comunità, 
l'edificazione della quale rientra nel suo specifico incarico pasto- 
rale come vescovo della chiesa di Harran, cosicché la sua opera si 
svolge in considerazione di un doppio fine: uno apologetico- 
confutativo, ed uno edificante. 

Il nostro trattato si presenta così come un esempio prezioso 
del fiorire nel Cristianesimo d’Oriente di un nuovo ed originale 
fermento teologico, che scaturì dall’incontro con il nuovo interlo- 
cutore musulmano. 

Prima di proporre il nostro studio su Teodoro Abi Qurrah e 
la sua opera, è necessario spendere alcune parole riguardo la pro- 
venienza del trattato sulla Libertà. Abbiamo notizia di due mss.: si 
tratta del ms. nr. 392 di Dayr al-Muballis (Gin, Libano), copiato 
dal vescovo 83511965 Finan nel 1835; questa è la copia utilizzata 
da padre Constantin Bacha per la sua edizione critica del 1903}. Il 
secondo ms. è quello di Tiro nr. 45-2°, terminato di copiare il 4 
novembre del 1730. 

Samir Halil Samir, che ha curato l'edizione da noi presentata, 
è venuto a conoscenza del fatto che quest’ultimo ms. non si trove- 

rebbe più a Tiro, ma che potrebbe essere stato integrato al fondo 

3 BACHA, Mayamir (1903). 

157 



di Dayr al-Mubhallis a Gin. Tuttavia, anche quest’ultimo ms. non 

è al momento disponibile, cosicché il nostro lavoro farà riferimen- 

to esclusivamente all’edizione critica di Samir, la quale costituisce 

una revisione ed una correzione dell’edizione di Bacha del 1903. 
Ci auguriamo di poter usufruire in futuro delle fonti che at- 

tualmente ci sono interdette, così da verificare e confermare lo 

sforzo di coloro che hanno riportato alla luce quest'opera del più 
significativo autore arabo cristiano. 

Sol ل xx x 

Credo di non esagerare se dico che questa pagina è una di 
quelle — in questo libro — che ho trovato più difficile scrivere. Dif- 
ficile perché doveva essere al tempo stesso breve ed esauriente, 
perché in così poche righe è inevitabile dover rinunciare a citare 
tutti coloro che vorremmo ricordare. 

Ad essere sincera, inizialmente non era nemmeno mia inten- 
zione scrivere queste righe. Esse nascono però dalla profonda ri- 
conoscenza che nutro nei confronti di alcune persone, senza le 
quali non avrei mai avuto l’opportunità, così preziosa per chi 
muove i primi passi nell’ambito della ricerca, di pubblicare que- 
sto studio. E a loro che dedico questo lavoro. 

Anzitutto padre Samîr Halil Samir: lo ringrazio per la sua con- 
tinua disponibilità e per la fiducia che ha riposto in me così come 
in tutti i componenti del Gruppo di Ricerca Arabo-Cristiana. 

Vorrei ringraziare padre Maurizio Borrmans, che è stato e con- 
tinua ad essere per me una guida ed un punto di riferimento, sia 
intellettuale che umano. 

Tutta la mia riconoscenza va poi a d. Davide Righi, al quale 
devo la mia partecipazione al Gruppo di Ricerca e la mia crescita 
nello studio e nell'amore per la lingua araba e per il patrimonio 
culturale arabo-cristiano. A lui devo tutto il lavoro di impagina- 
zione di questo testo: solo la sua disponibilità e la sua competenza 
hanno permesso di dare “forma” a questa pubblicazione. 

A loro e a tutti quelli che, in un modo o nell’altro, mi hanno 
seguita in questa esperienza, un sentito grazie. 
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I. TEODORO ABU QURRAH: 
LA VITA ELE OPERE 

1.1. IL CONTESTO STORICO-CULTURALE 

Nell’intento di ricostruire le tappe principali della vita del ve- 
scovo siriano Teodoro Abiù Qurrah, che può essere definito a pie- 
no titolo un vero e proprio mutakallim4 cristiano, è necessario 
gettare uno sguardo d’insieme al contesto geografico, storico e 
culturale in cui egli visse. 

A questo contesto noi ora guardiamo come al mzz/ieu che ha 
determinato la formazione del nostro come cristiano, come teolo- 
go e come filosofo. 

Vi è però un elemento di qualificazione da aggiungere a questi 
attributi che possiamo riconoscere in Abi Qurrah: questo ele- 
mento lo caratterizza rispetto a chi lo ha preceduto tra i Padri 
della Chiesa greci e latini, nonché siriaci, e allo stesso tempo co- 
stituisce ciò che distinguerà dopo di lui coloro che opereranno 
nel suo stesso ambito. Si tratta dell’attributo dell’arabicità?. Teo- 

4 A questo proposito Sidney H. Griffith, in un suo articolo, così si esprime 
riguardo Teodoro Abù Qurrah: “[...] the first Christian mutakallim to make a 
name for himself in the Arab world, and the only one of a number of later Chris- 
tian mutakallimin to gain a reputation beyond the borders of the caliphate” 
(cfr. GRIFFITH, Stephen of Ramlah (1985), .م 32, riedito in GRIFFITA, Arabic 
Christianity (1992), art. vii); lo stesso Griffith non esita ad utilizzare i termini 

kalim e mutakallim applicandoli ad opere e ad autori arabo cristiani (GRIFFITH, 
Free Will in Christian Kalam: Chapter XVII of the Summa Theologiae 
Arabica, in Lingua Restituta Orientalis 20 (1990) 129-134, qui p. 129; GRIF- 
FITH, Free Will (1987), p. 79, riedito in GRIFFITH, Arabic Christianity (1992), 
art. vi; GRIFFITH, Theodore Abi Qurrah’s Arabic tract on the Christian prac- 
tise of venerating images, in Journal of the American Oriental Society 105 
(1985) 53-73, qui .م 65, riedito in GRIFFITH, Arabic Christianity (1992), art. v). 

5. Quando parliamo di “arabicità” in riferimento al nostro autore, non intendiamo 

richiamare un concetto etnico; bensì, vogliamo sottolineare l’importanza 
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doro Abù Qurrah non è solo cristiano, teologo e filosofo: Abù 

Qurrah è un cristiano arabo, che visse in un ambiente arabo, e ciò 

non fu privo di riflessi sulla sua formazione teologica e filosofica. 

Poiché le sue scelte come pastore di una comunità arabo-cristiana 

e come elaboratore di una teologia propriamente arabo-cristiana 
furono influenzate e determinate dal particolare contesto del- 
l’epoca. Vediamo allora di che contesto si tratta. 

Teodoro Abi Qurrah nacque attorno al 755 d.C. ed era origi- 
nario di Edessa, in Mesopotamia, un centro che costituiva a 
quell’epoca il fulcro della vita culturale di espressione siriaca. In 
uno dei suoi trattati, quello sulla venerazione delle immagini, Abi 
Qurrah fa riferimento alla sua città natale definendola la “nostra 
benedetta città”°, 

Egli stesso, quindi, ci fornisce un importante dato autobiogra- 
fico, grazie al quale i riferimenti contenuti in altre fonti indirette 
vengono confermati senza alcun dubbio a riguardo”. 

Purtroppo, la stessa cosa non può essere detta quanto alla data 
di nascita del nostro, che a tutt'oggi rimane incerta, e al riguardo 
della quale diverse sono le ipotesi proposte dagli studiosi. Una 
panoramica delle opinioni di questi ultimi in merito costituisce 
anche un'interessante excursus storiografico su Abù Qurrah, che 
ci mostrerà l'intensità dello sforzo dedicato fino ad ora allo studio 
del “primo Padre della Chiesa arabo”8. 

1.2. EDIZIONI E STUDI SU ABU QURRAH 

Il primo studioso a segnalare l’esistenza di una produzione a- 
raba di Teodoro Abi Qurrah può essere considerato J.S. Asse- 
mani, che nel 1721 segnalò l’esistenza di trattati in lingua araba 
attribuiti al nostro autore; ma fu Joannes Arendzen che nel 1897 
presenterà uno studio filologico del trattato su Za venerazione 

dell’elemento arabo a livello linguistico, culturale, sociale e politico che all’epoca 
dell'autore costituisce una realtà la cui influenza — in questi diversi ambiti - non 
può ormai essere ignorata. 

6 ABUQURRAH, La difesa delle icone (1995), p. 142. 
7 Si tratta ad esempio del riferimento a “Théodoricos surnommé Pugla” contenu- 

to nella cronaca di Michele il Siro (cfr. CHABOT, Michel le Syrien, p. 32). 
8 BECKER, Christliche Polemik (1912), .م 434, dove Abi Qurrah viene definito 

“der alteste arabisch schreibende christliche Kirchenvater”, 
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delle immagini, completo di traduzione latina ed introduzione’. 
L'importanza dell’opera di Arendzen può essere individuata nel 
riconoscimento dell’arabo come lingua originale di questo trattato 
di Abù Qurrah!9, 

Nel 1903, il padre Constantin Bacha pubblicò per la rivista li- 
banese 4/ Mas$rig uno dei trattati in lingua araba di Abù Qurrah, 
la cui raccolta completa apparve solo l’anno successivo: si trattava 
del testo sulla fede ortodossa!!, di cui l’adesione al Concilio di 
Calcedonia! era l’espressione e di cui Abù Qurrah era difensore 
accanito presso i suoi contemporanei. In una edizione parigina 
del 1905, frutto di ricerche compiute alla Bibliothèque Nationale, 
lo stesso trattato venne tradotto in francese dal padre Bacha, e ac- 
compagnato da una introduzione!?. 

Nel 1904 fu la volta della pubblicazione a Beirut della raccolta 
dei trattati in lingua araba attribuiti al vescovo melkita Teodoro 
Abù Qurrah!4. Si trattava di un ms. che il padre Bacha aveva ri- 
trovato nella biblioteca del suo convento, il Dayr al-Muhallis. 
Questo ms., che portava la data del 1735, costituiva una copia di 
un testo più antico di sette secoli, copiato dal monaco Agapius 
nel 1051; a sua volta, questo esemplare era stato copiato da un 
manoscritto redatto nel monastero di San Saba in Giudea! Que- 
sta raccolta comprendeva dieci trattati, tra i quali quello da noi 
preso in considerazione (il trattato sulla Libertà) era riportato 
come il primo della serie!6, 

Intanto, nel continente europeo, l’opera araba di Teodoro 
Abù Qurrah aveva suscitato l'interesse degli orientalisti, in parti- 
colare il padre tedesco Georg Graf, che dedicherà moltissimo 
studio non solo al nostro autore, ma a tutto il patrimonio arabo 

9 Joannes ARENDZEN, 7heodori Abukurra de cultu imaginum libellus e codice 
arabico nunc primum editus, latine versus, illustratus, Bonn 1897. 

10 Ignace DICK, Wugud al-balig (1982), .م vili. 
11 Constantin BACHA, Maymar Abi Qurrah fi مهنتك Musa wa-fi sibbat al-din 

al-masibi, in al-Ma$riq 6 (1903) 633-643; 693-702; 800-809. 

12 Il Concilio di Calcedonia, indetto nel 451 d.C. dal papa Leone il Grande, stabili- 

sce la distinzione in Cristo di due nature perfette (cfr. J. BOIS, Chalcédoine (Con- 
cile de), in Dictionnaire 2 (1909), coll. 2190-2208. 

13 BACHA, Un traité (1905). 
14 BACHA, Mayamir (1904). 

15 Sidney H. GRIFFITH, Muslims and Church Councils: the Apology of Theodore 

Abi Qurrah, in Studia Patristica XXV (1993) 270-299, qui p. 275. 
16 BACHA, Mayamir (1904), pp. 9-22. 

21 



Teodoro خطت Qurrah 

cristiano più in generale: gli siamo debitori della Geschichte der 

Christlichen Arabischen Literatur, un’opera in cinque volumi 

pubblicata nel (1947)! e più specificatamente riguardo Abù Qur- 

rah, dell’opera Die arabischen Schriften des Theodor Abi Qur- 
rah, Bischofs von Harràn (ca. 740-820)!8, in cui ci viene fornita 

un’introduzione sull’autore, sia dal punto di vista biografico che 
dottrinale, e la traduzione tedesca di undici trattati. E il 1910, e 
per conoscere qualcosa di nuovo riguardo Abi Qurrah dobbiamo 
aspettare il 1912. 

In quell’anno infatti, il padre Louis Cheikho ci farà conoscere 
un trattato fino ad allora inedito del nostro: si trattava del trattato 
su L'esistenza del Creatore e la vera religione!?, seguito l’anno 
successivo dalla traduzione in tedesco per mano di Graf?0, 

Dopo l’apparizione nel 1947 della Geschichte, fu Ignace Dick a 
portare avanti la ricerca, pubblicando nel 1959 due opere inedite 
che Graf non aveva segnalato nella sua ricerca: si trattava di una 
professione della fede trinitaria e cristologica e di una breve apo- 
logia, che fanno riferimento ai mss. 549, 561 e 447 del fondo ara- 
bo del Sinai; fu la rivista Le Muséon?! ad ospitare l'edizione di 
questi due testi. Nel 1960 lo stesso Dick presentò all’Università 
Cattolica di Louvain il trattato su L'esistenza del Creatore e la 
vera 76112207222, una edizione migliorata rispetto a quella pubbli- 
cata da Cheikho nel 1912. Nel 1963, poi, le ultime riflessioni ri- 
guardo la biografia e la cronologia di Abù Qurrah apparvero in 

17 Georg GRAF, Geschichte der Christlichen Arabischen Literatur, vol. 2, coll. 
“Studi e Testi”, Città del Vaticano, 1947. 

18 GRAF, Die arabischen Schriften (1910). 
19 Louis CHEIKHO, Maymar li-Tawdurus Abi Qurrah fr wugid al-halig wa-l- 

din al-qawim, in al-Ma3riq 15 (1912) 757-774; 825-842. 
20 Georg GRAF, Des Theodor Abu Kurra Traktat iiber den Schopfer und die 

wahre Religion, in Beitriige zur Geschichte der Philosophie des Mittelalters, 
Miinster, 1913. 

21 Ignace DICK, Dewx écrites inédits de Théodore Abuqurra, in Le Muséon 72 
(1959) 53-67. 

22 Ignace DICK, 7éodore Abi Qurrah, évéque melkite de Harràn (750?-825?), 
Introduction historique et littéraire, analyse critique du traité apologétique de 
l’Existence du créateur et de la vraie religion, tesi di dottorato inedita, Louvain 
19595 
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Proche-Orient Chrétien®, grazie ancora una volta al contributo di 
Dick. 

Da quel momento ulteriori passi avanti sono stati compiuti sul- 
la via della ricerca riguardo il nostro autore e della traduzione dei 
suoi trattati in lingua araba. Lo sforzo di S.H. Griffith è un esem- 
pio di ciò, il cui contributo in merito è espresso dai numerosi ar- 

  che dagli anni ”70 a questa parte continuano ad arricchire laنعمات
nostra comprensione della vita e delle opere del vescovo di 
Harran. Per questi rimandiamo alla bibliografia finale e ai riferi- 
menti cui ricorreremo nel nostro studio. 

Ugualmente, non può essere taciuto il lavoro di ricerca svolto 
sia su Abù Qurrah, sia riguardo il patrimonio arabo cristiano più 
in generale dal padre gesuita Samir Hall Samîr, grazie al quale 
abbiamo avuto la possibilità di occuparci di questo autore e di af- 
frontare la traduzione e l’analisi di uno dei suoi trattati arabi. An- 
che per quanto riguarda l’opera di Samîr, verranno citati di volta 
in volta i riferimenti ai suoi articoli e ai suoi studi in merito, e rac- 
colti infine nella bibliografia. 

1.3. LA VITA DA EDESSA A HARRAN 

1.3.1. Dati biografici e ipotesi. Il rapporto col Damasceno 

Come già abbiamo avuto modo di accennare, se sul luogo di 
nascita di Teodoro Abù Qurrah non vi sono dubbi, per quanto 
riguarda la sua data di nascita le opinioni sono diverse. 

Il padre Bacha, ad esempio, tende a collocare questa data nella 
prima metà dell’VIII secolo, sulla base della testimonianza dello 
stesso Abu Qurrah che dice di essere un discepolo spirituale di 5. 
Giovanni Damasceno?4. 

Georg Graf, a sua volta, sostiene che debba essere nato attor- 
no al 740 d.C.2, e colloca la sua data di morte verso l’anno 820. 
Così si esprime nella sua opera monografica su Abù Qurrah: Se/- 
ne Lebenszeit fille ungefihr in die Jahre zwischen 740 und 

23 Ignace DICK, Un continuateur arabe de saint Jean Damascène: Théodore Abu- 
urra, évéque melkite de Harran. La personne et son milieu, in Le Muséon 12 

(1962) 209-223; 319-332; 13 (1963) 114-129. 

24 BACHA, Un 174116 (1905), p. 4. 
25 GRAF, Die arabischen Schriften (1910), p. 20. 
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820, collocando l’inizio della sua attività letteraria prima del 787, 

l’anno in cui si tenne il settimo Concilio ecumenico? in cui venne 

ufficialmente autorizzata la venerazione delle immagini sacre. 

Questo perché in nessuna delle sue opere viene citato questo 

concilio, ma — come ci fa notare il padre Dick — esso non fu con- 

siderato ecumenico che tardivamente, sia dalla chiesa di Roma 

che dalla chiesa melkita. 
Ignace Dick è più propenso per ritardare di una decina di anni 

la nascita del nostro, rispetto al Graf, collocandola così attorno al 
750 d.C.. Secondo lui, poi, Abi Qurrah doveva essere un po’ 
troppo giovane nel 787 per credere che già allora la sua attività 
letteraria fosse così ricca ed intensa: Michele il Siro, infatti, ripor- 
ta la data dell’813 per l’esordio di Abù Qurrah come scrittore??. 

Accettando la data proposta da Dick, bisogna quindi esclude- 
re l'ipotesi di un contatto diretto tra Abi Qurrah e colui che egli 
stesso considera il proprio maestro spirituale, S. Giovanni Dama- 
sceno, che morì tra il 749 e il 753 e visse nel monastero di San Sa- 
ba dove Abù Qurrah si ritirò come monaco. In realtà, infatti, più 
che di un contatto diretto, si tratterebbe di una figliolanza spiri- 
tuale indiretta: l'eco del Damasceno doveva sicuramente essere 
ancora molto forte all’epoca in cui Abù Qurrah fece il suo ingres- 
so al monastero dove per anni questo Padre della Chiesa aveva 
vissuto e svolto la sua attività pastorale come teologo, apologeta e 
controversista. Senza contare il fatto che S. Giovanni Damasceno 
può essere considerato il primo tra i Padri — se non altro ad avere 
lasciato traccia - ad inaugurare una nuova stagione nella storia 
dei rapporti tra il Cristianesimo ed il mondo circostante. Vedre- 
mo più in dettaglio quale sia stata l’influenza del suo contatto con 
il mondo islamico sulla sua teologia e, di conseguenza, sulla for- 
mazione di Teodoro Abù Qurrah - suo discepolo almeno spiri- 
tualmente - come teologo cristiano presso l'Islam. 

L’ipotesi di un contatto diretto tra S. Giovanni Damasceno e 
Abù Qurrah è sostenuta invece da Joseph Nasrallah nella sua Hi- 
stoire du mouvement littéraire dans l’église melchite du Ve au 
XXe siècle?8. In quest'opera la data di nascita di Abù Qurrah è 

26 Il concilio Niceno II. 
27 DICK, Wugud al-halig (1982), pp. xii-xiii. 
28 NASRALLAH, ZHistotre (1987), per quel che riguarda Abù Qurrah spec. pp. 104- 

134. 
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stabilita tra il 724 e il 725, e la data di morte fissata dopo l’anno 
829, il che fa del nostro un personaggio particolarmente longevo. 

1.3.2. Un dibattito con il califfo al-Ma’mun? 

Come ci fa notare Dick, noi sappiamo che nell’anno 824 Abî 
Qurrah si trovava in presenza del califfo al-Ma’miin?9, per cui la 
sua morte va collocata tra quella data e 1830. 

Griffith propone il 720 circa come data di nascita, e 1830 circa 
come data di morte, dubitando dell’autenticità del dibattito di 
fronte al califfo al-Ma’mun. 

Samir Halîl Samir propone la data del 755 e non prima, dato 
che “la sua attività pastorale ed il suo viaggiare iniziarono 
nell’anno 813, il che sarebbe stato difficile per un vecchio; così 
come presenziò all'assemblea di al-Ma’miin l’anno 829 e disputò 
con i presenti, e ciò sarebbe stato difficile per un uomo di 79 an- 
ni”30. La disputa presso la corte di al-Ma’miin è quindi da Samîr 
considerata autentica, ed Abù Qurrah era realmente presente in 
quella sede: lo testimonia una fonte anonima del 1234, in cui 
“l'ignoto cronista di Edessa racconta ‘al-Ma’mîn arrivò a Harran. 
Teodoro, vescovo di Harran, soprannominato Abi Qurrah, di- 
scusse con al-Ma’min. Tra di loro intercorse un lungo dibattito 
intorno alla fede dei cristiani. Chi volesse leggere questo dibattito, 
è registrato in un libro speciale’. E questa data corrisponde 
all’anno 829 d.C. [...]”31, 

Possiamo quindi anche noi adottare questa datazione, e collo- 
care la vita di Abù Qurrah tra il 755 e 1830 circa. 

1.3.3. La formazione culturale a Edessa 

L’ambiente di Edessa, la sua città natale, era ricco di fermenti 
intellettuali e culturali, ed in questo ambiente Abù Qurrah rice- 
vette la sua formazione profana, che comprendeva la filosofia, la 
logica, la medicina, “come era solito tra i cristiani”32 a quell’epoca 
ed in quel contesto. Non solo, ma possedeva una profonda cono- 

scenza di almeno tre lingue: il siriaco, che costituiva la lingua uffi- 

29 DICK, Wugud al-balig (1982), .م xiii. 
30 saMîr, Abad Qurrab 1 (2000), pp. 417-418. 
31 SAMIR, Abi Qurrah 1 (2000), pp. 40-41. 

32 SAMIR, Abi Qurrah 1 (2000), p. 34. 
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ciale della Chiesa, nonché il principale veicolo letterario, il greco 

e l'arabo. In tutte queste lingue si espresse nella sua produzione 

scritta, benché dei suoi trattati in siriaco nulla ci sia pervenuto (o 

almeno, nulla ancora è stato ritrovato), e quanto alla sua produ- 

zione greca vi è chi avanza l’ipotesi che si tratti in realtà di tradu- 
zioni di opere la cui lingua originale era l'arabo. Griffith dice a 
questo riguardo: 

Abù Qurrah scrisse mai effettivamente in greco qualcuna delle sue 
opere preservate sotto il suo nome in quella lingua o, come l’opus 
IV, sono presumibilmente tutte traduzioni? Nessuna risposta può 

 د

essere ancora data a tale quesito. Sembra certamente probabile che 
Abù Qurrah sapesse almeno leggere il greco. Tuttavia, l’informazio- 
ne contenuta nel titolo del paragrafo di opus /V suggerisce che egli 
fosse riluttante a scrivere in greco??. 

Infatti, il titolo del paragrafo che contiene l’epistola contro i 
Monofisiti di Armenia, contenuto nell’opus IV, ossia il quarto dei 
quarantatré opuscoli in lingua greca contenuti nella Patrologia 
Greca del Migne4, si dice che Abù Qurrah abbia scritto inizial- 
mente questa lettera in arabo (su richiesta del patriarca di Geru- 
salemme Tommaso, che coprì la sede episcopale tra l’anno 811 e 
1820), poi venne tradotta in un secondo momento in greco, ad 
opera di Michele il sincello3. 

Oltre al greco e all’arabo, anche in georgiano possediamo 
qualcosa attribuito al nostro autore: non è strano, dal momento 
che la sua attività di difensore dell’ortodossia era per così dire 
“ambulante”, e nell’815 (817 secondo Nasrallah)36 lo ritroviamo 
alla corte d’Armenia per cercare di convincere il principe AS6t e il 
suo popolo a convertirsi dal Monofisismo alla fede calcedoniana; 
questa spedizione non ebbe successo, ed Abù Qurrah dovette ri- 
tirarsi di fronte al diacono Nonnus di Nisibe e tornare a Harràn, 
la sua sede episcopale. 

33. GRIFFITH, Stephen of Ramlah (1985), p. 34: “Did Abù Qurrah ever actually 

write in Greek any of the other works preserved under his name in that language 
or, like opus IV, are they all likely to have been translations? No final answer can 
yet be given to this question. It certainly seems likely that Abi Qurrah would 
have had at least a reading knowledge of Greek. However, the information in 
the title paragraph to opus IV suggests that he was reluctant to write in Greek”. 

34 PGE9T 
35 Soprannome che significa “compagno di cella”. 
36 NASRALLAH, Histoire (1987), .م 
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1.3.4. Al monastero di S. Saba: la formazione greca 

Tornando alla sua formazione, ben presto quella profana fu af- 
fiancata da una più religiosa, nel momento in cui entrò come mo- 
naco alla laura di San Saba, dove Abi Qurrah si dedicò allo stu- 
dio dei Padri della Chiesa e della teologia. Anche la laura di San 
Saba costituiva senza dubbio un importante centro culturale, as- 
sieme al monastero di San Caritone nello stesso deserto di Giuda 
e il monastero di 5. Caterina sul Sinai, in cui si svolgeva una in- 
tensa attività di studio, di trascrizione e di traduzione non solo di 
opere ecclesiastiche, bensì anche di opere di filosofia e di tutte le 
altre discipline profane di ispirazione greca. La stessa lingua uffi- 
ciale utilizzata nel monastero era il greco, almeno fino ai tempi di 
S. Giovanni Damasceno. 

La generazione successiva alla sua, invece, si trovò in una fase 
di transizione da un’eredità prettamente greca, culturalmente e 
linguisticamente, ad un nuovo assetto culturale e linguistico, in 
cui l'elemento arabo cominciava ad avere la predominanza. E ap- 
punto la generazione di Abù Qurrah, una generazione che assi- 
stette all’arabizzazione della vita politica, sociale, culturale, intel- 
lettuale della Siria. Infatti, Damasco fu la prima sede dell’incontro 
tra i cristiani autoctoni e i nuovi conquistatori musulmani; ma an- 
che nel momento in cui la sede del califfato si trasferì da questa 
città a Bagdad, al momento del trapasso dalla dinastia omayyade a 
quella abbaside, il fermento rimase attivo, i cristiani continuarono 
per diverso tempo (anche se con vicende alterne) a svolgere un 
ruolo indispensabile all’interno della società islamica e della sua 
vita politica, amministrativa e culturale, e diverse furono le inizia- 
tive culturali promosse dai califfi in cui l'apporto cristiano costi- 
tuiva una parte essenziale: si pensi all'attività della Bayt 
al-Hikmah, inaugurata sotto il califfo al-Ma’min (813 d.C. -833 
d.C.), e l’importante attività di traduzione di testi dal greco e dal 
siriaco all’arabo, in cui il contributo dei cristiani fu immenso ed 

imparagonabile (grazie alla loro ricca tradizione intellettuale, che 
spaziava nei diversi campi del sapere). 

1.3.5. L'’influsso di S. Giovanni Damasceno 

A San Saba la formazione siriaca di Abi Qurrah si integrò con 

quella greca del monastero, in cui l’influsso di S. Giovanni Dama- 

sceno, come abbiamo già avuto modo di dire, doveva essere anco- 
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ra molto intenso, tanto che lo stesso Abi Qurrah, benché con tut- 

ta probabilità non lo abbia conosciuto personalmente, si conside- 

ra comunque un suo discepolo??. : 

Se l’attività del Damasceno era orientata verso un fine ancora 

prettamente pastorale, sia nei confronti delle varie comunità cri- 

stiane che si contrapponevano a quell'epoca in Oriente, sia nei 

confronti dell’Islam, che lui considerava alla stregua di un’eresia 

(tant'è vero che gli scritti polemici nei confronti dell’Islam a lui 
attribuiti sono scritti in greco, una lingua che i musulmani non 
potevano capire), l’opera di Abi Qurrah è senz’altro debitrice ri- 
spetto a quella del suo predecessore, ma allo stesso tempo più 
matura nell’aver percepito la portata della situazione a lui con- 
temporanea. Sicuramente, dal momento della morte del Dama- 
sceno alla generazione di Abi Qurrah, questa stessa situazione 

aveva avuto modo di delinearsi con più chiarezza agli occhi di chi 
la viveva direttamente: sta di fatto che fu Abi Qurrah a tracciare 
le linee di una teologia arabo-cristiana, e a fare i primi ma decisivi 
passi nella definizione di una manifestazione dogmatica pretta- 
mente araba. 

Ciò che Abù Qurrah ha ereditato dal suo predecessore è 
senz'altro lo stile polemico non solo nei confronti dell'Islam, ma 
di chiunque si ponesse in contrapposizione con la visione orto- 
dossa della Chiesa. Questo stile si avvale poi, a livello metodolo- 
gico, dell’arte della dialettica e si caratterizza per il rigore logico 
delle argomentazioni. 

L’attività di S. Giovanni Damasceno, infatti, era per certi versi 

indubbiamente ispirata dalla sfida intellettuale che l'Islam propo- 
neva al Cristianesimo. Questa sfida sollecitò la reazione del Da- 
masceno di fronte all’incomprensione da parte islamica dei dogmi 
cristiani e alla diversa interpretazione di alcuni principi teologici e 
filosofici di carattere fondamentale, come quello del libero arbi- 
trio umano?S. Tuttavia, bisogna riconoscere che la sua compren- 
sione dell'Islam e il livello stesso della elaborazione teologica i- 
slamica al suo tempo gli impedivano di vedere in esso qualcosa di 
più di una semplice eresia, nei confronti della quale il suo atteg- 

37 PG 94, col. 1596. 

38 Jean DAMASCÈNE, ZEcrits sur | Islam. Présentation, commentaires et traduction 
par Raymond Le Coz, Paris: Les Editions du Cerf, 1992, spec. pp. 229-235. 
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giamento era quello puramente speculativo. Per chiarire meglio 
questo punto di vista, possiamo affermare con Griffith che 

Giovanni Damasceno era infatti coinvolto esclusivamente nel- 
l’ambito dell’espressione greca della cristianità. Egli sembra aver vol- 
tato le spalle a Damasco 39. 

Tant'è vero che, riguardo alla sua Controversia tra un cristia- 
no e un saraceno, il dubbio sorge facilmente quanto alla sua au- 
tenticità/0. Se quindi 

San Giovanni scrisse in greco con lo sguardo rivolto agli intellettuali 
di Costantinopoli, Abi Qurrah scrisse in arabo, con lo sguardo ri- 
volto ai mutakallimun musulmani di Basrah, Kufa e Baghdad#!. 

Se possiamo quindi riconoscere l’influenza di S. Giovanni 
Damasceno su Abi Qurrah, si tratta soprattutto dell’atteggiamen- 
to teologico di quest’ultimo nei confronti di quelle tematiche di 
ispirazione “bizantina”: non a caso il trattato su L4 venerazione 
delle immagini costituisce l’esempio più lampante di questa in- 
fluenza e figliolanza spirituale, benché attualizzata dal contatto 
con l’iconoclastia islamica e con le conseguenze che ebbe sull’at- 
teggiamento delle varie confessioni cristiane riguardo la venera- 
zione delle immagini sacre. Griffith dice in proposito: 

Non è difficile immaginare, a quei tempi, che anche un patriarca a- 
vrebbe potuto sollecitare la pace con le autorità musulmane, chie- 
dendo ai suoi correligionari di moderare il profilo pubblico della 
manifestazione della pratica devozionale cristiana4?. 

39 GRIFFITH, Free Will (1987), .م 83: “John of Damascus was in fact exclusively 
concerned with the Greek expression of Christianity. He seems to have turned 
his back on Damascus”. 

40 Armand ABEL, Le chapitre CI du Livre des Hérésies de Jean Damascène: son 
inautbenticité, in Studia Islamica 19 (1963) 5-26. 

41 Sidney H. GRIFFITÀ, Muslims and Church Councils: the Apology of Theodore 

Abi Qurrah, in Studia Patristica XXV (1993), p. 271-272: “St John wrote in 

Greek, with an eye to the intellectuals of Costantinople, Abi Qurrah wrote in 

Arabic, with an eye to the Muslim mutakallimin of Bastah, Kufa and Bagh- 

dad”. 
42 GRIFFITH, Reflections (1993), p. 165-166: “It is not difficult to imagine in those 

times, that even a patriarch could have courted peace with the Muslim authori- 

ties by requiring his followers to lower the public profile of Christian devotional 

display”. 
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Tornando al monastero di San Saba - che ospitò prima il Da- 

masceno, e poi il nostro Abù Qurrah — possiamo dire quindi che 

esso costituiva la roccaforte spirituale della Chiesa melkita, carat- 

terizzata appunto dall’adesione alla fede calcedonese. 

1.4. ABU QURRAH VESCOVO DI HARRAN 

1.4.1. L'ambiente sociale e culturale di Harran 

Il soggiorno di Abu Qurrah nel monastero di San Saba durò 
fino a che gli fu assegnata la sede episcopale di Harran attorno al 
795 dal patriarca di Antiochia Teodoreto (785-799)#. La città di 
Harran44 (che i Romani chiamavano Carrhae, secondo la tradi- 
zione greca), situata nel nord della Mesopotamia all’incrocio tra 
importanti rotte carovaniere che conducevano in Asia Minore, Si- 
ria e Mesopotamia, costituiva già dall'epoca omayyade un impor- 
tante centro culturale e religioso allo stesso tempo. Dal punto di 
vista culturale, essa fu la sede sotto gli abbasidi di una delle più 
importanti scuole di traduzione del tempo e sotto la guida di 
Tabit b. Qurrah vennero tradotte in arabo moltissime opere gre- 

43 Griffith la pensa alquanto diversamente in proposito: egli infatti afferma quanto 
segue: “ABU QURRAH was presumably installed as bishop ot HARRAN by Patriarch 
THEODORE of ANTIOCH toward the end of his reign, around the year 785. Having 
been deposed by Patriarch THEODORET, ABU QURRAH presumably regained his 
see with the accession of Patriarch JOB to the throne of ANTIOCH in 799” (cfr. 
GRIFFITH, Reflections (1993), p. 167). Questa posizione si basa sull’ipotesi che la 
deposizione di Abi Qurrah dalla sua sede di Harran sia stata dovuta alla ten- 
denza iconoclasta del Patriarca Teodoreto, a differenza del suo predecessore 

Teodoro e del suo successore Giobbe, i quali affermarono invece pubblicamente 
la loro tendenza iconofila (ibidem, p. 166), condivisa come sappiamo dallo stesso 
Abù Qurrah. Ugualmente Nasrallah, nella sua Histoîre (1987), colloca l’inizio 
del mandato episcopale di Abi Qurrah sotto il Patriarca Teodoro (757- ca. 787). 
Noi abbiamo invece fatto riferimento allo studio di Samîr (SAMIR, Abi Qurrab 1 
  35) il quale sostiene che fino a quel momento la sede di Harràn rimaseم. ,(2000)
vacante (p. 418); questa data è condivisa anche da Dick (DICK, Wugud al-haliq 
(1982), p. xii). Tuttavia, questa opinione non è sempre stata sostenuta da Grif- 
fith, che in un suo precedente articolo del 1985 scrive: “Between the years 795 
and 812, he served as the Melkite bishop of Harràn” (Sidney H. GRIFFITH, 7heo- 
dore Abù Qurrah's Arabic tract on the Christian practise of venerating im- 
ages, in Journal of the American Oriental Society 105 (1985) 53-73, qui p. 54, 
riedito in GRIFFITH, Arabic Christianity (1992)). 

44 Cfr. G. FEHÈRVARI, Harràn, EP 3 (1971), pp. 227b-230b. 
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che di medicina, matematica, astronomia, filosofia. Dal punto di 
vista religioso, essa era chiamata dai Padri della Chiesa “la città 
pagana”, per la presenza di una comunità religiosa di origine 
greca, la setta dei sabei, ai quali fu per un certo periodo garantita 
la libertà religiosa, ma che cominciò ad essere perseguitata a par- 
tire dall'inizio dell’XI secolo. Torneremo in seguito a parlare di 
questa religione pagana quando esamineremo più da vicino il 
contenuto del nostro trattato. 

L’ambiente di Harran costituiva quindi qualcosa di stimolante 
sotto diversi punti di vista, ed il nostro si ritrovò a svolgere il suo 
incarico pastorale in un milieu estremamente eterogeneo, in cui 
convivevano sullo stesso territorio la molteplicità delle confessioni 
cristiane, l'Islam e diverse tendenze religiose, sia di origine paga- 
na che di ispirazione gnostica. Basti pensare al ruolo giocato dagli 
zanddigah nella società islamica dell’epoca abbaside, per non par- 
lare del passato cristiano rispetto alla presenza di tendenze gno- 
stiche e dualiste nel tessuto sociale e religioso. 

1.4.2. L'inizio dell'attività letteraria di Abu Qurrah 

D'accordo con Graf, sappiamo che l’attività letteraria di Abi 
Qurrah doveva essere già iniziata durante il suo soggiorno a San 
Saba. Questa non cessò con la sua elezione all'incarico vescovile: 
anzi, la spinta pastorale gli fece sentire ancora più forte la neces- 
sità di istruire alla vera fede i suoi correligionari cristiani, e allo 
stesso tempo di scovare gli errori insiti nelle altre religioni. Ciò 
adempiva ad un duplice scopo: da un lato quello di fortificare 
nella fede cristiana coloro che si sentivano attratti alla conver- 
sione, soprattutto all'Islam, per motivi nella maggior parte dei ca- 
si utilitaristici. 

Raramente la conversione all’Islam di un cristiano era sentita 
nel profondo del cuore: si trattava più che altro di un atto di vera 
e propria convenienza per sfuggire alla disparità sociale e alla di- 
scriminazione cui era soggetta la هطأ 4/-dimma nella società isla- 
mica, soprattutto dal punto di vista economico e professionale, 

anche se è vero che la portata intellettuale dei cristiani era ricono- 

sciuta dai musulmani che si avvalsero sempre del loro contributo 

45 “Hellenopolis”, cfr. nota precedente. 

CHI 



Teodoro Abù Qurrah 

nella gestione della cosa pubblica, nonché in ambito più stretta- 

mente culturale. 
Dall’altro lato, possiamo riconoscere nell’attività letteraria di 

Abi Qurrah un intento polemico-apologetico: i teologi arabo-cri- 

stiani videro nell'Islam un ritorno alla mentalità dell’ Antico Te- 
stamento, superata ormai da otto secoli dalla venuta di Cristo. Si 
accorsero che la novità cronologica della fede islamica non corri- 
spondeva ad una effettiva novità religiosa, che aveva oltretutto la 
pretesa di essere sinonimo di perfezione‘. 

Comunque sia, nulla si sa riguardo la sua attività pastorale co- 
me vescovo, se non che ad un certo punto devono essersi veri- 
ficate delle incomprensioni tra lui e il patriarca Teodoreto di An- 
tiochia, tali per cui Abù Qurrah fu rimosso dalla sede episco- 
pale. Fu allora che fece ritorno alla laura di San Saba, e qui si 
dedicò completamente alla stesura di libri e trattati. 

14.3. La lettera al re di Armenia 

Nell’813 si verifica una svolta nella vita di Abi Qurrah: 
all'incirca l’anno precedente, l'812, il patriarca di Gerusalemme 
Tommaso (811-820) — che fu monaco a San Saba — gli chiese di 
scrivere una lettera al re dell'Armenia A$Gt, per convincerlo a 

convertirsi alla ortodossia calcedoniana. Infatti, l Armenia era 
confessionalmente monofisita, ed il problema della sua lontanan- 
za dalla fede melkita doveva essere già fortemente sentito nella 
stessa Gerusalemme, che ospitava una numerosa comunità arme- 
na#$. 

Di questa lettera non possediamo oggi l'originale arabo, che fu 
subito tradotto in greco su richiesta dell’imperatore di Costanti- 
nopoli da Michele il sincello, fiduciario del patriarca Tommaso. Il 
principe d’Armenia A$6t non rinunciò alla sua fede monofisita, 

46 Paul KHOURY, Marériaux pour servir à l’étude de la controverse théologique 
islamo-chrétienne de langue arabe du VIII° au XII° siecle, Wurzburg, Alten- 
berge: Echter Verlag, Telos Verlag, 1989, p. 12. 

47 Samir dice che si sarebbe trattato di motivi personali (cfr. SAMîR, Abz Qurrab 1 
 - 36), mentre Griftith prende questo episodio come una prova per diم. ,(2000)
mostrare che la sua rimozione dall'incarico di vescovo era dovuta alla differenza 
di vedute tra lui e il suo patriarca riguardo la venerazione delle immagini sacre 
(ctr. nota 43). 

48 NASRALLAH, Histoire (1987), p.113. 
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ma allo stesso tempo la lettera di Abù Qurrah non fu ignorata. Al 
contrario, riuscì a suscitare l’interesse del principe, il quale pro- 
pose un confronto diretto tra Abù Qurrah - come rappresentante 
della chiesa melkita - ed il celebre filosofo di Takrît, Habib b. 
Hidma Abi Ra'itah - che avrebbe difeso la posizione della chiesa 
giacobita monofisita. AI posto del secondo, fu il diacono Nonnus 
a presenziare all’incontro verso l’anno 815, il quale giunse come 
portavoce di Abu Ra'itah, portando con sé un trattato composto 
da quest’ultimo dal titolo Risposta alla malakiyyah riguardo 
l’unità. 

La tradizione, riportata da Michele il Siro, narra che Abi Qur- 
rah si trovò disorientato di fronte alle argomentazioni di Nonnus, 
poiché questi si rimetteva all’autorità delle Sacre Scritture, mentre 
il nostro utilizzava gli argomenti dei sofisti, ignorando l’insegna- 
mento dei Padri e dando prova di non avere nemmeno letto la 
Bibbia4?. Tuttavia, ci fa notare Nasrallah, la testimonianza dei ge- 
orgiani è ben diversa a riguardo?0. 

Quanto all’opinione di Abî Qurrah in merito, è possibile indi- 
viduarla nel trattato Sull’esistenza del Creatore e la vera reli- 
gione, in cui — rivolgendosi all’amico Davide il Siro — dice: “Gli 
avversari del Concilio di Calcedonia vogliono dei testi dei Padri 
svincolati dal loro contesto intellettuale” 1 

1.4.4. L'attività itinerante 

Questo episodio segna così l’inizio di una attività itinerante 
per Abu Qurrah, che lo portò a viaggiare da un paese all’altro a 
predicare la fede nelle due nature in una ipòstasi. Questa nuova 
fase lo vide viaggiare anzitutto verso Alessandria d’Egitto, dove 
suscitò la meraviglia e l'ammirazione della gente semplice? grazie 
alla sua dialettica, alla sua eloquenza e alla sua capacità di dibat- 
tere con i musulmani. Noi abbiamo una testimonianza della visita 
di Abù Qurrah in Egitto nel suo trattato Sull’esistenza del Crea- 
tore e la vera religione, dove si dice: “In un posto in cui passai un 

49 cHaBOT, Michel le Syrien, p. 33. 
50 NASRALLAH, Histoire (1987), p. 115 

51 DICK, Wugud al-halig (1982), p. 49. 
52 cHABOT, Michel le Syrien, p. 32. 
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giorno sulla riva del Nilo, vidi molta erba tagliata di tra la sua bo- 
scaglia, spostata e dipinta sulla riva”??. 

Come abbiamo visto, attorno all’815 lo incontriamo in Arme- 
nia, ed è molto probabile che nel frattempo si sia recato anche a 
Gerusalemme, dove incontrò l’amico Davide, che, grazie a lui, da 
giacobita che era divenne melkita. Inoltre, secondo Griffith, è a 
Gerusalemme che venne scritta la lettera al principe armeno 
A%6t94. Sembra poi che abbia avuto modo di visitare Bagdad, do- 
ve incontrò i grandi rappresentanti della Mu tazilab della sua e- 
poca, tra i quali Abi-l-Hudayl al-‘Allaf (752-840), al-Nazzam?° 
(m. circa 840), Abu ‘Isa b. Subayh al-Murdar (m. 840)?7, autore di 
un itdb ‘ali Abi Qurrah al-nasrand8. 

Vi sono altri indizi su cui si basa l'ipotesi di un viaggio di Abù 
Qurrah a Bagdad: quello della sua familiarità con l’arte dei muta- 
kallimin musulmani e quello del suo legame con Tahir b. 
al-Husayn?9, che era governatore della Gazirah all’epoca del ca- 
liffo al-Ma’min, e che commissionò ad Abù Qurrah la traduzione 
del trattato di Aristotele De virtutibus animae. In realtà, a Grif- 
fith sembrano due indizi piuttosto deboli, in considerazione del 
fatto che, da un lato, l’arte della 7/2 4/-kalim9® ha un riscontro 
nel metodo dialettico che già San Giovanni Damasceno utilizzò 
nei suoi scritti polemici ed apologetici, dall’altro Tahir b. 
al-Husayn frequentava l’ambiente di Harran, dove Abù Qurrah 
fu vescovo, e dove — dopo un certo tempo dalla sua deposi- 
zione — tornò nuovamente a svolgere il suo ministero. 

53 DICK, Wugwud a (1982), p. 179. 
54 GRIFFITH, Reflections (1993), p. 152. 
55 H.s. NYBERG, Abd ’-Hudbayl al-“Allaf, ET? 1 (1960), pp. 127b-129a. 
56 Joseph VAN Ess, 4/-Nazzam, EI 7 (1993), pp. 1057a-1058b. 
57 H. DAIBER, 4/-Murdar, EI? 7 (1993), pp. 604a-605a. 
58 IBN AL-NADÎM , Fibrist, p. 207. 
39 NASRALLAH, tone (1987), p. 115. 
60 Con questa espressione, che significa “la scienza del discorso”, si indica il meto- 

do dialettico con cui erano dibattute le questioni teologiche presso i musulmani, 
così come presso i teologi arabo cristiani nei loro dibattiti con i seguaci 
dell'Islam. 

61 GRIFFITH, Reflections (1993), p. 162. 
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1.4.5. Rielezione a vescovo di Harràn 

Siamo giunti così agli ultimi anni della vita di Teodoro Abi 
Qurrah. E in questo periodo che probabilmente egli fu rieletto 
vescovo a Harran®, Un fatto saliente che risale all’825 è la 
composizione da parte di un autore anonimo di un’opera dal ti- 
tolo 62711“ wugîih al-imàn, costituita di 25 capitoli. Come sugge- 
risce lo stesso titolo, si tratta di una summa araba della fede cri- 
stiana, la cui attribuzione è una questione ancora molto discussa. 
Samir Halîl Samir® dice di poter affermare con una certa sicu- 
rezza che si tratta di un’opera di Abù Qurrah, altri invece vi rico- 
noscono solo un'ispirazione “abugurriana”, attribuendola così 
non a lui direttamente, bensì ad uno tra i suoi discepoli64. 

Nell'anno 829, Abù Qurrah è impegnato in un dibattito alla 
presenza del califfo al-Ma’mtn nella città di Harran9. È interes- 
sante l’analisi che propone Griffith riguardo l’autenticità del di- 
battito ed il suo conseguente valore storico. In una prima analisi, 
sembrerebbe infatti trattarsi, secondo lui, di un’attribuzione ad 
Abù Qurrah, che trova la sua ragione d’essere nel particolare ge- 
nere letterario in cui è composto, secondo il quale per produrre 
un certo effetto apologetico si ricorreva al nome di famosi con- 
troversisti del passato, in modo da dare autorevolezza al testo. 
Si tratterebbe di un espediente molto utilizzato nella letteratura 
cristiana siriaca ed araba. Tuttavia, molti sono gli elementi che 
giocano in favore della sua autenticità storica, sebbene poi — col 

62 GRIFFITH, Reflections (1993): “[...] by 813/814 Abù qurrah had once again been 
presiding over the church of Harran for a dozen or more years...” (p. 153). 

63 saMîr, Abi Qurrah 1 (2000), .م 40; cfr. inoltre Khalil SAMIR, La ‘Somme des 
aspects de la foi’, ceuvre d’Abù Qurrah?, in Khalil sAMIR (ed.), Actes du 
deuxième congrès international d’études arabes chrétiennes (Oosterhesselen, 
sept. 1984), OCA 226 (1986) 123-141; Sidney H. GRIFFITH, A ninth century 

‘Summa Theologiae Arabica’, in SAMIR, Deuxième congrès (1986) 123-141, 

riedito in GRIFFITH, Arabic Christianity (1992), art. ix. 
64 Potrebbe trattarsi, secondo Griffith, di Stefano di Ramlah: It does not seem im- 

plausible to the present writer [...] to suggest that Stephen of Ramlah was him- 

self the author, or perhaps the compiler of this variegated work «Non mi sembra 

impossibile... suggerire che l’autore fosse Stefano di Ramlah, o forse, il compila- 

tore di questo lavoro variegato» (ctr. GRIFFITH, Stephen of Ramlah (1985), 

p.43). 
65 Abbiamo già avuto modo di parlarne a p. 25. 
66 GRIFFITH, Reflections (1993), p. 158. 
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passare del tempo - il dibattito abbia assunto delle caratteristiche 

letterarie proprie. 
Anzitutto, il califfo al-Ma’miin era conosciuto sia in ambiente 

cristiano che musulmano per il suo interesse rispetto al confronto 

interreligioso (basti pensare alla fondazione della Bayt al-Hikmah, 

che costituiva un importante centro di scambio culturale, che 
coinvolgeva intellettuali di diversa provenienza confessionale). 
Inoltre, la reputazione di Abù Qurrah come abile mutakallim era 
ampiamente riconosciuta. Questa reputazione è l’impronta che 
Abu Qurrah ha lasciato ai posteri, i quali ancora dopo secoli dalla 
sua morte non esitavano a ricorrere al suo nome e alle sue stesse 
argomentazioni, nello sforzo di difendere i dogmi cristiani di 
fronte all’Islam del loro tempo”. 

Non dovette trascorrere molto tempo da questo episodio al 
giorno in cui Abi Qurrah spirò, verso l’anno 83088. 

1.5. PROFILO LETTERARIO DI ABÙ QURRAH 

Come già abbiamo avuto modo di dire, la conoscenza di di- 
verse lingue da parte dell’autore, in particolare l'arabo, il siriaco e 
il greco, gli permise di esprimersi nella sua produzione letteraria 
in questi diversi idiomi, componendo in una lingua o nell’altra a 
seconda delle esigenze che gli si presentavano. E allora possibile 
ipotizzare che se l’arabo era utilizzato come la lingua delle con- 
troversie con i musulmani, e come veicolo “discreto” per confu- 
tare i principi teologici e dottrinali dell’Islam (come nel caso del 
nostro trattato, in cui mai si cita esplicitamente l'Islam, benché i 
riferimenti siano evidenti), il siriaco doveva essere la lingua delle 
controversie cristologiche, delle polemiche interne alla comunità 

cristiana. La Chiesa del tempo di Abi Qurrah si ritrovava infatti 
divisa in tre grandi comunità, che differivano quanto alla defini- 
zione della natura di Cristo: 

1. la chiesa melkita, costituita dai cristiani di Siria che rimasero 
fedeli alla dottrina cristologica espressa nel Concilio di Calcedo- 

67 GRIFFITH, Reflections (1993), p. 157-158. 
68 Nel proporre questo excursus biografico sull'autore del nostro trattato abbiamo 

fatto riferimento soprattutto allo studio di Samîr Halîl Samîr (SAMIR, Abi Qur- 
rah (2000), 2 voll.), indicando — nei casi in cui abbiamo verificato delle diversi- 
tà — quanto riportato in altre fonti, in particolare da Griffith, Nasrallah e Dick. 
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nia. Questa chiesa era denominata “melkita” (ossia imperialista) 
in quanto seguì Costantinopoli nell’accettazione del dogma calce- 
doniano; era la chiesa di Abù Qurrah; 

2. la chiesa monofisita, o giacobita, che sosteneva la dottrina 
cristologica dell’unica natura di Cristo, posizione che venne con- 
dannata dal Concilio di Calcedonia. La Chiesa monofisita, dopo il 
suddetto concilio, si diffuse soprattutto in Nubia, Egitto, Abissi- 
nia ed Armenia; 

3. la chiesa nestoriana, che prende il nome dal fondatore Ne- 
storio, nato verso la fine del IV secolo; egli fu condannato dal 
Concilio di Efeso nel 431 poiché proclamava la distinzione tra la 
natura divina di Cristo e la Sua natura umana, così come rifiutava 
di attribuire a Maria il titolo di “Madre di Dio”. Erano nestoriani 
i cristiani dell’impero lahmide, con capitale al-Htrah. 

Purtroppo, dei trenta trattati in siriaco che lui stesso ci infor- 
ma di avere scritto nulla ci è pervenuto, tuttavia la testimonianza 
diretta dell'autore non pone dubbi riguardo l’autenticità 
dell’informazione. Così, infatti, si esprime nel suo trattato Sulla 
Morte di Cristo: 

Abbiamo reso questa nostra spiegazione ricca di parole, di esempi, 
di immagini, in tutti i modi, quanto a ciò che viene detto prima o 
dopo. Abbiamo confermato che la ragione è in essa, e che la rettitu- 
dine è nelle parole dell’ortodossia. Abbiaino riportato, per ogni tipo 
di esempio, ciò che gli corrisponde tra le parole dei Santi Padri in 
trenta trattati in siriaco, in lode all'opinione dell’ortodossia e alle مدع 
role di San Leone vescovo bizantino®?, 

Samir riflette a proposito sul fatto che il termine may4mir sia 
in questo caso da intendersi nel senso di “capitolo”, più che di 
“trattato”, come suggerisce l’uso dello stesso termine nel titolo 
del trattato su La venerazione delle immagini (Mayamir ft هلع 
sugid li-l-suwar)"°. 

Il greco, infine, doveva costituire una sorta di lingua franca, se 
la lettera che gli fu commissionata da Tommaso patriarca di Ge- 
rusalemme nell’812, da Abù Qurrah redatta in arabo, venne tra- 
dotta in greco da Michele il sincello affinché fosse comprensibile 
al di fuori della cornice palestinese in cui era stata composta. Ab- 

69 BACHA, Mayamir (1904), pp. 48-70, spec. p. 60. 
70 SAMIR, Abi Qurrah 2 (2000), p. 6. 
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biamo già avuto modo di parlare riguardo l’autenticità o meno 

degli opuscoli greci attribuiti ad Abù Qurrah: si tratta di opere di 

prima mano o di traduzioni, come nel caso della lettera agli Ar- 

meni? Il livello della conoscenza della lingua greca da parte del 

nostro gli avrebbe permesso di comporre in questa lingua dei 

trattati teologici? Non è questa la sede di approfondire tale argo- 

mento, che va molto al di là delle nostre competenze, ma valeva 

comunque la pena far presente l’esistenza del problema. 

1.6. LE OPERE GRECHE DI ABU QURRAH 

Detto questo, potremmo gettare uno sguardo più specifico sul 
contenuto di queste quarantatré composizioni greche, che sono 
state raccolte nella Patrologia graeca del Migne nel volume 97. 
Per lungo tempo, del resto, Teodoro Abi Qurrah è stato cono- 
sciuto in occidente solo attraverso la sua produzione in questa 
lingua. Ricordiamo a questo proposito che la raccolta del Migne 
si basa sul materiale pubblicato sul nostro autore a partire dal 
157571, e dal momento della pubblicazione del volume 97 della 
Patrologia graeca ulteriori documenti sono stati rinvenuti. 

Nel presentare l’opera greca di Abù Qurrah — e poi quella a- 
raba — , faremo riferimento a quattro fonti, in modo da integrare 
con le altre dove luna risulti incompleta. Si tratta delle seguenti 
opere: Graf, Die arabischen Schriften (1910), pp. 67-77; Dick, 
Wugid al-balig (1982), pp. xv-xxiv; Nasrallah, Histoîre (1987), 
pp. 117-129; Samîr, Abd Qurrah 2 (2000), pp. 5-1772. 

L’opera greca di Abù Qurrah può essere suddivisa in tre tipo- 
logie fondamentali: 

1. Trattati completi e compiuti: in questo primo gruppo ritro- 
viamo delle opere che molto hanno in comune con i trattati in 
lingua araba, quanto a stile e contenuti. L’autore si rivolge ai suoi 
avversari in modo polemico, partendo dal presupposto che le 
dottrine da loro professate siano false, mostrando così la loro 
incoerenza ed assurdità; 

71 NASRALLAH, ZHistoîre (1987), .م 
72 Quanto allo studio di Samîr, data la ricchezza del suo contenuto e la frequenza 

cui vi attingeremo, ci siamo permessi di proporre una libera traduzione dei luo- 
ghi cui faremo riferimento nella nostra esposizione. 
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2. Lunghi dialoghi intorno a temi definiti: anche in questo caso 
ci troviamo di fronte ad uno stile molto simile a quello dei trattati 
arabi, quanto al metodo di costringere all’errore l'avversario ع 
traverso domande poste “in modo socratico”73 o attraverso di- 
lemmi, facendogli riconoscere la Verità. Quanto alla lingua origi- 
nale di questi dialoghi, Dick sostiene che sia effettivamente possi- 
bile intuire un “sostrato arabo”74: è infatti ipotizzabile che i dialo- 
ghi siano avvenuti in arabo, e che poi la redazione sia avvenuta di- 
rettamente in greco. Se ciò fosse vero, ci porterebbe a concludere 
che essi non siano stati redatti direttamente da Abi Qurrah; 

3. Brevi dialoghi, dispute, definizioni: anche in questo caso 
l'impronta di Abù Qurrah è inconfondibile, e lo stile della disputa 
si riscontra anche in questi brevi passi. 

Ecco qui di seguito l’elenco degli opuscoli di Abù Qurrah editi 
in lingua greca”: 
1. Noi abbiamo cinque nemici dai quali il Redentore ci ha 

salvati: si tratta di un dialogo tra un cristiano e un non cre- 
dente”6; 

2. Spiegazione delle parole utilizzate dai filosofi e confutazione 
dell’eresia degli acefali e dei severiani, causa della rovina 
dell’anima??, 

3. Dialogo con un uomo di Homs che gli propose una prova 
razionale quanto alla conferma dell’esistenza di Dio?8, 

4. Lettera che contiene la spiegazione della fede ortodossa e pu- 
ra, inviata dal beato papa Tommaso, patriarca di Gerusa- 
lemme, agli eretici che sono in Armenia, dettata in arabo da 
Teodoro, soprannominato Abi Qurrah, vescovo di Harràn, e 
tradotta dal prete e sincello della sede gerosolimitana Miche- 
le, col quale fu inviata, contenente l’unica vera fede secondo 
quanto precisato dal Concilio di Calcedonia e le parole sta- 
bilite quanto alla fede in Cristo nostro Dio?9; è la lettera agli 

73 GRAF, Die arabischen Schriften (1910), p. 71. 
74 DICK, Wugud al-balig (1982), p. xxiii. 
75 sAMir, Abu Qurrah 2 (2000), pp. 8-17. 
76 PG 97, coll. 1461-1470. 

77 PG 91, coll. 1470-1492. 

78 PG 97, coll. 1491-1504. 

79 PG 97, coll. 1504-1522. 
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Armeni di cui abbiamo parlato precedentemente, e di cui 
l'originale arabo è andato perduto; 
Perché diciamo che l'umanità di Cristo è l'umanità di Pie- 

tro e Paolo, e non diciamo che il corpo di Cristo che assu- 
miamo è il corpo di Pietro e Paolo e di tutta l’altra gente®0, 
Dimostrazione che il legame della macchia del peccato di 
Adamo con tutto il genere umano è paragonabile ad un 
contadino che prese un ramo di vite, e lo mise per giorni 
nell'olio, poi lo piantò. Di certo i grappoli d'uva conserve- 
ranno il sapore dell’olio. Dimostrazione che il legame del 
beneficio della purificazione che ci deriva dall’Incarnazione 
di Cristo è paragonabile a colui che prende i semi di coco- 
mero e li mette per giorni nel miele, poi li semina. Di certo 
il cocomero così prodotto conserverà il sapore del miele8!; 
Sulla lotta di Cristo con Satana, e qual è il vantaggio per 
l'umanità della vittoria di Cristo su Satana; 
Risposta alla domanda di un beduino che gli disse: “Cristo è 
il tuo Dio? Hai un altro Dio? Allora il Padre e lo Spirito 
Santo sono in più®, 
La sua risposta ad un agareno8! che gli disse: “Gli ebrei 
hanno crocifisso il Cristo in base ad una sua scelta 0 no?” 85; 
Un suo dialogo con un ebreo in cui gli dimostra che nella 
Torah vi sono molte cose, tra cui ciò che si dice di Cristo, e 
ciò che si dice di coloro i quali avevano un'immagine di lui 
tra i Santi86: 

. Dialogo di Teodoro Abi Qurrah con un nestoriano cui Abi 
Qurrah disse: “Figlio della Vergine o Figlio di Dio?”. Disse: 
“Mi è stato dato ogni potere in cielo ed in terra”: 

. Dialogo con un nestoriano cui Abi Qurrah disse: “Chi è 
morto per noi, un uomo 0 Dio?”88, 

AG TL dl 1921-1924 

PG 97, coll. 1523-1524. 

PG 97, coll. 1523-1528. 

RG co M152751528! 

Ossia un musulmano, dal nome di Agar, madre di Ismaele. 
PGI9T7, colli 1529-1530) 

PG 91, coll. 1529-1534. 

PG 97, coll. 1533-1536. Cfr. Mr. 28,18. 

PG 97, coll. 1535-1536. 
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13.Un suo dialogo riguardo al fatto che la Parola del Figlio di 
Dio nacque da una vera donna, e non in fantasia, ebbe 
fame, patì e morì, in virtà della disposizione, non natural- 
mente8?; 

14.Un dialogo gentile con un nestoriano che gli disse: “Perché 
chiamate Maria Vergine madre di Dio, e non madre di Cri- 
sto? Mostrami nelle Sacre Scritture l’espressione madre di 
Dio”. Gli rispose Abi Qurrah: “E tu mostrami in esso 
l’espressione madre di Cristo”. E gli ricordò il capitolo di 
Matteo ‘Quanto alla nascita di Gesù Cristo, così avvenne 
eccetera...99. Ne trasse che colei che generò Gesù Cristo debba 
essere chiamata Madre di Cristo. Gli disse Abi Qurrah: 
“Ho chiesto quanto all'espressione, poiché se avessi voluto la 
verità e il senso, ti avrei portato mille dimostrazioni che 
Cristo è Dio e colei che lo generò deve essere chiamata ma- 
dre di Dio”9!; 

15.Un suo dialogo con un nestoriano riguardo Cristo, e che Id- 
dio lo ha consacrato dato che era un uomo, poiché se fosse 
stato Dio non sarebbe stato consacrato. Cristo, allora, è un 
uomo consacrato e Dio insieme?; 

16.Un suo dialogo con un uomo pagano che gli disse: “Non di- 
ci forse che Dio è in ogni luogo, allora come è possibile che 
sia all’interno di sua madre?”. Gli risponde attraverso un 
paragone con l'intelletto dell’uomo, che ricerca e si domanda 
riguardo le cose esterne a lui, ci lavora sopra e le comprende, 
e nonostante ciò non cessa di essere uomo”; 

17.Un suo dialogo con un non credente che gli disse: “Com'è 
che Cristo dice espressamente: chi non sarà battezzato con 
l’acqua e con lo Spirito non entrerà nel Regno dei cieli? E 
com'è possibile che i giusti che vissero prima della venuta di 
Cristo entrino nel Regno dei cieli?”. Gli risponde che Cristo 
è stato battezzato per loro, dove dice ‘To consacro me stesso 
per loro eccetera... 04 

89 PG 97, coll. 1535-1538. 

Cfr. Mt. 1,18: “Ecco come avvenne la nascita di Gesù Cristo [...]”.وو  

PG 97, coll. 1537-1540.91  

92 PG 97, coll. 1539-1540. 

93 PG 97, coll. 1539-1542. 
94 PG 97, coll. 1541-1544. 00017 
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Un suo dialogo con un saraceno: si tratta di un discorso ri- 
ferito da S. Giovanni Damasceno riguardo la chiamata di 
Mosè e il Vangelo di Cristo, eccetera...?; 
Un suo dialogo con il menzionato: si tratta di una discus- 
sione tra Abi Qurrah ed il saraceno contro la missione pro- 
fetica di Muhammad; 
Un suo dialogo con il menzionato”: anche in questo caso 
Abii Qurrah discute con il saraceno riguardo Muhammad, ac- 
cusato di essere nemico di Dio e posseduto dal demonio; 
Un suo dialogo con lui riguardo la verità del Cristianesimo, 
contro la predicazione degli insignificanti e dei vili®; 
Un suo dialogo con lui riguardo il fatto che il pane consa- 
crato 0 l'offerta pura costituiscono il corpo di Cristo; 
Un suo dialogo con lui riguardo il fatto che Cristo Uomo è 
anche Dio vero!%; 
Un suo dialogo riguardo la monogamia'®; 
Sulla verità del fatto che Dio ha un Figlio che gli equivale 
quanto a essenza, increazione ed eternità!®; 

Un suo dialogo con un eretico in cui afferma che il Padre 
genera sempre per Sua stessa natura, e che il Figlio è sempre 
generato!9; 
Trattato sui più bei nomi di Dio, o le parole divine! 
Un suo dialogo con un eretico sul significato di Dio e della 
teologia, e che entrambi indicano due cose, non una sola! 
Un suo dialogo con un nestoriano, sulla natura che assunse 
Cristo quando nacque incarnandosi!%; 
Un suo dialogo con un giacobita, riguardo il fatto che Cri- 
sto è insieme Dio e Uomo, e che secondo la sua natura u- 

PG 94, coll. 1595-1597 e PG 97, coll. 1543-1544. 

PG 97, coll. 1543-1546. 

PG 97, coll. 1545-1548. 

PG 97, coll. 1547-1552. 

PG 97, coll. 1551-1554. 

PG 97, coll. 1553-1556. 

PG 91, coll. 1555-1558. 

PG 91, coll. 1557-1562. 

PG 97, coll. 1561-1566. 

PG 97, coll. 1565-1568. 

PG 97, coll. 1567-1576. 

PG 97, coll. 1575-1580. 
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mana che assunse da Maria Vergine è uomo, e che secondo 
la natura del Verbo è anche Dio!%, 

31.Un suo dialogo in cui risponde a chi gli dice, di tra i se- 
guaci di Origene: ‘Secondo quale giustizia [Dio] giudica co- 
lui che ha peccato dieci anni tormentandolo diecimila anni 
o in eterno; non è necessario che la durata del castigo per il 
peccato sia uguale alla durata dell'atto peccaminoso’!®8, 

32.Un suo dialogo con gli arabi che discutono di teologia!®; 
questo dialogo esiste solo in una versione latina; 

33.Un suo dialogo con un nestoriano!!0; 
34. Domanda e risposta, riguardo il tempo!!!; 
35.Un suo dialogo con uno dei seguaci arabi di Mani, sulla 

causa del bene e del male!!?. 
36. Dialogo sul Verbo di Dio, creato 0 increato?!13; 
37.Un suo dialogo con un nestoriano che gli disse: “Colei che 

chiamate madre di Dio è morta o è ancora viva?”!!4, 
38.Un suo dialogo con un uomo che gli disse riguardo Gio- 

vanni Battista: “Chi è più grande: il Santificatore o il 
Santificato?”. Gli rispose: “Se vai al bagno e lavi il servo, 
chi è più grande: colui che lava 0 colui che viene lavato?”!55; 

39. Risposta ad un uomo che gli chiese riguardo le cose pure e le 
cose impure nel Nuovo Testamento!!5; 

40. Riguardo il fatto che il corpo di Adamo era soggetto alle 
sofferenze e alla morte per natura, ma che per grazia di Dio 
fu preservato dai dolori, finché questa grazia gli fu sottratta 
a causa della disobbedienza! 

41.Un suo dialogo sulla morte, e come la morte venga soppressa 
mentre noi moriamo!!8; 

107 PG 97, coll. 1579-1582. 
108 PG 97, coll. 1581-1582. 
109 PG 97, coll. 1583-1584. 
110 PG 97, coll. 1583-1586. 
111 PG 97, coll. 1585-1586. 
112 PG 97, coll. 1587-1592. 
113 PG 97, coll. 1591-1594. 
114 PG 97, coll. 1593-1594. 
115 PG 97, coll. 1593-1596. 
116 PG 97, coll. 1595-1598. 
117 PG 97, coll. 1597-1598. 

118 PG 97, coll. 1597-1600. 
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42. Breve spiegazione sui nomi divini comuni alla Santissima 
Trinità, e quelli specifici a ciascuna ipostasi!!° 

43.Sull’unità di Cristo e la Sua Incarnazione, e riguardo al 
fatto che l’ipostasi si è incarnata, e la natura divina si è 
unita alla natura umana nella persona del Verbo!?°. 
Ricordiamo infine che le opere greche di Abîi Qurrah furono 

tradotte in georgiano nell’XI secolo. Leila Dathiachvili si occupa 

attualmente della produzione di Abiî Qurrah tradotta in questa 

lingua!2!, 

1.7. LE OPERE ARABE DI ABU QURRAH 

1.7.1. Dalla cultura greca a quella araba 

Per quanto riguarda la produzione letteraria di Abù Qurrah in 
lingua araba, ci addentriamo nell’ambito che più ci interessa in 
questa sede: il nostro trattato, infatti, fa parte della raccolta delle 
opere arabe di Abù Qurrah. 

A questo proposito, molto ci sarebbe da dire riguardo il pas- 
saggio che avvenne all’epoca dell’autore - o poco prima — dalla 
lingua greca alla lingua araba nell’area siro-palestinese. Un pas- 
saggio tutt’altro che meramente linguistico, che indicava anche 
uno spostamento del centro di gravità del mondo cristiano orien- 
tale, che non era più Bisanzio. 

Dal momento della conquista islamica della Siria e della Pale- 
stina, infatti, riscontriamo da parte della Chiesa un atteggiamento 
di condiscendenza nei confronti del potere dominante — dettato 
dalla necessità di trovare una dimensione riconosciuta all’interno 
del nuovo assetto politico e sociale. Allo stesso tempo però non 
era possibile rimanere indifferenti a livello ideologico di fronte 
all'Islam come religione e come sistema dottrinale: l'interazione di 
questi ed altri aspetti fece sì che ben presto si sentisse all’interno 
della Chiesa l’esigenza di comunicare con l’interlocutore islamico, 
utilizzando la sua lingua e le sue categorie di pensiero. 

119 PG 97, coll. 1599-1602. 

120 PG 97, coll. 1601-1610. 

121 Leila DATHIACHVILI, Antimahmadianuri polemika Téodore Abukuras naìro- 
mebsi, in Sakitkhebi 7-8 (1976) 82-101 (“La polemica antimusulmana nelle opere 
di Teodoro Abù Qurrah”). 
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Abù Qurrah è in questo senso rappresentativo della sua epoca 
e del processo di arabizzazione della Chiesa cui assistiamo: un 
processo che potremmo definire sia spontaneo (ossia dettato dalle 
circostanze, come abbiamo visto), che determinato da un pro- 
getto ben definito da parte della classe dominante. 

Fu in particolare la Chiesa melkita ad essere interessata da 
questo processo, e ciò è indicativo della sua scelta di accettare 
una collaborazione leale con i nuovi governanti. 

In questo senso 

la sua arabizzazione comportò il riconoscimento ufficiale da parte 
del potere califfale e permise la nomina a Gerusalemme!?2, ad An- 

tiochia, così come ad Alessandria, di un patriarcato arabo-melchita e 
non più bizantino!23, 

Già verso la prima metà dell’VIII secolo, la Siria era stata defi- 
nitivamente conquistata e, almeno sul piano politico, costituiva — 
con la sua capitale Damasco — il centro del nuovo mondo musul- 
mano. Contemporaneamente all’arabizzazione della popolazione 
autoctona, assistiamo però anche ad una ondata di conversioni 
che è indicativo dell’aspetto meno “spontaneo” di questo proces- 
so. Questo fenomeno era determinato dalla politica islamica nei 
confronti degli appartenenti a diverse comunità religiose, i quali 
non godevano politicamente dello stesso statuto dei musulmani, 
ma erano considerati come ben si sa dei protetti, degli 477727721, e 
questo “contratto di protezione” pesava sul non musulmano sia 
economicamente che socialmente. Infatti, ciò escludeva le pari 
opportunità tra i cittadini, che si trovavano di fronte alla scelta di 
perseverare nel loro Cristianesimo, indebolito dalle controversie 
cristologiche e dottrinali interne, o convertirsi e godere automati- 
camente di tutti i diritti e delle possibilità sociali degli altri mu- 
sulmani. 

Questo costituiva un dato di fatto soprattutto a partire dall’e- 
poca abbaside, i cui califfi adottarono alternativamente delle mi- 
sure restrittive nei confronti dei cristiani. 

122 Si tratta del Patriarca Giovanni V, eletto nel 706 dal califfo al-Walîd I (705-715). 

123 Jean DAMASCÈNE, Écrits sur l'Islam. Présentation, commentaires et traduction 

par Raymond Le Coz, Paris: Editions du Cerf, 1992 p.39: “Son arabisation en- 

traîne la reconnaissance officielle par le pouvoir califal et permet la nomination à 

Jérusalem, à Antioche, ainsi qu’à Alexandrie, d’un patriarche arabe-melkite et 

non plus byzantin”. 
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Sotto l'egida del califfo Abù Ga‘far al-Mansùr (754-775 d.C.), 

con una serie di decreti successivi, venne loro vietato di costruire 

nuovi edifici di culto, di parlare di religione con i musulmani, di 

esporre croci o altri segni esteriori che li distinguessero (756); i- 

noltre, nel 766 vennero vietate le liturgie e lo studio di altre lingue 

eccetto l’arabo. Sotto il califfato di al-Mahdi (775-785) vennero 
abbattute tutte le chiese costruite dall’inizio della dominazione i- 
slamica e costrinse i Bani Tanùh!24 ad abbracciare l'Islam. I 
Barmecidi, di origine turca, mostrarono invece una certa benevo- 
lenza nei confronti dei loro protetti, in particolare dei cristiani, 
ma la situazione mutò nuovamente sotto il regno di al-Ma’min 
(813-833) il quale nell’814 ordinò una persecuzione generale in 
Siria e Palestina. Questo ha del sorprendente se pensiamo che fu 
proprio lui a costituire la Bayt al-Hikmah, in cui il contributo dei 
cristiani fu indispensabile nella traduzione di opere dal greco o 
dal siriaco all’arabo. Non solo, ma è alla sua presenza che Abi 
Qurrah intratterrà una delle sue ultime dispute, di certo l’ultima 
di cui ci sia rimasta testimonianza. 

Con al-Mutawakkil (847-861) la situazione dei cristiani peggio- 
rerà ancora e ne abbiamo conferma dalle testimonianze degli sto- 
rici musulmani, i quali menzionano le ordinanze vessatorie impo- 
ste dai califfi contro ebrei e cristiani!?9. 

Se volessimo quindi definire con una parola la situazione dei 
cristiani in Medio Oriente durante l'epoca abbaside potremmo 
ben parlare di “precarietà”. 

1.7.2. La produzione letteraria di Abi Qurrah in arabo 

Ci sembrava opportuno inserire questo breve quadro storico 
dei rapporti politici tra musulmani e cristiani, benché ci abbia al- 
lontanati dal nostro autore. In realtà solo in apparenza, poiché 
tutta la sua opera si colloca esattamente in questo contesto, carat- 
terizzato da una situazione che potremmo dire a questo punto 
contraddittoria, in cui l’asprezza politica dei dominatori musul- 
mani era accompagnata in realtà da una grandissima vivacità in- 
tellettuale. In questo senso, si spiega il ruolo dei cristiani come 

124 Si tratta di una tribù araba originaria di al-Hîrah. Trasferitisi ad Aleppo, si con- 
vertirono all’Islam sotto la pressione del califfo al-Mahdi (cfr. Mungid, p. 181) 

125 Abbiamo fatto riferimento in questa esposizione a NASRALLAH, Histoire (1987) 
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trasmettitori della cultura greca ai musulmani e come consulenti, 
amministratori, medici e poeti presso le corti dei califfi. 

La stessa attività di Abù Qurrah non si svolse solo come com- 
positore di trattati o come mutakallim ambulante, bensì il suo 
nome è legato anche alla traduzione dal greco delle opere di Ari- 
stotele, come testimoniano diverse fonti!26. L’impronta di Aristo- 
tele, al quale già il suo maestro S. Giovanni Damasceno si era mo- 
strato interessato, si percepisce poi nel suo stile di polemista e 
confutatore, attraverso l’ampio uso di argomenti logici e del pro- 
cedimento sillogistico. 

Così, se i Padri della Chiesa che vissero prima di lui mostra- 
rono per lo più una preferenza verso Platone e la sua filosofia, per 
quanto riguarda Abi Qurrah scorgiamo nelle sue opere un sapo- 
re maggiormente aristotelico, che lo inserisce ancora più a fondo 
nell'ambiente islamico in cui viveva. Infatti, possiamo affermare 
che la teologia islamica si formò su un background filosofico di 
sapore prettamente aristotelico. 

A questo proposito, si potrebbe parlare a lungo dell’ipotesi di 
influenze cristiane sulla teologia islamica, tanto più che Abù Qur- 
rah è considerato da alcuni colui che più di tutti ha lasciato 
un’impronta nell’epoca formativa della 21 4/-kalim islamica. 
Riportiamo le parole di Dick a riguardo, poiché ci sembrano mol- 
to eloquenti: 

Egli è la fonte probabile a cui i teologi musulmani hanno attinto la 
conoscenza del cristianesimo e delle sette cristiane, e si colloca 
all'orizzonte dei loro sguardi all’interno della loro polemica anti-cri- 
stiana!27, 

Rimandiamo ad un altro momento un approfondimento di 
questo argomento che, come vedremo, divide gli studiosi tra co- 
loro che propendono per attribuire al Cristianesimo e ai teologi 
cristiani il ruolo di promoters della riflessione teologica islamica, e 
coloro che invece tendono a riconoscere nello sviluppo teologico 

126 A proposito di Abù Qurrah come traduttore cfr. GRIFFITH, Reflections (1993), 

pp. 158-160. 
127 DICK, Wugad al-haliq (1982), .م vi: “Il est la source probable où les théologiens 

musulmans ont puisé la connaissance du christianisme et des sectes chrétiennes, 

et il est à l’horizon de leur visée dans leur polémique anti-chrétienne”. 
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islamico un evento che ha delle radici interne all’Islam stesso e al- 

la tradizione araba pre-islamica. 
Per ora rivolgiamoci invece all’analisi della produzione lettera- 

ria in arabo di Abi Qurrah. All’inizio di questa esposizione ab- 
biamo tracciato una breve panoramica storiografica su Abù Qur- 
rah, che prendeva le mosse proprio dalla pubblicazione dei primi 
trattati in lingua araba contenuti in un manoscritto rinvenuto nel- 
la biblioteca del Dayr al-Muhallis, dove il padre Bacha si dedicò 
alla loro edizione. Da quel momento - era il 1904 - lo studio di 
queste composizioni è andato avanti, ed oggi noi possiamo fare ri- 
ferimento ad una lista molto più dettagliata ed aggiornata, grazie 
al lavoro di ricerca di Samir Halil Samir!88, il cui merito va anche 
nel tentativo di fornire una lista che rispetti, nella misura del pos- 
sibile, la successione storica di composizione. 

1.7.3. Le opere edite 

Quanto alle opere edite: 
1. Trattato sull'esistenza del Creatore e la vera religione: pub- 

blicato dal padre Louis Cheikho in a-Masrig nel 1912129, poi 
in un libretto separato, nello stesso anno!3°. Fu poi pubblicato 
dal padre Ignace Dick nella collana “al-Turat al-‘arabî هلع 
masthi” n. 3, nel 1982131. Fu tradotto da Georg Graf in tede- 
sco nel 1913132: Samîr ha poi presentato uno studio sulla posi- 
zione di Abù Qurrah riguardo ai Maroniti estratto da questo 
trattato!33; padre Monnot ha tradotto in francese i capitoli 7 e 
8 del trattato, con uno studio nel quale ha ricordato che quan- 

128 sAMÎR, Abu Qurrah 2 (2000), pp. 19-50. 
129 Louis CHEIKHO, Maymar li-Tawdirus Abi Qurrah ft wugid al-haliq wa-l-din 

al-qawim, in al-Masrig 15 (1912) 757-774; 825-842. 
130 Louis CHEIKHO, 7raité inédit de Théodore Abou-Qurra (Abucara), l’éveque 

melchite de Harràn (ca 740-820), sur l’existence de Dieu et la vraie religion, 
Beyrouth 1912. 

131 DICK, Wugzd al-baliq (1982). 
132 Georg GRAF, Des 7beodor Abù Kurra Traktat iiber den Schipfer und die 

wahre Religion, coll. “Beitrage zur Geschichte der Philosophie des Mittelalters” 
vol. XIV, 1, Miinster, 1913. 

133 Samir Khalil SAMIR, 4617 Qurrab (755?-?), in Encyclopédie Maronite 1 (Kaslik: 
USEK, 1992) 215b-217b. 

> 
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to cita Abù Qurrah riguardo i “Magi” è la più antica testi- 
monianza araba del dio Zervan!34; 

2. Statuto della fede di Abi Qurrah: pubblicato da Ignace 
Dick nella rivista Le Muséon nel 1959, con una traduzione 
francese!35. Il testo esiste anche nel ms. ar. Sinai 11 (1116 
d.C.), ff. 152a-153b; 

3. Trattato sulla venerazione delle immagini: pubblicato da A- 
rendzen nel 1897 con una traduzione latina!86. Poi il padre 
Ignace Dick lo ripubblicò nel 1986 con un suo studio!57, È 
stato pubblicato in italiano da Paola Pizzo nel 1995, con uno 
studio ed esaurienti spiegazioni!38, Infine, è stato tradotto da 
Griffith in inglese!39; 

4. Trattato che assicura che l’uomo possiede una libertà certa 
stabilita da Dio nella Sua creatura, e che nella libertà 
dell'uomo non si insinua assolutamente la costrizione, in 
nessun modo: pubblicato dal padre Bacha nel 1904140: tra- 
dotto da Graf (1910) in tedesco!4!; 

5. Scritto sull’Unità e la Trinità: pubblicato da Bacha 
(1904)!42; tradotto da Graf (1910) in tedesco!4; 

6. Scritto sulla Verità del Vangelo, e sul fatto che ciò che non 
conferma il Vangelo è falso: pubblicato da Bacha (1904)!44; 
tradotto da Graf (1910) in tedesco!4; 

134 Guy MONNOT, Abu Qurra et la pluralité des religions, in Revue d’Histoire des 
Religions 208 (1991) 49-71. 

135 Ignace DICK, Deux écrits inédits de Théodore Abuqurra, in Le Muston 2 
(1959) 53-67. 

136 ARENDZEN, Zheodori Abukurra de cultu imaginum libellus e codice arabico 
nunc primum editus, latine versus, illustratus, Bonn 1897. 

137 Ignace DICK, Maymar fr ikràm al-ayqunat, li-Tawdurus Abi Qurrah (al 
mutawaffi bawla sanat 825 m.), coll. “al-Turat al-‘arabi al-masthi” n. 10, Ju- 
nie-Rome 1986. 

138 ABU QURRAH, La difesa delle icone (1995). 
139 Sidney H. GRIFFITH, 7heodore Abi Qurrah. A treatise on the Veneration of the 

Holy icons, coll. “Eastern Christian Texts in Translation”, vol. 1, Peeters: Lou- 

vain, 1997. 

140 BACHA, Mayamir (1904), pp. 9-22. 
141 GRAF, Die arabischen Schriften (1910), pp. 223-238. 
142 BACHA, Mayamir (1904), pp. 23-47. 
143 GRAF, Die arabischen Schriften (1910), pp. 133-160. 
144 BACHA, Mayamir (1904), pp. 71-75. 
145 GRAF, Die arabischen Schriften (1910), pp. 128-133. 
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7. Scritto riguardo al fatto che la vera religione presso Dio è il 
Cristianesimo: pubblicato da Dick nella rivista Le Muséon 
(1959) con una traduzione francese!49; 

8. Trattato sulla via della conoscenza di Dio e la verità del Fi- 

glio eterno: pubblicato da Bacha (1904)!#; tradotto da Graf 
(1910) in tedesco!48. Nel manoscritto n. 549 (pp. 192-201) 
della Biblioteca Orientale di Beirut vi è un’appendice non 
pubblicata; 

9. Trattato sul fatto che a nessuno è perdonato il peccato se 
non per mezzo delle sofferenze di Cristo che è venuto in fa- 
vore degli uomini, e che chi non crede in queste sofferenze 
per offrirle a Dio invece dei suoi peccati, non gli saranno 
perdonate mai le sue colpe: pubblicato da Bacha (1904)!4; 
tradotto da Graf (1910) in tedesco!59; 

10. Trattato che confuta chi nega l’Incarnazione di Dio e la 
Sustanziazione: pubblicato da Bacha (1904)!5!; tradotto da 
Graf (1910) in tedesco!?2; 

11. Trattato che assicura che Dio ha un Figlio uguale a Lui 
nell’essenza ed è eterno con Lui: pubblicato da Bacha 
(1904)!; tradotto da Graf (1910) in tedesco!4; il qadî ‘Abd 
al-Gabbar ha citato con una certa precisione questo trattato 
nella quinta sezione della sua opera a/-Mugni fi abwab al- 
tawhid wa-l-'adl, al cap. 9 del “Discorso sui cristiani”; 

12. Discorso sul fatto che Cristo è morto per scelta: pubblicato 
da Griffith (1979)!55 con una traduzione inglese; il discorso 
non supera la pagina. Poi Samîr Halil Samir ha realizzato una 
revisione con uno studio comparato!56; 

146 DICK, Magdlani (1959), pp. 62-67. 
147 BACHA, Mayamir, pp. 75-82. 
148 GRAF, Die arabischen Schriften (1910), pp. 160-168. 
149 BACHA, Mayamir (1904), pp. 83-91. 

150 GRAF, Die arabischen Schriften (1910), pp. 169-177. 
151 BACHA, Mayamir (1904), pp. 180-186. 
152 GRAF, Die arabischen Schriften (1910), pp. 178-183. 
153 BACHA, Maydmir (1904), pp. 91-104. 
154 GRAF, Die arabischen Schriften (1910), pp. 184-198. 
155 Sidney H. GRIFFITH, Some unpublished Arabic Sayings attributed to Theodore 

Abu Qurrah, in Le Muséon 92 (1979) 29-35. 
156 Samîr Halîl SAMIR, Kicab ‘Gami* wuguh al-iman’ wa-mugadalat Abi Qurrah 

an salb al-Masib’, in al-Masarrah 67 (1981) 169-184. 
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13. Trattato sulla morte di Cristo: pubblicato da Bacha (1904)157 
e tradotto da Graf (1910) in tedesco!58; 

14. Lettera ad un suo amico chiamato Diwud, che era siro e 
divenne melkita, e tratta dell’Unità: pubblicata da Bacha 
(1904)!59; tradotta da Graf (1910) in tedesco!%0; 

15. Irattato che conferma la Legge di Mosé, ed i profeti che 
hanno profetizzato su Cristo, ed il Vangelo puro: pubblicato 
da Bacha in a/-Ma$riq (1903)!91, poi all’interno di un unico li- 
bro (1904)!62, poi separatamente con una traduzione francese 
(1905)!$; tradotto da Graf (1910) in tedesco!64; 

16. Trattato che conferma l’ortodossia che la gente attribuisce a 
Calcedonia, e negazione di ogni comunità che professa il 
Cristianesimo al di fuori di questa comunità: pubblicato da 
Bacha in 4/-Masriq (1903)!5, poi nella sua raccolta!6$, in se- 
guito in un libretto separato con una traduzione francese 
)1905(167: tradotto da Graf (1910) in tedesco!®8; 

17. Confutazione degli Armeni riguardo questioni confessionali: 
fu Lamoreaux a tradurlo in inglese nel 1992169 da un ms. della 
Denver Public Library; è stato scoperto un secondo ms. pres- 
so la Biblioteca Orientale dei padri Gesuiti di Beirut (ms. 549 
datato 1654 d.C., ff. 102a-102b); 

18. Dibattito con i mutakallimin musulmani presso la corte del 
califfo al-Ma’mun: si è già fatto cenno a questo dibattito di- 
verse volte. Quanto al problema dell’autenticità storica dello 

157 BACHA, Mayamir (1904), pp. 48-70. 
158 GRAF, Die arabischen Schriften (1910), pp. 198-223. 
159 BACHA, Maydmir (1904), pp. 104-139. 

160 GRAF, Die arabischen Schriften (1910), pp. 239-277. 
161 Constantin BACHA, Maymar Abi Qurrah fi nimis Musa wa-ft sihbat al-din 

al-masibi, in al-Masriq 6 (1903), qui pp. 636-643; 693-695. 

162 BACHA, Mayamir (1904), pp. 140-154. 
163 BACHA, Un traîté (1905), pp. 1-27. 
164 GRAF, Die arabischen Schriften (1910), pp. 88-102. 

165 Constantin BACHA, Maymar Abî Qurrah fr nimis Misa wa-fi sihbat al-din 

al-masihi, in al-Ma$rig 6 (1903), qui pp. 695-702; 800-809. 

166 BACHA, Mayamir (1904), pp. 154-179. 
167 BACHA, Un traité (1905), pp. 16-47. 
168 GRAF, Die arabischen Schriften (1910), pp. 103-128. 
169 John ©. LAMOREAUX, An unedited tract against the Armenians by Theodore 

Abi Qurrah, in Le Muséon 105 (1992) 327-341. 
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stesso, rimandiamo allo studio di Samîr!79; ricordiamo qui che 

padre Dick ha pubblicato nel 1999 il testo completo secondo 

la versione melkita, con uno studio a riguardo!7!; 

19. Traduzione del libro di Aristotele ‘De virtutibus animae?’: di 

questa traduzione esiste un ms. in una biblioteca di Istanbul 
(ms. 1608 Kopriilii, ff. 66a-73b)!?2. 

1.7.4. Opere inedite 0 attribuitegli 

Quanto alle opere inedite o attribuitegli: 
20. Otto domande e risposte di confutazione agli estranei: ms. 

Sbath 1324 (1883 d.C.), pp. 201-211; 
21. Risposta a coloro che dicono: i cristiani credono in un Dio 

debole, se dicono che Cristo è Dio, e che fu schiaffeggiato, 
percosso, crocifisso, morì e risuscitò: ms. Sbath 1324 (1773 
d.C.), pp. 212-216; 

22. Risposta a coloro che dicono: il Verbo di Dio è creato: ms. 
Sbath 1324, pp. 217-219; 

23. Gruppo di profezie dei profeti che confermano e assicurano 
l’Incarnazione di Cristo, la Sua crocifissione, la Sua sepol- 
tura, la Sua Resurrezione e la Sua Ascensione: ms. Sbath 
1524 173 601 pp 223-230 

24.Sulle profezie dei profeti, i segni e le tracce della venuta di 
Cristo e della Sua Incarnazione, dei suoi patimenti e della 
sua crocifissione, della Sua Resurrezione e della Sua Ascen- 
stone al cielo. Sull’annullamento della setta dei Giudei e la 
loro negazione, per la loro miscredenza nei confronti di Cri- 
sto; l'ingresso delle genti nel luogo a loro destinato per la lo- 
ro fede nel Cristo e la loro obbedienza a Lui: ms. Sbath 
1324, pp. 231-241; 

25. Trattati sulle domeniche del digiuno: fino ad oggi, questi trat- 
tati — o prediche — non sono stati ancora descritti, e non ven- 
gono mai menzionati!?3; 

170 SAMIR, Abu Qurrah 2 (2000), pp. 33-36. 
171 Ignatyùs DIK, Mugadalat Abi Qurrah ma'a al-mutakallimin al-muslimin fi 

mafglis al-balifah al-Ma’mun, Halab, 1999. 
172 Samîr ci parla estesamente di questa traduzione nel suo studio (SAMIR, 27 

Qurrah 2 (2000), pp. 36-40. 
173 Dice Samîr Halîl Samîr a riguardo di questo manoscritto: “[...] Per questo ci 

siamo sforzati di esaminarlo attentamente, e di analizzarlo con precisione, poiché 
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26. Traduzione del libro di Aristotele ‘Analitici primi’: alcuni 
autori hanno attribuito ad Abù Qurrah la traduzione di 
quest'opera, mentre altri si sono mostrati scettici a ri- 
guardo!74; 

27.Elogio per il califfo al-Ma’min: ms. ar. Sinai 447 (XIII se- 
colo), ff. 179a-182b, ma l’attribuzione ad خطو Qurrah è in- 
certa; 

28.Summa degli aspetti della fede riguardo la Trinità dell’Uni- 
tà di Dio e l’Incarnazione di Dio il Verbo dalla pura e ver- 
gine Maria: questo grande libro, composto nell’anno 825, è 
costituito di 25 capitoli. Si tratta di una delle opere di Abi 
Qurrah, ma è più verosimile che sia stato uno dei suoi disce- 
poli a redigerlo!?. Oggi abbiamo sette manoscritti che con- 
tengono questo libro o una parte di esso. Il più antico e il più 
completo si trova nella British Library a Londra!?. Il padre 
Louis Ma‘luf ha pubblicato i capitoli dal 4 all’8 nella rivista 4/- 
Masriq (1903)!7; poi in Magalit qadimah!?8, e ancora in una 
stampa del 1920179: Quanto a Graf, ha preparato l’intero testo 

le opinioni su di esso sono completamente discordanti ed errate. [...] I mano- 
scritti attribuiti ad Abi Qurrah sono quattro sermoni sul periodo del grande di- 
giuno, la prima, la quarta, la quinta e la sesta domenica; i due sermoni della se- 
conda e della terza domenica si trovano nelle pieghe di alcuni manoscritti. Ep- 
pure noi non siamo ancora certi di poter giustamente attribuire questi trattati ad 

Abù Qurrah, poiché ciò non sarà possibile se non dopo la loro pubblicazione” 
(samIr, Abi Qurrah 2 (2000), pp. 43-44). Si tratta di un gruppo di sei mano- 
scritti di provenienza diversa, i cui titoli e riferimenti sono riportati per esteso da 
Samir nell’articolo menzionato (SAMIR, Abu Qurrab 2 (2000), pp. 44-46). 

174 Samir ci descrive ampiamente la questione nel suo studio (SAMIR, Abd Qurrah 2 
(2000), pp. 47-48). 

175 Cfr. Khalil sAaMIr, La Somme des aspects de la foi’, euvre d’Abi Qurrab?, in 
Khalil saMIR (ed.), Actes du deuxième congrès international d'’études arabes 
chrétiennes (Oosterbesselen, sept. 1984), OCA 226 (1986)123-141. 

176 Il riferimento al manoscritto è il seguente: British Library Or 4950 (foglio 197, 
manoscritto di Stefano di Ramlah, anno 877 d.C.). 

177 Luwîs MA°LUF, Agdam al-mabtitàt al-nasraniyyah al-'arabiyyahb, in al-Matrig 

6 (1903) 1011-1023. 
178 Louis cnerkno, Magalat diniyyah qadimah li-ba'4 masahîr al-katabah هلع 

nasari min al-qarn altasi‘ ila al-qarn al-tàlit ‘afarab, Beyrouth 1906, pp. 86- 
99 

179 Louis cHeIKHO, Magdlat diniyyah, seconda edizione, Beyrouth 1920, pp. 107- 

120. 
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per la pubblicazione, con una traduzione tedesca, ma morì 
senza averlo pubblicato. 

1.8. CONCLUSIONE 

Senz'altro abbiamo dedicato largo spazio alla descrizione delle 
opere arabe di Abù Qurrah, ma ciò ci è servito per farci com- 
prendere l’importanza del ruolo del nostro nell’elaborazione di 
una teologia in interazione con le tendenze religiose circostanti, in 
particolare l'Islam. 

Nella produzione araba di Abù Qurrah ci rendiamo conto, in- 
fatti, della profondità della sua conoscenza dell’Islam del suo 
tempo, così come della sua familiarità col Corano, che nel nostro 
trattato sulla Libertà - ad esempio — cita quasi letteralmente. La 
sua cognizione di causa va poi ben oltre questo quando ricono- 
sciamo nel suo stile quello di un perfetto mutakallim - come già 
ricordavamo all’inizio!8°- profondamente consapevole di quelle 
che erano le tematiche intorno a cui si concentrava lo sforzo spe- 
culativo islamico, impegnato a quell’epoca nella formulazione di 
una teologia compiuta e matura. 

180 Vedi p. 19. 
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II. IL TRATTATO SULLA LIBERTÀ 

II.1. IL CONTESTO DELL'OPERA 

Il trattato sulla Libertà di cui proponiamo la traduzione e 
l’analisi, si inserisce in un contesto molto particolare, sia a livello 
storico che a livello culturale. Abbiamo già accennato a questo 
contesto parlando dell’autore e della sua vita: da un lato, è l’epoca 
dell'incontro tra Islam e Cristianesimo, un incontro che ebbe ri- 
percussioni sia sul piano sociale che su quello religioso; dall’altro 
lato, si tratta del periodo formativo del pensiero teologico isla- 
mico, che sembra essere stato fortemente influenzato dalla pre- 
senza cristiana e dall’elaborazione filosofica e teologica che era 
stata realizzata dai Padri della Chiesa nel corso di otto secoli di 
storia. 

Vogliamo ora prendere in considerazione in modo più speci- 
fico il contenuto del trattato stesso, e collocarlo in tale contesto, 
mostrando in questo modo l’attualità dell’opera rispetto all’epoca 
in cui venne redatto. Del resto, l’opera non poteva che essere tale, 
dal momento che il suo autore si inserisce nella sua epoca come 
profondo conoscitore di una particolare realtà religiosa in cui o- 
perava come pastore dell’ortodossia cristiana. Questa realtà, co- 
me appare nel nostro trattato ed in altre opere di Abù Qurrah, è 
caratterizzata dalla pluralità degli orientamenti religiosi!8!, tra i 
quali l'avvento dell’Islam costituisce una novità che uno spirito 
missionario come quello del nostro autore non poteva ignorare, se 

181 A questo proposito si veda l’articolo di Guy Monno, Abd Qurra et la plurali- 
té des religions, in Revue de l’histoire des Religions 208 (1991) 49-71, in riferi- 
mento al trattato su L'esistenza del Creatore e la vera religione, laddove Abù 
Qurrah descrive la pluralità delle religioni che disputavano per ottenere il rico- 
noscimento e l'adesione dei suoi contemporanei. Tra le confessioni religiose del- 
la sua epoca egli cita: i pagani discepoli di Hermes, i mazdei, i samaritani, gli e- 

brei, i cristiani, i manichei, i marcioniti, i discepoli di Bardesane e i musulmani. 
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non altro per le dimensioni che l'evento islamico assunse in pochi 

decenni. S. Giovanni Damasceno, che di poco precedette Abù 

Qurrah, ci dà l'impressione di considerare l'Islam alla stregua di 

un’eresia tra le altre; con il suo “discepolo”, abbiamo raggiunto la 

consapevolezza del carattere specifico dell’Islam come sistema re- 

ligioso, politico e sociale. 
È l'Islam come sistema religioso che interessa ad Abù Qurrah, 

e che sarà l’oggetto di molti dei suoi trattati polemici ed apologe- 

tici, senza mai dimenticare che anche il cristiano doveva trarre 

vantaggio dal suo insegnamento: la polemica in Abù Qurrah non 
è mai fine a se stessa, ma ha sempre in vista un fine educativo, e 

soprattutto la Verità stessa. 

II.2. IL LIBERO ARBITRIO NELLA TRADIZIONE ISLAMICA 

11.2.1. Le origini del dibattito 

Lo sviluppo dell'Islam come sistema teologico ha il suo punto 
di partenza nella riflessione riguardo uno dei temi fondamentali — 
sia a livello antropologico che metafisico — di ogni pensiero reli- 
gioso, e che a sua volta ha interessato il Cristianesimo di ogni 
tempo, sin dall’epoca dei primi Padri Apostolici. Ed è in partico- 
lare sotto questo punto di vista che sembra essersi impressa l’im- 
pronta dell’influenza cristiana sul pensiero islamico, in particolare 
nella sua formulazione muîtazilita!82. Si tratta del problema del li- 
bero arbitrio umano e del dibattito che sollevò sia all’interno 
dell'Islam, sia per quanto riguarda il confronto con il pensiero 
cristiano!83, 

182 Anawati dice a proposito: “Le problème du libre-arbitre, car en définitive c'est à 
lui que revient la question du gadar, est à coup sùr un problème essentiellement 
humain, et l’on pourrait se demander si le seul examen du texte du Coran (solli- 
cité d’ailleurs dans les deux sens par les adversaires) n’a pas été le point de dé- 
part plus probable que ce soit à propos de la polémique chrétienne que la lutte 
ait commencé...” (Louis GARDET-M. M. ANAWATI, Introduction à la théologie 
musulmane. Essai de théologie comparée, Paris: Librairie Philosophique J. Vrin, 
1948, p. 37). 

183 Rispetto a ciò, W. Montgomery Watt afferma che l’origine del dibattito sul libe- 
ro arbitrio umano e sulla predestinazione ebbero origine in un ambiente imbe- 
vuto di elementi di fatalismo provenienti dall'epoca pre-islamica, in cui l’idea 
della determinazione e del controllo della vita dell’uomo da parte della divinità 
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Proprio questo è l'argomento principale affrontato nel trattato 
sulla Libertà, a testimonianza del luogo privilegiato che esso oc- 
cupava nella riflessione dei mutakallimin sia musulmani che cri- 
stiani. Non si tratta poi solo dell’argomento principale, ma di 
quello cui gli altri temi affrontati nel trattato fanno riferimento, al 
quale servono come sostegno nell’intento apologetico e confuta- 
tivo dell’autore. 

Giovanni Damasceno ci ha lasciato, nella sua Controversia tra 
un musulmano ed un cristiano - nella misura in cui si tratta di 
un’opera autentica del Santo!84 — un esempio di come fosse ac- 
ceso il dibattito già alla sua epoca. Eppure, il carattere teologica- 
mente “evoluto” dell’opera del Damasceno ci spinge a collocare 
l’inizio di questo dibattito ancora prima, senza dimenticare che 
Basra!8° e Kùifa - due importanti località in cui si sviluppò il pen- 
siero mu‘tazilita — erano vicine alla nestoriana al-Hîrah, dove pro- 
babilmente si era già verificato uno scambio di idee a livello teo- 
logico tra cristiani e musulmani!86, Certamente l’ambiente di Da- 

era fortemente radicata. Con l’avvento dell’Islam, l’antica concezione del tempo, 

signore degli uomini e del loro destino, viene sostituita dalla concezione di un 
Dio che stabilisce il termine di ogni uomo, che provvede ai bisogni della Sua 
creatura, che lo giudicherà il giorno del Giudizio sulla base delle sue azioni. Ed è 
in particolare in riferimento al giorno del Giudizio che la Qadariyyah prese posi- 
zione, sostenendo che l’idea stessa di un Giudizio di Dio alla fine dei tempi do- 
veva implicare la responsabilità di ciascun individuo nei confronti dei propri atti. 
In questo modo, Watt si separa da coloro che ritengono invece che le posizioni 
qadarita e mu‘tazilita si siano delineate in seguito al contatto con il pensiero cri- 
stiano (cfr. W. Montgomery WATT, 7be formative period of islamic thought, 
Edimburgh: University Press, 1973, pp. 88-90). Anche Bouamrane è dello stesso 
parere, sottolineando che Basra, e non Damasco, costituiva il centro della Qada- 
riyyah, dove i mu‘taziliti si riunirono in opposizione al potere omayyade: secon- 
do lui, il problema del libero arbitrio si pone alla riflessione dell’uomo dal mo- 
mento stesso in cui questi esiste. Per cui non è possibile affermare con assoluta 
certezza che si sia verificata un’influenza dall’esterno sul pensiero qadarita (cfr. 
Cheikh BOUAMRANE, Le probleme de la liberté humaine dans le pensée musul- 
mane (solution mu'tazilite), Paris: Librairie Philosophique J. Vrin, 1978, p. 59). 

184 Cfr. capitolo I, p. 25. 
185 Secondo il Sab di Muslim, fu a Basra che fu aperto per la prima volta il dibat- 

tito sul libero arbitrio, su iniziativa di Ma‘bad al-Guhanî (cfr. Morris 5. SEALE, 
Muslim Theology. A Study of the Origins with Reference to the Church Fa- 
thers, London: Luzac and Company Itd., 1964, p. 7). 

186 BECKER, Christliche Polemik (1924), p. 435: “Die Polemik zwischen Islam und 

Christentum ist natiirlich alter als diese Autoren [ossia 5. Giovanni Damasceno e 

Teodoro خطو Qurrah]. Wenn eine Polemik bereits so abgeklàrte Formen ange- 
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masco, in cui i rapporti tra cristiani e musulmani erano caratteriz- 

zati dalla tolleranza e dall’interazione, favorì lo sviluppo del di- 

battito: uno dei personaggi chiave nella formazione del pensiero 

qadarita è - come vedremo meglio - Gaylan al-Dimasgi!87, con- 

temporaneo di S. Giovanni Damasceno, la cui origine siriana può 

suggerire il fatto che le sue idee fossero in qualche modo in- 

fluenzate da un ambiente esterno all’Islam. 

112.2. Il libero arbitrio secondo il Corano e le tradizioni 

Nella tradizione coranica, infatti, determinismo e libero arbi- 
trio umano sono due concetti che ritroviamo spesso l’uno accanto 
all’altro nel testo sacro!88, e questo spiega l'emergere già a partire 
dal primo secolo dell’egira di una tendenza a favore del libero ar- 
bitrio umano, in contrasto con la posizione ortodossa che difen- 
deva invece l’assoluta arbitrarietà di Dio, in merito alla creazione 
degli atti dell’uomo. Questi ultimi paragonavano i loro avversari, 
sostenitori della capacità di autodeterminazione da parte dell’uo- 
mo, ai cristiani empi ed associazionisti, poiché interpretavano il 
libero arbitrio come la possibilità da parte della creatura di co- 
creare al fianco di Dio. 

Se leggendo il Corano possiamo essere indotti a pensare che 
nell'Islam sia contemplato un certo libero arbitrio nell'uomo, e 
quindi una certa capacità di autodeterminazione, questo pensiero 

nommenen hat wie bei Johannes von Damaskus, so darf man wohl voraussetzen, 

 - die Disziplin schon eine gewisse Geschichte hinter sich hat, deren Dokuلدلك
mente uns zufallig nicht erhalten sind”. 

187 Noto come uno dei primi sostenitori del libero arbitrio nell’Islam, si dice sia sta- 
to discepolo di un cristiano irageno, benché sia vissuto a Damasco. Cfr. Charles 
PELLAT, Ghaylan b. Muslim, EI? 2 (1965), p. 1026b. 

188 Numerosi sono i luoghi coranici a questo proposito, sia quelli in cui traspare 
l'assoluta arbitrarietà di Dio, e quindi la negazione di ogni libertà di autodeter- 
minazione da parte dell’uomo, come Cor. 6, 125: “Perché colui che Dio vuole 
guidare al Bene, gli apre il petto a che si dia tutto a Lui, e colui che vuole travia- 
re, gli rende stretto il petto ed ansioso, come di chi salga in alto nel cielo. Così 
Iddio impone sozzura a quei che non credono”, o ancora Cor. 37, 95-96: “Ed e- 
gli disse loro: ‘Adorate voi quel che voi stessi intagliate — mentre Dio ha creato 
voi e quel che voi fate?’ ”; oppure quelli in cui affermazioni in cui si respira una 
maggiore libertà da parte dell’uomo, vengono affiancate da altre che non lascia- 
no alcuno spazio all’autodeterminazione, come Cor. 76, 29-30: “Questo è, per 
vero, un Monito: ora chi vuole scelga verso il Signore la sua Via. Ma se non vuo- 
le Iddio, non lo vorrete”. 
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sfuma decisamente quando ci troviamo di fronte alla tradizione 
profetica, nella quale viene espresso il più netto determinismo. 
Negli a44dît, infatti, qualunque iniziativa umana è vanificata per 
esaltare l’onnipotenza di Dio — che si estende a tutte le cose, e 
quindi anche agli atti umani - e la Sua assoluta libertà, intesa co- 
me pura arbitrarietà nel gestire la Sua creazione come vuole. Dice 
Wensinck in proposito: “Tradition has not preserved a single 
hadit in which liberum arbitrium is advocated”189. Alcuni esem- 
pi possono essere indicativi di questa tendenza fatalistica che ri- 
troviamo nelle tradizioni. Nel Mi$kdt al-Masabib leggiamo: 

L’Apostolo di Dio disse: ‘Dio ha scritto il destino di tutta la creazio- 
ne cinquemila anni prima che creasse i cieli e la terra” 190; 

oppure: 

Il Messaggero di Allah disse: ‘In verità, quando Dio crea un servo 
per il paradiso, Egli dispone per lui affinché compia le opere della 
gente del Paradiso finché muore... poi fa in modo che entri in Para- 
diso di conseguenza; quando Egli crea una creatura per il fuoco, Lui 
dispone affinché questi compia le opere della gente dell’Inferno, fin- 
ché muore... poi lui [sic] fa in modo che questi entri nel fuoco di 
conseguenza’ 19!, 

Buhari riporta questa tradizione: 

Il Profeta disse: ‘Ogni anima vivente la cui prossima venuta nel 
mondo è stata scritta da Dio deve venire all’esistenza’ 192, 

189 A. [. WENSINCK, 7176 Muslim Creed. Its Genesis and Historical Development, 
London: Frank Cass, 1965, p. 51. 

190 AL-BAGAWI, Miskat al-Masabib, in Kitàb al-iman, Bab al-Qadar, secondo 
WOLFSON, Philosophy (1976), .م 163: “The Apostle of God said, «God wrote the 
fate of all creation fifty thousand years before he created the heavens and the 
earth» ”. 

191 AL-BAGAWI, Mi$kat, p.163: “The Messenger of Allah said, «Verily, when God 

creates a servant for paradise, he causes him to work the works of the people of 
Paradise till he dies ... and then causes him to enter into Paradise thereby; when 
He creates a creature for the fire, He causes him to work the works of the people 

of Hell until he dies ... then he [sic] causes him to enter the fire thereby» ”. 

192 BUHARI, Sabzh, in Kit4b al-Qadar, Bab 4, secondo WOLESON, Philosophy (1976), 

p. 163: “The Prophet said «Every living soul whose coming forth into the world 
» 

has been written by God must come into being» ”. 
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11.2.3. // problema del “qadar” divino 

I termini con cui il Corano esprime il concetto di predestina- 

zione derivano essenzialmente dalle radici gdr e ,وير che espri- 

mono il senso di “determinare, fissare, decretare”: la dottrina del- 

la predestinazione è definita in ambito islamico come 220427. Co- 

me si spiega allora il fatto che proprio la tendenza che sosteneva il 
libero arbitrio umano assunse il nome di Qadariyyah? Sembra 
che questa definizione non faccia riferimento ad un punto di vi- 
sta, ma che si tratti piuttosto di un soprannome attribuito loro 
dagli avversari, per indicare il fatto che essi erano impegnati nella 
discussione riguardo il gadar divino!%. Senza dimenticare l’impli- 
cazione politica che questo termine aveva durante l'epoca omay- 
yade: esso indicava infatti coloro che contestavano la legittimità 
del califfato e del suo operato. A questo proposito Wolfson dice: 

[...] per esaminare questa controversia più da vicino è necessario ri- 
cordare le condizioni politiche dell’epoca [...]. E evidente che gli op- 
positori della dottrina della predestinazione furono perseguitati dagli 
omayyadi [...]. Gli omayyadi probabilmente sostenevano la dottrina 
della predestinazione [...], poiché si adattava ai loro propositi, e vi 
era una relazione intelligibile con le vittorie che essi stavano vincen- 
do per l'Islam [...]. I qadariti sollevarono una protesta che mostra 
come essi non erano legati al punto di vista tradizionalista. Essi tro- 
varono il loro argomento contro la predestinazione rafforzato dal 
fatto che era usato per sostenere la posizione della gente che era sta- 
ta responsabile di avere posato mani sacrileghe sui membri della fa- 
miglia del Profeta!?4, 

193 Questa è l’opinione che W. Montgomery Watt, d’accordo con Nallino, riporta 
in Free will and predestination in early Islam, London: Luzac and Company 
Itd., 1948, pp. 48-50. 

194 WOLFSON, Philosophy (1976), pp. 165-166: “[...] to examine this controversy 
more closely it is necessary to remember the political conditions of the day [...]. 
There is some evidence that the opponents of the doctrine of predestination 
were persecuted by the Umayyads [...]. The Umayyads probably supported the 
doctrine of predestination [...] because it suited their purpose, and was in intel- 
ligible relationship with the victories they were winning for Islam [...]. The 
Qadarites made a protest which shows that they were not bound by the tradi- 
tionalist point of view. They found their argument against predestination 
strengthened by the fact that it was used to support the position of the people 
who had been responsible for laying sacrilegious hands on members of the 
Prophet's family”. 
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Sembra che uno tra i primi a parlare di gadar fu un cristiano 
convertito all’Islam, Sawsan, che trasmise le sue idee a Ma‘bad al- 
Guhanî (m. 704 d.C.) prima, e questi a sua volta le trasmise a 
Gaylan al-Dimagî, ma le fonti non sono unanimi a proposito. 

Quest'ultimo in particolare, il quale — come già abbiamo avuto 
modo di dire - era contemporaneo di S. Giovanni Damasceno, 
svolse un ruolo fondamentale nel momento di formazione dell’in- 
segnamento qadarita, e fu condannato a morte dal califfo Hif3m 
(724-743 d.C.) a causa delle sue posizioni. Gaylan al-Dima$gî so- 
steneva che la volontà di Dio ed i suoi atti sono simultanei, per 
cui non esistono atti predeterminati: gli atti dell’uomo non sono. 
predeterminati, ma è l’uomo stesso a compierli, ed interviene una 
libera scelta. 

11.2.4. Il “qadar” e la “Mu'tazilab” 

La Muîtazilah molto ha attinto dalla Qadariyyah del primo se- 
colo. Sahrastanî ne propone questa definizione: 

[I mu‘taziliti] sono [ugualmente] unanimi nel sostenere che l’uomo è 
potente, creatore (halig) dei suoi atti, buoni e malvagi, e che merita 
per le sue azioni ricompensa o castigo nell’ ‘Ultima Dimora’. Dio 
[per quel che Lo riguarda] è esente dal vederSi attribuire un qualche 
male, ingiustizia o atto che costituisca miscredenza o disobbedienza 
[alla Sua Legge]. Poiché Egli, se ha creato la giustizia, allora sarà 
giusto!??, 

Ed il principio di giustizia che emerge in questa definizione 
può essere considerato come il fondamento di ogni idea riguardo 
il libero arbitrio umano, di cui la giustizia di Dio è garante. Gima- 
ret, ad esempio, dice che 

il mu‘tazilismo non implica necessariamente l’idea della libertà uma- 
na, intesa nel senso di libero arbitrio, potere di decisione imprevedi- 

195 SHAHRASTANI, Sectes (1986), .م 181: “[Les Muîtazilites] sont [également] unani- 

mes à soutenir que l’homme est puissant, créateur (haliq) de ses actes, bons et 

mauvais, méritant par son action récompense ou chàtiment dans la “Demeure 

Dernière”. Dieu [quant à Lui] est exempt de Se voir attribuer quelque mal, in- 

justice, acte qui soit mécréance ou désobéissance [à Sa Loi]. Car, s'Il créait la ju- 

stice, Il serait juste”. 
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bile ed arbitrario. Il principio fondamentale del mu‘tazilismo è quel- 

lo del مول 19%, 

Ciò significa che Dio non potrà compiere il male, e di conse- 

guenza non sarà responsabile del male commesso dalle sue crea- 

ture, altrimenti non avrebbe senso punirle o ricompensarle per i 

loro atti, se questi fossero creati da Lui. Dio non potrà che agire 
al meglio, e tutto ciò che esiste è ordinato secondo un ordine di 
giustizia e di bontà. Continua Sahrastani, nella sua definizione 
della Mu‘tazilah: 

Essi sono [ugualmente] unanimi nel sostenere che Dio fa solo ciò 
che è vantaggioso e buono (al-salah wa l-hayr), e che, in rapporto al- 
la saggezza, si trova nell’obbligo di avere in vista i vantaggi degli uo- 
mini. Di conseguenza, quanto alla questione del vantaggio massimale 
(al-aslah) e della grazia (lutf), esiste divergenza tra loro riguardo a sa- 
pere se [Dio] si trova nell’obbligo [di accordarli]!”. 

Vedremo che Abi Qurrah non si stancherà, nel suo trattato, di 
ripetere questo principio, che potremmo ben definire “cristiano”, 
nella misura in cui emerge dall’insegnamento dei Padri della 
Chiesa l’idea dell’assoluta giustizia di Dio, e che sebbene Dio co- 
nosca gli atti dell’uomo in virtù della sua prescienza, questa non 
determina necessariamente gli atti dell’uomo. Invece, la pre- 
scienza divina è informata dalla stessa saggezza di Dio, e non e- 
merge nel Cristianesimo il legame tra prescienza e potere assoluto 
di Dio di compiere ciò che vuole, come invece può essere dedotto 
dal pensiero islamico: la saggezza divina opera per il benessere 
delle creature. 

Non si trattava solo di una controversia tra Islam e Cristiane- 
simo, bensì di un dibattito interno all’Islam stesso, tra sostenitori 

196 GIMARET, 7éories (1980), .م 36: “le mu‘tazilisme n’implique pas nécessairement 
l’idée de liberté humaine, entendue comme libre arbitre, pouvoir de décision 

imprévisible et arbitraire. Le principe fondamental du mu°tazilisme est celui du 
all”, 

197 SHAHRASTANI, Sectes (1986), .م 181: “Ils sont [également] unanimes à soutenir 
que Dieu ne fait que ce qui est avantageux et bon (al-salah wa l-hayr), et que, 
sous le rapport de la sagesse, il est dans l’obligation d’avoir en vue les avantages 
des hommes Cependant, sur la question de l’avantage maximal (al-aslah) et de la 
gràce (lutf), il y a devergence entre eux quant 3 savoir si [Dieu]est dans 
l’obligation [de les accorder]”. 
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dell’onnipotenza creatrice di Dio ed i partigiani della libertà di 
autodeterminazione da parte dell’uomo. 

11.2.5. La “Gabriyyah” e i suoi principi 

Se l’ortodossia islamica adottò il pensiero di al-Ag‘arî (m. 935 
d.C.)!?8 — secondo il quale l’uomo non crea i suoi atti, bensì li ac- 
quisisce, sviluppando in una formulazione definitiva il concetto di 
iktisib o kasb, già espresso dal suo predecessore Dirar b. 
‘Amr! non dobbiamo dimenticare che il passo immediata- 
mente precedente è caratterizzato dalla formulazione gabrita ri- 
spetto al libero arbitrio umano. La posizione sunnita ufficiale, in- 
fatti, si presenta come una via intermedia tra la Mu‘tazilah, che 
adottò la soluzione qadarita, e il gabr, dottrina che attribuisce la 
totale determinazione degli atti a Dio. 

La dottrina della Gabriyyah - i cui sostenitori erano chiamati 
abl al-itbit — fa riferimento a Gahm b. Safwan (m. 746 d.C.)200, 
L’origine storica di questa tendenza non è ben definibile e pre- 
senta diversi punti oscuri. Sembra che le prime idee $abrite co- 
minciarono ad apparire a partire dall’instaurazione della dinastia 
omayyade, con il suo primo califfo Mu‘awiya (661-680 d.C.), nel 
tentativo di giustificare l’ascesa al potere di questa famiglia. Due 
principi caratterizzavano essenzialmente il pensiero gapmita?0!: 
da un lato, la dottrina del Corano creato e l’interpretazione alle- 

198 Inizialmente discepolo di al-Gubba7î, capo della Mu‘tazilah a Basra, si convertì 

attorno al 912-913 per seguire i tradizionisti ortodossi. Cfr. W. MONTGOMERY 
WATT, al-Ash‘ari, Abù’ l-Hasan, EI 1 (1960), pp. 694a-695a. 

199 Non si conoscono le date esatte della sua nascita e della sua morte; si pensa che 
sia vissuto nel corso dell’VIII secolo d.C. Di provenienza mu'tazilita, in un se- 
condo momento adottò la posizione gabrita rispetto all'origine degli atti umani, 
proponendone una visione più moderata rispetto a quella della Gabriyyah tradi- 
zionale: secondo lui, esiste una certa dipendenza dell’atto in rapporto all’uomo, 
pur rimanendo saldo il principio creazionista degli atti. L'uomo è quindi agente 
dei suoi atti, ma non è il solo agente, bensì Dio — in quanto Creatore — è il vero 
agente, cosicché vi sono due agenti per un atto unico: l’atto è atto di Dio in 
quanto è Lui che l’ha creato, ed è atto dell’uomo in quanto questi lo ha acquisito 
(cfr. GIMARET, 7éories (1980), pp. 66-68). 

200 A Gahm risale la paternità della Gahmiyyah, dalla quale cbbero origine le idee 
gabrite. Cfr. W. Montgomery WATT, Djahm b. Safwan, ET? 2 (1965), .م 

201 Sahrastani considera la Gabriyyah come la tendenza generale, e la Galmiyyah 
come la versione più pura che si può trovare all’interno di questa tendenza (a 
Gabriyyah al-halisah). Cfr. SIANRASTANI, Sectes (1986), p. 290 e 292. 
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gorica dei versetti antropomorfistici; dall'altro la tesi della costri- 

zione pura: secondo Gahm, l’uomo non è agente in senso pro- 

prio, poiché solo Dio lo è, e crea nell’uomo i suoi atti. Se gli atti 

poi sono attribuiti all'uomo, è solo in senso metaforico. Allora, 

come concilia Gahm tutto ciò con la dottrina del t4k/f ossia la 

punizione e la ricompensa che Dio assegna all'uomo come conse- 

guenza dei suoi atti buoni o malvagi? Secondo Gahm, la puni- 

zione e la ricompensa non sono che convenzione stabilita da Dio, 
e comunque Dio ha voluto 051202, 

I1.2.6. Abi Qurrah contro la “Gabriyya” 

Vediamo come dovesse essere difficile da parte cristiana rima- 
nere indifferenti rispetto ad una simile concezione, che costituiva 
la negazione di ogni capacità umana di autodeterminazione e di 
azione. 

Anche Abù Qurrah, nel momento stesso in cui partecipò al pe- 
riodo formativo della teologia islamica come cristiano, dovette ri- 
conoscere il pericolo di una tale visione della questione, e nel suo 
trattato sulla Libertà non esita ad attaccare il gabr, facendo ricor- 
so alla concezione comune di un Dio giusto, che “non impone 
all’uomo ciò che non può sopportare”29%, mostrando come fosse 
perfettamente in grado di parlare il linguaggio dell'Islam, grazie 
alla sua conoscenza del testo coranico e del dibattito tra gli stessi 
mutakallimin musulmani. 

Così come si mostra preoccupato rispetto ad un altro aspetto 
cui conduce la visione gabrita, ossia la concezione della pre- 
scienza determinante di Dio. Strettamente legata all’idea della de- 
terminazione degli atti umani da parte del Creatore, Abù Qurrah 
sottolinea come questa tendenza abbia un suo presupposto parti- 
colare: mentre la costrizione si verifica in modo contingente, e 
l’uomo è costretto da Dio in ogni istante del “suo” agire, la pre- 
scienza determinante presuppone l’idea secondo cui Dio ha cre- 
ato nell’uomo la libertà, ma essa è inservibile poiché annullata 
dalla prescienza di Dio, che necessita tutto ciò che preconosce?%, 

202 GIMARET, 7béories (1980), pp. 64-66. 
203 Cfr. il trattato al $41. 
204 Cfr. il trattato ai $$16-20. 
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Il rischio di una tale visione è che Dio stesso si troverebbe in 
questo modo costretto dalla Sua stessa prescienza, nel momento 
in cui essa necessita ciò che ne è l'oggetto: nemmeno Dio sarà più 
libero rispetto alla Sua eterna conoscenza delle cose. 

11.2.7. “Mu'tazila” e “Sunna”: l’evidenza del libero arbitrio 

Da parte islamica la reazione si manifestò immediatamente, e 
l'emergere della soluzione qadarita — delle cui origini abbiamo già 
accennato — rappresenta una presa di posizione rispetto alle idee 
Babrite. ‘Abd al-Gabbar?0 ci fornisce nel suo Mugni un'idea 
dell'’ampiezza del dibattito sul libero arbitrio e sulla predestina- 
zione. Noi prenderemo in considerazione in particolare il capitolo 
3, in cui vengono presentati gli argomenti che provano il fatto che 
luomo è l’autore dei suoi atti, e il capitolo 15, che mostra 
l'assurdità e l’incoerenza cui conduce la tesi della creazione 
dell’atto umano da parte di Dio206, 

Anzitutto, il fatto che l’atto è libero, ossia che si produce se- 
condo la libera volontà di chi lo compie, è una 21772 dartri, ossia 
una cognizione di evidenza costringente, che permette di consta- 
tare una correlazione tra la volontà del soggetto e il suo atto. Ciò 
significa che deve esistere una connessione necessaria tra gli stati 
fisici del soggetto (ossia volontà ed incitazioni) e l'atto, e sono 
questi la vera causa dell’atto; in particolare, sarà l’incitazione a 
spingere la volontà a compiere l’atto, e ciò avverrà in condizioni 
normali, ossia in assenza di impedimenti. 

Da parte sunnita, le obiezioni a questo argomento sono essen- 
zialmente due: da un lato, un atto dell’uomo può non essere con- 
forme alla sua volontà (è il caso degli atti incoscienti); dall’altro, vi 
sono degli atti conformi alla volontà dell’uomo, ma che in ultima 
analisi non sono suoi atti (la marcia del cavallo è voluta dal cava- 
liere, ma non è suo atto). A questo punto, perché non ammettere 
che Dio crea gli atti dell’uomo, in conformità con la volontà, in 

205 Morto nel 1024 d.C., è l’ultimo dei grandi mu'taziliti. 
206 Nel presentare questo dibattito faremo riferimento allo studio di Gimaret (GL 

MARET, 7héories (1980), spec. pp. 235-391), che nella sua approfondita opera ha 

preso in considerazione il libro VIII del Mugni, analizzandone i capitoli 3, 9, 11, 

12 e 15, dove veniamo a conoscenza degli argomenti avanzati dalla Mu'‘tazilah 

contro la posizione sunnita, la quale con la sua dottrina dell’;kt/s44 attribuisce 

all'uomo solo l’acquisizione dell’atto precedentemente creato da Dio. 
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virtà di un costume o di un’abitudine? ‘Abd al-Gabbar risponde 

a questa domanda dicendo che solo se si stabilisce a priori che è 

l’uomo l’autore dei suoi atti si può riconoscere l’esistenza di Dio. 

Ciò significa che partendo dalla nostra esperienza concreta ve- 

niamo a conoscenza del fatto che tutto ciò che viene posto in es- 

sere ha bisogno di un “potente” che ne determini l’esistenziazio- 

ne. Non si conosce Dio come Creatore se non si riconosce prima 

l’uomo nello stesso ruolo rispetto ai suoi 21207 

11.2.8. La libertà umana ed il potere di Dio 

In secondo luogo, l’atto non potrà che essere opera dell’uomo 
dal momento che è oggetto di lode o di biasimo, di ordini o di in- 
terdizioni da parte di Dio. Se l’atto non fosse atto dell’uomo, non 
avrebbe infatti senso lodarlo o biasimarlo per ciò che ha com- 
piuto; allo stesso modo, se gli atti dell’uomo fossero creati da Dio 
non avrebbe senso che Questi glieli imponesse o impedisse, poi- 
ché sarebbe come se indirizzasse l’ordine e l’interdizione a Se 
stesso, dal momento che non dipenderebbe da Lui il realizzarsi o 
meno di quegli atti. 

L’obiezione sunnita si fonda sul principio dell’iktis4b: se l’uo- 
mo viene considerato “acquisitore” dei suoi atti, anziché creatore, 
non sarà più difficile concepire come Dio possa imporre o proi- 
bire all'uomo un atto che Lui stesso ha creato. Dio, quindi, ci or- 
dinerà di acquisire gli atti da Lui creati, ed in base alla nostra ob- 
bedienza o meno riceveremo ricompensa o punizione. Senza poi 
contare il fatto che Dio non è tenuto obbligatoriamente a ricom- 
pensare o a punire l’uomo conseguentemente alla sua obbedienza 
o disobbedienza: la creatura non merita nulla che non risieda 
nell’intenzione di Dio. Il concetto di sktis40 costituisce in realtà, 
come abbiamo visto, una soluzione intermedia tra un $abrismo 
radicale ed i sostenitori della dottrina qadarita, eppure non sem- 
bra avere risolto il problema della conciliazione tra l’assoluto po- 
tere di Dio ed il libero arbitrio umano. Semmai, la nozione di i 
ktisib aggiunge motivo di riflessione ai pensatori mu°taziliti, che 

207 Questo pensiero lo riscontriamo anche in Abù Qurrah, quando nei numerosi e- 
sempi che ci propone nel suo trattato sulla Libertà siamo continuamente portati 
a riflettere sul fatto che la realtà terrena non è altro che lo specchio della Verità 
assoluta, la quale può essere interpretata attraverso la comprensione della di- 
mensione attuale. Cfr. cap. III, p. 117. 
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si impegneranno a dimostrare l’assurdità del fatto che uno stesso 
atto sia contemporaneamente “creazione” di Dio ed “acquisi- 
zione” dell’uomo: un atto unico — dice ‘Abd al-Gabbar - non po- 
trà essere il risultato di due forze. 

11.2.9. Il potere 0 

Nel capitolo 15 ‘Abd al-Gabbar vuole dimostrare il fatto che 
se gli atti fossero creati da Dio, allora la potenza dell’uomo non 
avrebbe senso. Il fatto sta nel riconoscere nell'uomo una potenza, 
poiché Gahm riteneva ad esempio - secondo Sahrastanî - che 
l’uomo non possedesse né potere, né volontà, né libera scelta?98, 
Anche all’interno dello stesso movimento muîtazilita le opinioni 
erano diverse rispetto alla definizione della potenza dell’uomo e 
dell'ambito in cui essa agisce: su quali atti l’uomo ha potere? 
Questa era la domanda che divise la Mu‘tazilah in una corrente 
“minimalista” ed in una “massimalista”. Con la prima tendenza, 
vediamo mutakallimun quali al-Nazzam (m. circa 840 d.C.)299, 
Mu‘ammar?!9, Tumama?!! e Salih Qubba limitare il potere 
dell’uomo alla creazione di soli movimenti o accidenti; oppure 
considerare tutti gli atti diversi dalla volontà come emanazioni 
che derivano dalla natura stessa dei corpi. La corrente massimali- 
sta invece, cui aderirono ad esempio Bisr b. al-Mu‘tamir?!2 e 
Abù-l-Hudayl!, è caratterizzata dal principio del taw4/lud, ossia 

208 SIHAHRASTANI, Sectes (1986), dove leggiamo: “Concernant la puissance adventice, 
[Gahm] soutenait que l'homme n’à puissance de rien; qu'on ne [saurait] le qua- 
lifier d’une capacité (istità‘a); qu'il est [entiérement] déterminé (magbur) dans 
ses actes; qu'il n’a ni puissance, ni volonté, ni [faculté de] choix. C'est Dieu qui 
crée en lui [ses] actes, tout pareillement à ce qu'Il crée dans l'ensemble des 
[etres] inanimés” (p. 294). 

209 Cfr. cap. I, nota 56. 
210 Visse durante il regno del califfo Harùn al-Rasid (786-809) ed influenzò in modo 

decisivo la scuola mu'tazilita di Bagdad, nonché contribuì allo sviluppo della te- 
oria del Corano creato. Cfr. N. DAIBER, Mu‘ammar b. ‘Abbad, EP 7 (1993), pp. 

259a-260a. 
211 Esponente della tendenza “liberale” sotto i primi abbasidi. Il suo aspro critici- 

smo gli procurò molti nemici tra la scuola più “conservativa”. Cfr. M. HORTEN, 

Thumama b. Ashrab, EI 8 (1987), pp. 739b-740a. 
212 Nato a Bagdad, fu iniziato a Basra alla scuola mu'tazilita. Tornato nella sua città 

natale vi guadagnò molte conversioni. Cfr. Albert N. NADER, Bishr 6. al 

Mu'tamir, EP 1 (1960), pp. 1243a-1244a. 
213 Cfr. cap. I, nota 55. 
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la generazione o produzione indiretta di un atto: non solo, infatti, 

l’uomo ha potere di agire direttamente in se stesso, cuore e mem- 

bra, ma può anche produrre fuori di sé un atto, per mezzo di un 

altro atto che ne è la causa generatrice. 
Anche in questo caso sembra che Abi Qurrah fosse bene al 

corrente di quello che era il dibattito riguardo l'origine delle cau- 
se seconde che emerge da queste due tendenze, e sottolinea che 
gli atti dell’uomo non sono solo quelli che si producono in lui, 
bensì anche quelli che si producono all’esterno del suo corpo, 
come conseguenza dei suoi atti?!4, 

II.2.10. L'uomo crea liberamente i propri atti 

Ancora, se l’atto dell’uomo fosse creato da Dio, allora alcune 
regole proprie dell’atto volontario non sarebbero più valide: una 
di queste regole è l’intervento di una incitazione nell’agente, af- 
finché l’atto sia esistenziato. L’obiezione sunnita a questo argo- 
mento è che tali regole non hanno il carattere di leggi necessarie, 
ma rappresentano solo un’abitudine stabilita da Dio. 

Inoltre, se gli atti dell’uomo fossero creati da Dio, tutti gli atti 
sarebbero costretti. Ai sunniti, che sostengono che l’atto acquisito 
si distingue dall’atto costretto in quanto l’accompagna una vo- 
lontà alla quale corrisponde, ‘Abd al-Gabbar risponde che ciò 
non fa altro che rinforzare il carattere di costrizione dell’atto ac- 
quisito: colui che acquisisce un movimento è costretto quattro 
volte, ossia a tale movimento, alla potenza di tale movimento, alla 
volontà del movimento e alla potenza di tale volontà. 

Nasafî?! spiega, nella sua 7absirat al-adillah ft usùl al-din, 
come la tesi sunnita conduca a considerare gli uomini come esseri 
costretti, oppure a tacciare Dio di impotenza. Supponendo infatti 
che Dio voglia creare una acquisizione nell’uomo, i casi sono due: 
o l’uomo ha la forza di non compiere l’atto, ma allora si ammette- 
rebbe che un atto voluto da Dio può non realizzarsi, che sarebbe 
come tacciare Dio di impotenza; oppure l’uomo non ha la forza 

214 Cfr. il trattato al 5134 e $$284-288. 
215 Morto nel 1114 d.C., ci ha tramandato diverse opere, tra cui questa che affronta 

argomenti dogmatici. Cfr. A. J. WENSINCK, 4/-Nasafi, EP 7 (1993), pp. 968a- 
969a. 
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di compierlo, ma allora non vi sarebbe differenza alcuna tra un 
tale atto ed un atto costretto. 

Il problema tocca anche la questione dell’origine del male: se 
Dio creasse gli atti dell’uomo, allora sarebbe anche l'Autore del 
male, e sarebbe in grado di essere malvagio ed ingiusto Lui stesso. 
Gli as‘ariti controbattono che il concetto di male è relativo, nel 
senso che ciò che è male per l’uomo, può non esserlo agli occhi di 
Dio: infatti, bontà e malvagità non sono caratteri intrinseci 
dell’atto, ma dipendono dalla volontà di Dio. Ciò è esattamente il 
contrario di quanto sostengono i mu°taziliti 

II.2.11./ versetti coranici alla base della discussione 

Accanto a questi argomenti razionali, sia sunniti che mu'taziliti 
hanno cercato un sostegno alle proprie idee nel testo coranico, 
che -- come abbiamo già accennato — offre in realtà numerosi ap- 
pigli ad entrambe le soluzioni. Vi sono tre categorie di versetti cui 
i sostenitori del libero arbitrio umano facevano riferimento: quelli 
in cui spicca che l’uomo è agente, libero e responsabile dei suoi 
atti (Cor. 22,77; 41,40; 21,23); quelli in cui si tende a stabilire che 
l’uomo può essere chiamato creatore (Cor. 23,14; 5,110; 29,17); 

quelli che tendono a provare che vi è almeno una categoria di atti 
che non sono creati da Dio, ossia gli atti malvagi (Cor. 4,79; 3,78; 
15,85). 

Da parte sunnita, i versetti coranici proposti saranno quelli in 
cui Dio appare come l’unico Creatore degli atti (Cor. 37,96); op- 
pure dove si dice essere Dio l’unico Creatore (Cor. 35,3); i verset- 
ti in cui Dio dice di creare tale o tal altra categoria di atti umani 
(Cor. 67, 13-14; 30,22); altri versetti della stessa natura, ma in cui 
l’idea di creazione è espressa tramite termini quali ga 4/4 © gad- 
dara, anziché balaga (Cor. 34,18; 57,27; 5,13). 

I1.2.12. La resistenza muttazilita alle idee manichee 

Dopo avere esposto il dibattito tra Mutazilah e Sunnah ri- 
guardo il problema della creazione degli atti, vogliamo terminare 
questa panoramica ricordando come la battaglia più dura che la 

Mu'tazilah dovette combattere fu in realtà quella contro il mani- 

cheismo, che similmente alla Gabriyyah sosteneva l’idea dell’asso- 

luto fatalismo, negando così la libertà dell’uomo. Il dualismo im- 

plicito nella dottrina manichea, infatti, presuppone la radicale se- 
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parazione tra il principio del bene e quello del male: il primo ri- 

siede nell’anima, il secondo nella materia. Si trattava quindi di un 

dibattito su due livelli: quello del monoteismo da un lato, e quello 

della libertà dell’uomo dall’altro?!5, 
Vedremo come, nel nostro trattato sulla Libertà, il problema 

del dualismo delle essenze, identificato nella dottrina manichea, 

sarà affrontato da Abù Qurrah per servire come anello di con- 
giunzione tra il suo pensiero e quello islamico riguardo la pre- 
scienza determinante di Dio: tramite questo anello, Abù Qurrah 
sa di aprire una strada che il suo interlocutore sarà disposto a 
percorrere con lui, dal momento che le dottrine dualiste costitui- 
vano un nemico comune ad entrambe le tradizioni, cristiana e 
musulmana. Abù Qurrah sa che questo sottile parallelo con cui 
mette in relazione l’idea della predestinazione umana da un lato 
ed il determinismo dualista dall’altro, non lascerà indifferente il 
destinatario della sua confutazione, ossia il musulmano della sua 

epoca. 

11.3. LA QUESTIONE DEL LIBERO ARBITRIO NELLA TRADIZIO- 
NE CRISTIANA 

La posizione di Abù Qurrah come teologo si trova al culmine 
dell’elaborazione patristica rispetto a queste problematiche, ed 
un’analisi del suo pensiero a riguardo non può prescindere dalla 
tradizione precedente, una fonte alla quale lui stesso si era ali- 
mentato nel corso della sua formazione religiosa come monaco a 
San Saba. L’eredità di S. Giovanni Damasceno è, a sua volta, il 
frutto di una elaborazione anteriore, di cui — se vogliamo risalire 
alle origini - possiamo riconoscere i primi sviluppi nella letteratu- 
ra dei padri apostolici. 

In questo lungo cammino percorso dai Padri della Chiesa, nel- 
la riflessione riguardo il libero arbitrio umano, possiamo rico- 
noscere un crescendo nella consapevolezza della capacità 
dell’uomo di autodeterminarsi e di compiere scelte libere. 

216 Cheikh BOUAMRANE, Le problème de la liberté humaine dans le pense musul- 
mane (solution mu'tazilite), Paris: Librairie Philosophique J. Vrin, 1978, pp. 
136-137. 
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11.3.1. // libero arbitrio nei Padri apostolici 

Durante l'epoca apostolica, infatti, ciò che emerge è che la sal- 
vezza dipende da una iniziativa della misericordia divina e che 
l’uomo non può ottenere tale salvezza senza il concorso delle sue 
opere, ma che tali opere virtuose sono esse stesse dono di Dio2!7. 
E quanto emerge dalla Epistola di Clemente Romano ai Corinzi, e 
su questi tre temi si svilupperà la riflessione dei Padri apostolici, 
in cui Ja tendenza sarà in generale quella a sottolineare l'elezione 
dei cristiani in virtà della prescienza di Dio2!8, 

Questo atteggiamento nei confronti del libero arbitrio umano 
dei primi Padri Apostolici rispecchia quanto si attinge dal lin- 
guaggio del Nuovo Testamento rispetto a tale questione. Esso, in- 
fatti, è ricchissimo di un lessico che richiama i concetti di “ele- 
zione” e di “chiamata”2!9, che ci porta a riflettere sul fatto che 
nella visione neotestamentaria Dio “guida gli eventi della storia 
per realizzare il suo progetto salvifico a favore di tutta l’umani- 
tà”220, benché non si possa parlare di puro determinismo. 

In realtà, questo è vero in parte, almeno a prima vista. Infatti, 
se prendiamo in considerazione in modo particolare l’epistolario 
paolino?2!, le lettere cattoliche — specialmente quelle di Pietro?22 
— ed il caso specifico del quarto Vangelo giovanneo?23, allora ci 
imbattiamo effettivamente in una concentrazione di termini che 
richiamano un netto determinismo, nel senso di una predestina- 
zione all’elezione come iniziativa libera e gratuita di Dio, in vista 
della realizzazione del destino salvifico degli uomini. 

217 11.2. SIMONIN, Za prédestination d’après les Pères grecs, in Dictionnaire 12 

(1935), coll. 2815-2832, qui col. 2816. 
218 R. Fabris sottolinea che “tale elezione e predestinazione hanno una connotazione 

cristologica, in quanto è attraverso Cristo che il Padre realizza il Suo disegno sal- 
vifico sull’umanità; questa prospettiva salvifica si rivolge a tutti quindi, tramite 
l'annuncio del Vangelo, e assume dimensione ecclesiale; in seno alla Chiesa si 
manifesta la chiamata come proposta etica che sfocia nella prospettiva escatologi- 
ca, per la quale gli eletti riceveranno in eredità il Regno dei Cieli” (Rinaldo FA- 
BRIS, L’elezione-vocazione-predestinazione dell'umanità nell’epistolario del Nuo- 
vo Testamento, in PANIMOLLE, Dizionario (1997), pp. 127-156, qui p. 155). 

219 Atti 1,24; 26, 15-18; 22,14ss. 

220 Cfr. Salvatore A. PANIMOLLE, L'elezione divina negli Atti degli Apostoli, in PA- 

NIMOLLE, Dizionario (1997), pp. 98-126, qui p. 124. 
221 Cfr..Ef. 1,,3-14;.2, 1-10. 
222. Gir 3-Pe 1 1-220, 
223 Cfr. Gv. 6, 43.64-65; 12, 37.39. 
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È in particolare nella Lettera ai Romani che Paolo si esprime 

sul significato teologico della chiamata come predestinazione alla 

salvezza. Eppure, il problema di come conciliare questa trascen- 

dente ed onnipotente libera iniziativa di Dio con il libero arbitrio 

umano doveva essere un interrogativo molto sentito anche da Pa- 
olo: cosa rimane della libertà dell’uomo di fronte alla predestina- 
zione divina? Per rispondere a questo quesito, l’ Apostolo fa ri- 
corso alla metafora del vaso e del vasaio?24: si tratta dello stesso 
luogo biblico cui Abù Qurrah fa ricorso nel suo trattato sulla Lz- 
bertà, e di cui ci svela il vero senso, rispetto alla pretesa dei mani- 
chei di interpretarlo in modo da giustificare il dualismo delle es- 
senze ed il conseguente predestinazionismo???. 

11.3.2. Gli apologisti del II secolo 

Con gli Apologisti del II secolo, ci troviamo di fronte a degli 
autori che, sollecitati dal dibattito in corso con i pagani, furono 
spinti alla ricerca delle verità naturali, piuttosto che di quelle me- 
tafisiche, e questo anche per quanto riguarda il problema della 
predestinazione: lo sforzo era di spiegare il rapporto tra mistero 
della grazia e predestinazione, facendo ampio ricorso al concetto 
di prescienza divina?26, 

Eppure, proprio agli Apologisti vanno attribuite le più nette 
affermazioni in difesa del libero arbitrio, prima della formulazio- 
ne agostiniana. In particolare, essi si opporranno alla concezione 
secondo la quale tutto accade per necessità, poiché se così fosse 
non avrebbero senso la colpa e il merito che conseguono agli atti 
umani. Sembra quindi che il vero problema sia quello del male: 
attraverso l'affermazione secondo cui Dio non può essere 
l'Autore del male, e che il male non ha un’essenza propria, gli a- 
pologisti cristiani respingevano le tendenze dualiste e gnostiche, 
così diffuse nel II secolo?27, 

Il pensiero di S. Ireneo trova profonda eco nel nostro trattato 
sulla Libertà, quando - sollecitato dalla disputa contro lo gnostici- 
smo, che spinse gli autori cristiani ad una profonda riflessione ri- 

224 Cfr. Rm. 9, 22-24. 
225 Cfr. trattato ai $$127-131 e 143. 
226 Dictionnaire 12 (1935), col. 2818. 
227 Giuseppe VISONÀ, / cristiani “popolo eletto” negli scritti degli apologisti, in PA- 

NIMOLLE, Dizionario (1997), pp. 194-216, qui p. 213. 
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guardo il libero arbitrio dell’uomo — afferma che se l’uomo fosse 
determinato nella sua stessa natura, Dio non potrebbe più fare ciò 
che vuole. È poi sempre in riferimento ad una tendenza gnostica, 
quella marcionita, che S. Ireneo si esprime sostenendo che l’uo- 
mo, benché Dio lo metta nelle condizioni di fare il bene, è libero 
di scegliere il male. E la prescienza di Dio è la prova di questa li- 
bertà: Dio, infatti, pur sapendo del male che l’uomo commette, lo 
lascia libero di compierlo. In questo modo a ciascuno è conferita 
la giusta ricompensa per i suoi atti?28, 

Analogamente, secondo il pensiero di S. Giustino, l’oggetto 
della prescienza divina — e il suo fine stesso — è l’opera di salvezza. 
Tuttavia, questa prescienza non esclude la libertà umana: infatti, 
la prescienza è tale perché permette a Dio di ricompensare cia- 
scuno secondo i suoi meriti, o punire per le azioni malvagie, e non 
per determinare gli atti umani?29, 

11.3.3. Il libero arbitrio in Clemente Alessandrino e Origene 

Con Clemente di Alessandria ed Origene siamo di fronte a due 
rappresentanti della scuola di Alessandria, la quale — benché di 
impostazione platonica — aveva fatto propria la nozione di libertà 
di autodeterminazione da parte dell’uomo. A questo proposito, 
Wolfson si esprime in questi termini: 

Sebbene rimanga nella scuola di Alessandria qualcosa della teoria 
platonica secondo la quale la materia, nella sua intrattabilità, è il 
principio del male, il dualismo che ciò implica non era congeniale ai 
teologi ebrei e cristiani, e la nozione di scelta sbagliata e di libero ar- 
bitrio come - a questo riguardo — la migliore spiegazione per il pec- 
cato, divenne in modo predominante il marchio di questa scuola?39, 

Clemente crede che Dio sia l'Autore di ogni bene, e che cia- 
scuno partecipi di questa benevolenza nella misura che vuole. 
Quindi, è in virtà del suo libero arbitrio che l’uomo si volgerà 

228 Dictionnaire 12 (1935), coll. 2819-2821. 
229 Dictionnaire 12 (1935), coll. 2818-2819. 

230 WOLFSON, Philosophy (1976), .م 176: “Though there remains in the Alexandrian 

school something of the platonist theory that matter by its intractability is the 

principle of evil, the dualism that this implies was not congenial to the Jewish 

and Christian theologians, and the notion of wrong choice and the freedom of 

the will in this respect as the best explanation of sin became predominatingly the 

mark of this school”. 
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verso il bene. Eppure, questi non potrebbe raggiungerlo se non 

fosse attratto dalla grazia divina. Di conseguenza, il male è frutto 

della libertà dell’uomo, nel momento in cui rifiuta la grazia. Se- 

condo lo spirito ottimista di Clemente, però Dio - nella Sua bon- 
tà - si servirà anche del male in vista di un bene migliore??!. 

Origene credeva come Clemente nella necessità della grazia a 
sostegno degli atti umani, tuttavia la grazia non è determinante. Il 
libero arbitrio umano è dono della grazia divina, ma ciò non si- 
gnifica che ogni singolo atto umano è divinamente determinato: la 
grazia precede, accompagna e sostiene l’agire umano, benché in 
ultima analisi l’uomo agisca secondo il suo personale proposito. 

Riflettendo su Rm. 8,30 (“... quelli poi che ha predestinati li ha 
anche chiamati...”), Origene riconosce che l’iniziativa di Dio anti- 
cipa quella dell’uomo, e che questa iniziativa ha sempre come 08- 
getto il bene, eppure non si tratta di puro determinismo. Wolfson 
spiega il pensiero di Origene con queste parole: 

Se si insiste sul fatto che gli uomini sono chiamati in conformità con 
il proposito di Dio, allora questo dovrà essere un proposito che pro- 
viene dalla Sua prescienza di ciò che l’uomo si prefiggerà??2. 

Cosicché vediamo che prescienza di Dio e libera iniziativa 
dell’uomo non sono due cause disgiunte, bensì si integrano a vi- 
cenda. 

Nel suo Commento ai Romani, poi, Origene si esprime ri- 
guardo il ruolo della prescienza di Dio nell'economia della sal- 
vezza dicendo: 

La prescienza di Dio non è completamente responsabile della nostra 
salvezza o della nostra perdizione; né la giustificazione dipende dalla 
sola vocazione, né la glorificazione è assolutamente al di fuori del no- 
stro potere?3}, 

231 Dictionnaire 12 (1935), coll. 2821-2822. 
232 WOLFSON, Philosophy (1976), .م 177 : “If it is insisted that men are called accord- 

ing to the purpose of God, then it must be a purpose which proceeds from His 
foreknowledge of what man will purpose”. 

233 PG 14, col. 1126c, secondo il Dictionnaire 12 (1935), col. 2827: “La prescience 
de Dieu ne porte pas la responsabilité complète de notre salut ou de notre perte; 
ni la justification ne dépend de la seul vocation, ni la glorification n’est absolu- 
ment en dehors de notre pouvoir”. 
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Questo significa che non vi è da parte di Dio predestinazione 
alla condanna o alla salvezza di ciascuno, ma ciò avviene col con- 
corso della responsabilità umana234. 

Numerosi furono i teologi che si rifecero al pensiero di Ori- 
gene???, tra i quali ci soffermeremo in particolare su S. Giovanni 
Damasceno, sia per l’influenza che esercitò nella formazione di 
Teodoro Abi Qurrah come teologo, sia per il ruolo che giocò 
come Padre della Chiesa impegnato nelle prime controversie con- 
tro i musulmani. 

11.3.4. Giovanni Damasceno: tra tradizione e nuovi sviluppi 

Giovanni Damasceno si presenta da un lato come ‘/’eco fedele 
della tradizione anteriore”26. Dall’altro, il suo pensiero presenta 
delle originalità, ad esempio nell’introduzione della teoria etica 
aristotelica nella sua spiegazione del motivo per cui l’uomo è do- 
tato di libero arbitrio. Così si esprime nel suo De Fide Ortho- 
doxa: 

[...] sono proprio dell’essere razionale la facoltà teoretica e quella at- 
tiva. La facoltà teoretica è quella che considera come sono le cose e- 
sistenti, la facoltà attiva è quella che delibera e che definisce il giusto 
criterio per le cose da fare; la facoltà teoretica è detta intellezione e 
quella attiva è detta ragione ma, anche, quella teoretica è detta sa- 
pienza e quella attiva prudenza. Da parte sua, ogni essere deliberan- 
te — poiché la scelta delle cose da fare dipende da lui — delibera per 
scegliere ciò che prima è stato giudicato dal suo consiglio e per agire 
dopo avere scelto. E se questo sta così, allora necessariamente il li- 
bero arbitrio è compagno della facoltà razionale: infatti o non sarà 
razionale oppure, se è razionale, sarà signora delle sue azioni, e libe- 
ra. [...] Invece l’uomo, essendo ragionevole, guida la natura piutto- 
sto che esserne guidato: perciò anche quando è spinto dall’appetito, 
se vuole ha il potere di frenarlo o di seguirlo??”. 

Rispetto alla prescienza divina ed allo spazio riservato al libero 
arbitrio umano, il Damasceno spiega poco più avanti: 

234 Dictionnaire 12 (1935), coll. 2822-2828. 

235 Ricordiamo in via puramente indicativa 5. Atanasio, 5. Gregorio di Nazianzo, S. 

Giovanni Crisostomo, Teodoreto di Ciro. 

236 Dictionnaire 12 (1935), col. 2831. 

237 GIOVANNI DAMASCENO, La fede ortodossa, introduzione traduzione e note a cura 

di Vittorio Fazzo, Roma: Città Nuova, 1998, p. 149-150. 
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Bisogna sapere che Dio conosce in precedenza tutte le cose ma non 

le predetermina tutte. Preconosce tutte le cose che dipendono da 

noi, ma non le predetermina [...] la virtù è stata data alla nostra na- 

tura da Dio ed egli è causa e principio di ogni bene, ed è impossibile 
che noi vogliamo o facciamo il bene al di fuori della sua cooperazio- 
ne e del suo aiuto. Dipende da noi o rimanere nella virtù e seguire 
Dio che ci chiama ad essa, oppure allontanarci dalla virtù — il che è 
appunto lo stare nel male e seguire il diavolo che ci chiama ad esso 
senza costrizione. Infatti il male non è altro che privazione del bene, 
come anche l’oscurità è privazione della luce?38, 

Così, se la prescienza divina è intesa in senso pratico, la re- 
sponsabilità morale dell’uomo rimane tuttavia inalterata: 

... le cose che dipendono da noi non dipendono dalla prescienza di- 
vina ma dal nostro libero arbitrio?3?. 

Nell’esporre il suo pensiero poi, il Damasceno distingue tra 
prescienza divina e predeterminazione, poiché il loro dominio ri- 
spettivo è differente: se la prescienza ha per oggetto gli atti liberi, 
la predeterminazione si applica agli effetti delle cause necessa- 
rie240, 

Un altro sviluppo particolare del pensiero del Damasceno si ri- 
ferisce alla concezione delle due volontà di Dio: la prima è quella 
antecedente, secondo la quale Dio è buono e vuole che tutti parte- 
cipino della Sua bontà; la seconda è quella conseguente, che si rife- 
risce alla permissione del male da parte di Dio?4!, 

11.3.5. La “Controversia” opera del Damasceno? 

La Controversia tra un musulmano ed un cristiano è dedicata 
alla questione del libero arbitrio umano e dell’origine degli atti 
umani. Quest'opera, benché tradizionalmente attribuita a S. Gio- 
vanni Damasceno, sembra in realtà richiamare una paternità di- 
versa, come già abbiamo avuto modo di sottolineare242, Come ci 

238 G. DAMASCENO, La fede ortodossa, p. 155. 
239 PG 94, col. 1577b, secondo il Dictionnatre (1935), col. 2831: “les choses qui dé- 

pendent de nous ne dépendent pas de la prescience divine mais de notre libre 
arbitre”. 

240 PG 94, col. 972a e 1577b. 

241 Dictionnaire 12 (1935), col. 2831. 

242 Cfr» cap. I, p. 29. 
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fa notare Griffith, in questo testo non vi è alcun riferimento espli- 
cito alla parola Zibertà, infatti 

l’apologeta cristiano ha qui a che fare con alcune idee islamiche im- 
portune riguardo la determinazione morale umana negli stessi ter- 
mini in cui l'argomento è discusso tra i musulmani. In particolare, 
così come Daniel J. Sahas e Harry Austryn Wolfson hanno mostrato, 
vi è un significato parallelo da osservare nel senso dei termini 4/-94- 
dar e avtoeEovotLov, in certi contesti [...]. Il dibattito tra i musulma- 
ni emerse precisamente riguardo chi abbia il potere determinante fi- 
nale (al-qadar) quanto alle buone e cattive azioni degli esseri umani, 
Dio oppure gli uomini stessi che le compiono. Nella disputatio si 
trova una risposta cristiana proprio a questo dilemma, [una risposta] 
proposta tra una serie di distinzioni che evocano idee tradizional- 
mente cristiane a riguardo e che inoltre permette di formularle in 
termini ben calcolati per avere spazio nei dibattiti dell’epoca con i 
musulmani?43, 

Sembra quindi che nella Controversia vi sia in realtà poco di 
indubbiamente attribuibile a S. Giovanni Damasceno, e che 
l'argomento di discussione richiami invece, nello stile e nel conte- 
nuto, le dispute che avevano luogo in epoca abbaside tra i muta- 
kallimin. In questo senso, la Controversia si avvicina al trattato 
sulla Libertà di Abù Qurrah e, come abbiamo visto, proprio a lui 
sembra risalire la paternità autentica della disputa. 

Ciò che abbiamo tentato di fare è di risalire alle origini del di- 
battito sul libero arbitrio umano e sulla predestinazione divina 
degli atti, a partire dalle origini fino al maestro spirituale dichia- 
rato di Abù Qurrah, il Damasceno. Sarebbe interessante prose- 
guire il nostro discorso prendendo in considerazione il pensiero 
dei Padri siriaci riguardo il libero arbitrio umano; se però da un 

243 GRIFFITH, Free Will (1987), pp. 90-91: “The Christian apologist here deals with 
some troublesome Islamics ideas about human moral determination in the very 
terms in which the issue is discussed among Muslims. In particular, as both 
Daniel J. Sahas and Harry Austryn Wolfson have shown, there is a parallel sig- 
nificance to be observed in the meaning of the terms al-qadar and AUTO- 
EXOUSION, in certain contexts [...]. The debate among Muslims arose precisely 
over who had the ultimate determining power (a/-gadar) in the good and evil 
doings of human beings, God or the humans involved in them. And in the Dis- 

putatio one finds a Christian response to just this dilemma, put forward within a 

set of distinctions which evokes traditional Christian ideas on the subject, and 

which also manages to state them in terms well calculated to take sides in the 

current debates among Muslims”. 
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lato è importante tenere conto della dimensione siriaca?44 di Abù 

Qurrah, è anche vero - dall’altro lato - che non è possibile accer- 

tare l’influenza dei Padri siri sul nostro autore. Rimandiamo 

quindi ad altra sede quella che potrebbe essere un’interessante ri- 

cerca in merito, e proseguiamo nella presentazione dei contenuti 

del nostro trattato. 

11.4. IL PROBLEMA DEL MANICHEISMO 

Analizzando il pensiero e le opere dei Padri della Chiesa, ci 
rendiamo subito conto di come il dibattito sul libero arbitrio sia 
strettamente legato alla polemica anti-manichea. Diciamo, piutto- 
sto, che questa non può prescindere da una riflessione sul tema 
della libertà e sul problema della predestinazione divina © 
dell’autodeterminazione umana, e questo dal momento che il 
principio dualista che informa il Manicheismo, così come le altre 
dottrine di ispirazione gnostica, conduce alla negazione della li- 
bertà umana e ad un determinismo cui non si può sfuggire. 

Ma cosa intendiamo quando diciamo che il Manicheismo è 
una dottrina di ispirazione gnostica, che si basa sul principio del 
dualismo delle essenze? Per rispondere a questa domanda è ne- 
cessario risalire alle origini stesse della religione manichea, ed in- 
dividuare quali ne siano stati i motivi ispiratori, e di quali ten- 
denze fosse frutto l'insegnamento di Mani, il suo fondatore. 

II.4.1. Le origini del manicheismo 

Il Manicheismo è una religione a base scritturale, ma la lettera- 
tura manichea non ci è purtroppo pervenuta: è andata distrutta 
nel tentativo di cancellare l’esistenza dell’eresia “per eccel- 
lenza”?4. In realtà — a partire dagli anni 30 — abbiamo assistito al 
ritrovamento di testi manichei in diverse regioni della Cina, 
dell’Egitto e dell’Algeria, che gettano maggiore luce su questa re- 
ligione, della quale le uniche fonti da cui poterne ricostruire la 
a e le caratteristiche erano, fino a quel momento, eresiografi- 
che. 

244 GRIFFITH, Free Will (1987), p. 107. 
245 5. AGOSTINO, Polemica (1997), p. xv. 
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Ed è da una di queste fonti che veniamo a conoscenza della 
data di nascita di Mani, che al-Birtini (m. dopo il 1050 d.C.) situa 
il 14 aprile del 216, in una località nei pressi di Seleucia-Ctesi- 
fonte, in Babilonia. La sua missione profetica fu annunciata al pa- 
dre Fattag?4 ancor prima della sua nascita, poi si susseguirono 
due rivelazioni, l’una quando aveva dodici anni, la seconda a ven- 
tiquattro (tra il 240 e il 241), e fu quella decisiva, in seguito alla 
quale ebbe inizio la sua missione profetica. La presa di coscienza 
del particolarissimo ruolo che gli era stato assegnato nella storia 
della salvezza come Inviato del Paracleto?47 lo spinse a prendere 
le distanze dall'ambiente in cui era inserito, ossia quello della set- 
ta della Mugtasilah?48 — che significa i “Puri” —, per intraprende- 
re un cammino che lo condusse dapprima in India, poi in Persia 
dove, alla corte del re Sapore I, la sua dottrina trovò riconosci- 
mento ufficiale: il sovrano persiano si mostrò probabilmente in- 
cline ad adottare tale religione per il suo carattere sincretistico, e 
vi vedeva un mezzo politicamente pacifico per penetrare negli 
imperi vicini, le cui popolazioni erano caratterizzate dalla etero- 
geneità religiosa. Il figlio di Sapore, Hormizd I, si mostrò ancora 
ben disposto nei confronti di Mani, ma il suo regno non durò che 
un anno, e sotto il suo successore, il fratello Bahram I (274-277), 
ebbe inizio la decadenza di Mani. Dapprima gli fu impedita la sua 
attività missionaria, poi, convocato a corte, fu condannato a mor- 
LE: 

Mani spirò nel 277. Fu il mago Karter il responsabile della sua 
condanna: egli era il portavoce del piano di rinnovamento del cul- 
to del fuoco, e la presenza di una tendenza religiosa antagonista 
costituiva un elemento di disturbo nei suoi programmi. Si trattò 
quindi di una cospirazione prettamente politica. 

Nella sua instancabile attività missionaria e letteraria?4? Mani 
aveva delineato durante la sua vita le caratteristiche dottrinali del- 
la sua religione: anzitutto, il suo carattere universale, o meglio, il 
carattere di unica religione autentica in grado di guadagnare alla 

246 IBN AL-NADIM, Fzhrist, p. 391. 
247 Ibn al-Nadim identifica 4/-Tawm, colui che rivelò a Mani la sua missione, con il 

Paracleto (cfr. Fshrist, p. 392). 
248 IBN AL-NADIM, Fzhrist, p. 392. 

249 Tbn al-Nadîm ci propone un elenco dei libri redatti direttamente da Mani (ne ri- 

porta sette) in un paragrafo intitolato “Asma” kutub Mani” (ctr. Fibrist, p. 399). 
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sua causa il mondo intero, dal momento che tutte le altre rivela- 

zioni sono parziali e limitate. Mani invece è il Profeta della Verità 

tutta, e come tale è il Sigillo dei Profeti, il Paracleto promesso da 

Gesù. Inoltre, è una religione missionaria, come abbiamo già sot- 

tolineato, e la missionarietà assume il carattere di dovere reli- 

gioso, in considerazione della sua universalità. Di fatto, ciò cui as- 

sistiamo è un’espansione prodigiosa della religione manichea ver- 

so ogni orizzonte. È, infine, una religione del libro, ossia riposa su 

un corpo scritturale che, in più rispetto alle scritture dei profeti 
precedenti, è stato redatto da Mani stesso, e quindi non ha subito 
interpolazioni o deformazioni. Tutto questo si manifesta poi in 
una teosofia sincretista, la cui essenza è la gnosi?0. 

I1.4.2. Carattere sincretistico del manicheismo 

Da dove deriva questo carattere sincretistico della religione di 
Mani? Il sistema dottrinale manicheo si presenta come una sintesi 
di elementi che hanno origine dal background stesso del suo fon- 
datore. In questo background possiamo riconoscere anzitutto 
l'influenza della Mugtasilah, che potremmo identificare con il 
movimento degli elchasaiti??!, una setta appartenente a ciò che 
potremmo definire, seguendo A. Von Harnack, un “Cristiane- 

simo gnostico”, con cui definisce un Cristianesimo secolarizzato 
all’estremo, radicalmente e prematuramente ellenizzato e forte- 
mente anti-giudaico, in contrapposizione al Cristianesimo catto- 
lico in cui secolarizzazione ed ellenizzazione furono processi più 
graduali, ed in cui grande rilevanza era posta sulle radici giudai- 
che del Cristianesimo stesso?92. Pur nella loro eterogeneità, pos- 
siamo riconoscere a queste tendenze eterodosse un certo numero 
di caratteristiche comuni: il dualismo radicale dei principi, ad e- 
sempio, che sono assolutamente antitetici, coeterni oppure no; il 
mito della caduta dell’anima, la scintilla della Luce celeste in un 
mondo estraneo; il sentimento di esilio ed il desiderio di liberarsi 

250 Henri Charles PUECH, Le Manicheisme. Son fondateur. Sa doctrine, Paris: 
Civilisations du Sud-S.A.E.P., 1949, pp. 61-68. 

251 Ibn an-Nadîm, descrivendo la setta della Mugrasi/ah, nomina il suo fondatore 
chiamandolo 4/-Hasih, che potrebbe essere identificato con E/chasai. 

252 DECRET, Mani, (1974), p. 34: la gnosi è tale per cui, attraverso di essa, “l’homme 
prend conscience de sa nature authentique et trouve ainsi le salut, qui est réinté- 
gration dans le mond divine original”. 
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dalla prigione costituita dai corpi materiali; la teoria della cono- 
scenza, la “gnosi liberatrice”, tramite la quale l’uomo prende co- 
scienza della sua natura autentica e trova così la salvezza, che è 
reintegrazione nel mondo divino originale293, A livello rituale, 
queste sette si caratterizzavano per l’importanza attribuita alle a- 
bluzioni battesimali come rito di iniziazione e di purificazione. 

Influsso elchasaita 

Gli elchasaiti credevano che Cristo fosse un uomo come tutti 
gli altri, e che si è reincarnato più volte nella Vergine; sebbene no- 
tiamo un certo distacco dai riti esteriori, come tutte le altre sette 
battiste fondamentale importanza aveva il rito del battesimo, che 
permetteva — attraverso l’elemento materiale dell’acqua — di met- 
tere il fedele direttamente in contatto col sacro. L’acqua, nelle set- 
te battiste, è simbolo del rifiuto di altre forme di purificazione 
dell’Antica Legge, come quella tramite il fuoco?94. 

Il ruolo di Mani rispetto alla formazione di tipo gnostico che 
ricevette in seno alla Mugtasilah, fu quello di rielaborarne il con- 
tenuto, esasperandone alcuni aspetti - come il rifiuto delle ablu- 
zioni battesimali, sia come pratica di iniziazione, sia come rito di 
purificazione: il corpo non è che una prigione e, in quanto 
all'anima, non è attraverso un sacramento materiale che riceverà 
la salvezza, ma per la sola illuminazione della Gnosi - sintetiz- 
zandone altri in una soluzione sincretistica, cosicché nella sua 
particolare cosmogonia si riflette l’esperienza religiosa iranica, 
nell’escatologia quella cristiana e nell’ideale ascetico di vita quella 
buddhista?9?. 

Influsso iranico 

Così, l'elemento iranico può essere considerato come un altro 
dei fattori che contribuirono a formare il carattere sincretistico 
del Manicheismo. Questa posizione, come spiega Puech, derive- 

rebbe dall'ipotesi di un legame esistente tra la setta della 

Mugtasilah ed il Mandeismo iraniano e irageno, che molto con- 

divide con le sette gnostiche battiste. Ciò troverebbe conferma in 

253 DECRET, Mani (1974), p. 36. 
254 DECRET, Mani (1974), p. 39. I 
255 Raffaele FARINA a cura di, Lo Gnosticismo, Torino: Sei, 1991, p. 225. 
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uno dei testi manichei ritrovati in Egitto?99, dove è riportato un 

insegnamento di Mani ai suoi discepoli in cui spiega loro il prin- 

cipio delle tre “entità trascendenti” predicate presso le dottrine 

battiste, ossia la “Prima vita”, la “Seconda vita” e la “Terza vita”, 

termini che ricordano le tre realtà primordiali delle più antiche te- 

stimonianze della letteratura mandea. È quindi possibile che Ma- 

ni attinse la sua gnosi al Mandeismo primitivo, ed influenzato 

dall'ambiente eterogeneo in cui viveva poté sviluppare la sua pro- 

pria dottrina attingendo alle diverse credenze religiose cui venne 
in contatto, sintetizzandole in un sistema universale??7. 

Influsso buddhista 

Quanto alle influenze buddhiste, possiamo dire che Mani, nei 
suoi viaggi missionari in Oriente alla ricerca di adepti, fu molto 
impressionato da questa religione, ispirato dalla quale strutturò 
l’organizzazione della sua comunità. Non solo, ma anche l’idea 
della reincarnazione la ritroviamo rielaborata nel Manicheismo 
sotto forma di un ciclo di rinascite attraverso le quali si completa 
nell'uomo il processo di separazione tra le particelle di luce e 
quelle di tenebre. 

Influsso cristiano 

Cosa rimane infine del Cristianesimo, in questo sincretismo 
che riunisce insieme, proponendole in una nuova sintesi, tutte 
queste tradizioni religiose? Alcuni ritengono che, nonostante tut- 

256 Si tratta dei Kephalaia, ritrovate a Madînet Madi, a sud-ovest del Fayîim egizia- 
no (l’antica Narmouthis), nel 1930: è un “commentario dogmatico destinato in 
particolare a fornire un argomentario ai propagandisti della setta” (s. AGOSTINO, 
Polemica (1997), p. ix). 

257 Cfr. Henri Charles PUECH, Le Manicheisme. Son fondateur. Sa doctrine, Paris: 
Civilisations du Sud, 1949, pp. 41-42. Anche Geo Widengren è dello stesso pa- 
rere, quando parlando della setta battista iranica dei mandei afferma: “In questa 
setta, una eredità giudaica e mesopotamica, identificabile nell’adozione delle 
pratiche battesimali, si mescola ad un’attitudine speculativa gnostica che è attri- 
buibile propriamente a elementi iranici” (Geo WIDENGREN, Mani and manicha- 
eism, London: Weidenfeld and Nicolson, 1965, .م 17). Secondo lo stesso Wi- 
dengren, è dalla presenza di questo gnosticismo giudeo-iraniano presente nel 
nord della Mesopotamia e nell’Iran nord occidentale che scaturì il cosiddetto 
gnosticismo di Seth, quello che si diffuse nella zona di Harran, dove si identificò 
nella setta dei sabei . 
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to, l’elemento che emerge maggiormente nel Manicheismo sia un 
essenziale cristocentrismo che, nonostante il suo carattere ete- 
rodosso, mette in evidenza il ruolo determinante della dottrina 
del Salvatore nell’insegnamento manicheo?58, Non è un caso se il 
Manicheismo è stato sempre trattato dai Padri della Chiesa alla 
stregua di una eresia cristiana. Eppure, come accade nelle dot- 
trine gnostiche, la centralità di Cristo si dissolve nella cosmologia 
pa del sistema manicheo togliendole di fatto il suo spazio pe- 
culiare. 

11.5. IL DUALISMO MANICHEO 

L’elemento che maggiormente ci interessa prendere in consi- 
derazione della religione manichea è però senz'altro il dualismo 
dei principi, che consiste nella contrapposizione essenziale tra il 
principio del bene ed il principio del male, e che si concretizza 
nella cosmogonia manichea in una lotta tra il Regno della Luce ed 
il Regno delle Tenebre per riconquistare il proprio spazio pri- 
mordiale, caratterizzato dalla separazione dei due mondi. Fu a 
causa di una iniziativa del Regno delle Tenebre, che decise di at- 
taccare il Regno della Luce, che avvenne la mescolanza tra le par- 
ticelle di luce e quelle di tenebre costituenti i due mondi, e da 
questo caos iniziale ebbe inizio il tempo mediano, quello 
dell’esistenza di questo mondo e delle sue creature, le quali aspi- 
rano a ritornare alla loro eterna dimora di luce. Tuttavia, la con- 
sapevolezza di non appartenere a questa dimensione terrena, ben- 
sì ad un’altra realtà, deve essere risvegliata nell'uomo perché ne 
prenda coscienza e si incammini verso la via del ritorno. Il compi- 
to di portare alle creature questa “buona novella” è del Profeta, 
ossia Mani stesso ed i suoi successori dopo di lui. In questo consi- 
ste la “conoscenza”, la “gnosi” appunto: che tutti sappiano da 
dove vengono e quale sia la dimora cui sono destinati a fare ritor- 
no, se accetteranno il messaggio salvifico che viene portato loro. 

Da questo dualismo scaturì l’idea che un certo determinismo e 
predestinazionismo costituissero elementi propri del Manichei- 
smo, e ciò in quanto religione di ispirazione gnostica. 

258 s. AGOSTINO, Polemica (1997), pp. xiv-xv. 
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11.5.1. 1/ problema del male nel manicheismo 

Infatti, alla base del dualismo gnostico giace l’esigenza di risol- 

vere il problema del male e della sua provenienza: l’uomo, sen- 

tendosi costretto ed imprigionato dall’ineluttabilità del destino — 

che è stato scelto per lui — a vivere lontano dalla sua vera dimora, 
aspira a liberarsi della parte materiale della sua persona (quella su 
cui tale tirannia viene esercitata), cosicché la presenza divina che 
dimora in lui possa un giorno ricondurlo a Sé, verso quel mondo 
da cui l’uomo stesso proviene, governato da quel Dio del bene di 
cui il Principe del cosmo materiale?5° ignora l’esistenza. 

Il fatto è che il dualismo non fu capace di risolvere il problema 
della presenza del male: se infatti, come sostengono i dualisti, Sa- 
tana crea il male, perché e come Dio può permettere che il bene 
vi sia imprigionato? Tutte le teorie che vennero formulate per 
tentare di rispondere a tale quesito fondamentale non facevano 
altro che limitare in qualche modo la sovranità e l’onnipotenza di 
Dio?, Allo stesso tempo, nemmeno si poteva ammettere una 
qualche responsabilità da parte dell’uomo, che suo malgrado si 
trova imprigionato nella materia, la quale per sua stessa essenza si 
rivolge al male. 

11.5.2. Il libero arbitrio all'origine del dualismo manicheo 

Petrement riporta l’opinione di Bayle secondo il quale la que- 
stione centrale del dualismo non sarebbe tanto quella dell’origine 
del male, quanto quella del libero arbitrio. Infatti, riconducendo 
l'origine del bene ad un principio di bene e quella del male ad 
uno di male, il dualismo nega la possibilità di libera scelta da par- 
te dell’uomo, che a questo punto non è altro che un “campo di 
battaglia” tra le due forze contendenti?0!, 

259 Secondo lo studioso Petrement, l'elemento caratterizzante lo gnosticismo è que- 
sta distinzione tra Dio e Demiurgo, ed in particolare tra il Dio evangelico ed il 
Demiurgo veterotestamentario, dove il primo è superiore al secondo, che non 
conosce la sua esistenza. È questa la caratteristica che ci permette di non con- 
fondere lo gnosticismo con qualunque altra dottrina (cfr. Simone PETREMENT, Le 
Dieu séparé: les origines du gnosticisme, Cerf, Paris 1984, p. 20). 

260 Steven RUNCIMAN, 7he medieval Manichee, Cambridge University Press, 1955, 
pp. 5-6. 

261 Simone PETREMENT, Le dualisme chez Platon, le gnostiques et les manichéens, 
Presses Universitaires de France, Paris 1947. 

84 



Il trattato sulla libertà 

Secondo F. Decret, invece, Mani non negò mai il ruolo del li- 
bero arbitrio nella colpa personale: il peccato si produrrà quando 
l’anima di luce, che lotta a fianco dello Spirito delle Virtù nel 
combattimento che oppone Dio al Principe della Tenebra, si la- 
scia fagocitare dall'anima di carne che agisce per lo Spirito dei 
Vizi. L'anima così non è più pura, una volta assorbita dalle po- 
tenze della tenebra. Tuttavia, perché si possa parlare di peccato, 
deve avvenire una presa di coscienza che scivola poi nell’intorpi- 
dimento, nell’esilio della concupiscenza. Il peccato non può na- 
scere che dall’adesione alla natura cattiva. Mentre però il male e 
la concupiscenza preesistono al peccato e sussistono eternamente, 
l’atto peccaminoso è in sé contingente, attuale, e come tale effi- 
mero, poiché si dilegua nell’istante stesso in cui viene esistenziato. 
Il peccato, quindi, non ha una realtà sostanziale, e non aggiunge 
nulla che non esistesse già nelle due nature avverse. Perché vi sia 
peccato, inoltre, è necessario che l’anima sia stata investita dalla 
Gnosi, ossia che abbia già ripreso coscienza della sua natura au- 
tentica. Per cui, il peccato di un uditore — il primo gradino nella 
scala iniziatica del manicheismo — sarà veniale rispetto allo stesso 
peccato commesso da un eletto — che sta al vertice di questa sca- 
la- poiché la gnosi di quest’ultimo avrebbe dovuto rafforzarlo 
nella determinazione a non cedere allo spirito dei vizi. In ciò sta la 
responsabilità. L’anima ottenebrata potrà tuttavia ritrovare la sua 
lucidità grazie alle parole di salvezza, e convertendosi ad esse ver- 
rà restaurata l’unità tra l’uomo ed il Dio-gnosi. Se questa con- 
versione non ha luogo, allora non vi sarà remissione dei peccati, 
poiché l’anima ha scelto deliberatamente di perseverare nel suo 
stato di cecità. Per questo la salvezza, presso i manichei, benché 
annunciata nel messaggio salvifico, non è già conquistata, non è 
fatto certo. Costoro che rifiutano la verità (che è racchiusa nell’in- 
segnamento di Mani) non torneranno mai al Regno originario?®2, 

262 S. AGOSTINO, Polemica (1997), pp. lxxxix-xcili. 
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11.6. IL MANICHEISMO SECONDO LE FONTI NON MANICHEE 

11.6.1. Carattere anti-sociale del manicheismo 

Il Manicheismo si presentava come una religione troppo anti- 

sociale per essere tollerata, benché non possiamo attribuirle i trat- 

ti assoluti dell’eresia. Infatti, dovunque si trovassero, i manichei 

non si comportavano come membri smarriti della chiesa o della 
società, bensì come comunità dottrinalmente e politicamente di- 
verse rispetto alle regole costituite, senza tuttavia perdere la co- 
scienza dell’esistenza di un corpo religioso e politico col quale 
dovevano confrontarsi e all’interno del quale esercitavano il loro 
proselitismo e la loro attività polemica?®. Così, si riscontra la 
tendenza alla costituzione di comunità che assumono il carattere 
di corpo misitico guidato da capi spirituali, ossia uomini predesti- 
nati ad un destino straordinario, come Mani stesso ed i suoi suc- 
cessori?*4, 

Altri elementi che ne sottolineano la tendenza anti-sociale so- 
no la segretezza che avvolge la vita delle comunità manichee e la 
ricerca assennata della purezza e la pratica di un certo ascetismo 
che si concretizza nel dominio delle passioni e dei desideri, l’asti- 
nenza dal vino, dai rapporti sessuali, dalla carne, dalla stregone- 
ria20), 

Dal punto di vista di chi viveva a contatto con i manichei, 
quindi, essi costituivano motivo di sospetto e di disprezzo per il 
fatto, ad esempio, di rifiutare le gerarchie costituite e di preten- 
dere di possedere una propria organizzazione spirituale?66. Tutto 
ciò unito ad un vero e proprio disprezzo teologico, ebbe come 
conseguenza la persecuzione che i manichei subirono costante- 
mente nel corso della loro storia, e che portò al loro graduale an- 
nientamento. 

11.6.2. I! manicheismo nelle fonti cristiane 

I Padri della Chiesa si occuparono ampiamente del Manichei- 
smo, preoccupati di contutarlo e di discreditarlo agli occhi del 

263 ABEL, Aspects sociologiques (1966), p. 34. 
264 ABEL, Aspecrs sociologiques (1966), p. 34. 
265 ABEL, Aspects sociologiques (1966), pp. 35-36. 
266 ABEL, Aspects sociologiques (1966), p. 37. 
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popolo cristiano, sul quale questa religione aveva fortissima in- 
fluenza. Basti pensare che lo stesso S. Agostino faceva parte della 
setta manichea (all’interno della quale non era che semplice udi- 
tore) prima di convertirsi al Cristianesimo cattolico e divenire 
nemico acerrimo della dottrina cui aveva aderito fino a quel mo- 
mento. 

L’eresiografia è una fonte ricchissima per quanto riguarda la 
nostra conoscenza della religione manichea, benché - allo stesso 
tempo — il carattere fortemente polemico e derisorio riscontrabile 
nelle opere dei Padri non ci permetta di ricostruire del Manichei- 
smo un quadro molto oggettivo. 

Le testimonianze sul Manicheismo che provengono dal mondo 
arabo cristiano, in particolare intorno al IX secolo nell’area si- 
riana di formazione bizantina, sono molto consistenti. È conser- 
vata la tradizione di Tito di Bostra?®, inconciliabile avversario del 
Manicheismo nella Siria del sud; quella di Teodoro Bar Konai2®; 
quella di 5. Giovanni Damasceno?9, quella del filosofo cristiano 
‘Abd al-Masth .ا Ishag al-Kindî279; quella di Teodoro Abi Qur- 
rah nel nostro trattato sulla Libertà, in cui emerge un’immagine 
del Manicheismo che potremmo definire prettamente 4 
Infatti, secondo la descrizione che Abù Qurrah riporta di questa 
religione, l’anima — una volta sospinta dal corpo a compiere il ma- 

  si riduce in schiavitù rispetto alla materia verso la quale si è]ع
mostrata incline. Questa idea dell’anima incline alla materia — e 
quindi al male - è propria della tradizione gnostica araba degli 
barraniti: “L'Anima si volse una volta verso la materia, e se ne in- 
namorò, e ardendo dal desiderio di sperimentare i piaceri del 
corpo, non volle più liberarsi da essa. Così nacque il mondo. Da 
quel momento l’Anima dimenticò se stessa. Dimenticò la sua abi- 
tazione originaria, il suo vero centro, il suo essere eterno”27!. 

Questa descrizione dello stato dell'anima rispecchia il discorso 
che Abù Qurrah attribuisce a Mani, quando gli fa dire: “Le anime 

267 Cfr. PG 18, coll. 1069-1225. 

268 Teologo nestoriano dell'VIII secolo. Nel suo libro degli Scholia, scritto attorno 

al 791, consacra una sezione importante al Manicheismo. Si ispira a 5. Epifanio, 

benché possegga una conoscenza personale degli scritti manichei, di cui cita una 

serie di frasi più o meno intelligibili (cfr. Dictionnaire 9 (1927), col. 1855). 

269 PG 94, coll. 1505-1584 e PG 9%, coll. 1319-1336. 

270 Cfr. G. TROUPEAU, a/-Kindi ‘Abd al-Masîb, EI? 5 (1986), pp. 120b-121b. 

271 cuwoLson, Ssabier 2 (1965), p. 493. 
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sono costituite dell'essenza buona, e compiono il male con i cor- 
pi”272. 

11.6.3. Il manicheismo “harranita” 

Ma chi erano questi 4arrZriti con cui molto probabilmente 

Abi Qurrah venne a contatto, dal momento che proprio in quella 

sede egli svolse il suo incarico pastorale come vescovo della Chie- 
sa melkita? Chwolson, che ha dedicato un’opera completa allo 
studio dei sabei, dice che questi ultimi sono harraniti che solo 
nell’830 d.C. hanno assunto il nome di 32014212. 

Gli harraniti costituivano un gruppo di tendenza sincretistica, 
la loro nazionalità era sira e vivevano in un’area di influenza gre- 
ca?74, che si stava però lentamente siricizzando. Il loro culto - uno 

sviluppatissimo culto astrale, in cui a ciascuno dei pianeti era de- 
dicato un tempio — è rimasto pressoché immutato nel corso dei 
secoli, dal momento che i Padri della Chiesa ne parlano, ai tempi 
di Cesare, allo stesso modo di come gli eresiografi musulmani ne 
parlano ai tempi dei califfi omayyadi ed abbasidi??. 

La setta della 3261 1ه sembra avere origine dalle sette battiste 
giudeo-cristiane, e questo in considerazione del fatto che la radice 
di questo termine, sb’, significa “lavarsi”: Ibn al-Nadîm, parlando 
della Mugtasilah, ne parla dicendo “wa-hum sabat al-batd’ih”, 
ossia “essi sono i sabei delle paludi”, alludendo all’area in cui vi- 
vevano. Anche nel Corano si parla dei sabei?76, che — da fonti i- 
slamiche - apprendiamo essere identificabili con i mandei, ben- 
ché non tutte le fonti siano concordi nell’affermare che i sabei del 
Corano ed i sabei harraniti costituiscano un’unica setta?77, 

Tutto ciò non può non portarci a riflettere sul legame che po- 
trebbe effettivamente esistere tra lo gnosticismo arabo harranita, 
la setta dei sabei che in questa città ebbe il suo maggiore centro, e 
la descrizione che Abù Qurrah ci propone del Manicheismo. 

272 Cfr. il trattato al $130. 

273 CHWOLSON, Ssabier 1 (1965), pp. 139-140. 
274 1 culti ellenistici rimasero diffusi e praticati a Harran fino all’XI secolo: nel X se- 

ue) vi troviamo una fiorente scuola platonica (cfr. SHAHRASTANI, Sectes (1986), 
Pao 

275 CAWOLSON, Ssabier 1 (1965), .م 158. 
276 Cfr. Cor. 2,59; 5,73; 22,17. 

277 CHWOLSON, Ssabier 1 (1965), .م 
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Questa non è sede di approfondire ulteriormente l’argomento, 
poiché ciò richiederebbe delle competenze e delle conoscenze 
che noi non possediamo; quello che ci premeva sottolineare è la 
curiosità che lo studio di questi movimenti ha sollecitato in noi ri- 
guardo ia probabile interazione ed influenza reciproca dei diversi 
elementi considerati, e la percezione che il nostro autore ricevette 
della loro sintesi sincretistica. 

L’influenza di Mani e della sua religione nel mondo siriano fu 
enorme, senza contare il fatto che il corpus scritturale manicheo 
Hi redatto per la maggior parte in lingua siriaca o aramaica orien- 
tale. 

  manicheismo nelle fonti arabe e islamicheل[ .11.6.4

Il contatto tra il mondo arabo ed il Manicheismo risale già 
all’epoca della Gahiliyyah: Ibn Qutaybah (m. 889 d.C.) ci informa 
che la Zandagah, ossia il Manicheismo, era già presso i Quray$ 
che l'avevano presa da al-Hîrah??8. infatti, durante il regno del re 
lahmide ‘Amr b. ‘Adi (tra il 270 e il 300 d.C.) i manichei godet- 
tero della protezione del sovrano, ed il clima favorevole permise 
loro di affermare la loro presenza e di partire alla conquista della 
Siria del sud e dell’ Arabia del nord-ovest. 

Anche per quanto riguarda le fonti islamiche sul Manicheismo, 
non ci manca materiale di riferimento. Anzitutto, Ibn al-Nadîm ci 
ha lasciato nel suo Fthrist — composto nel 987 d.C. - un capitolo 
intero dedicato a questa dottrina dualista, in cui riporta notizie 
preziosissime riguardo la sua origine, il suo fondatore, i suoi miti, 
la sua escatologia, la sua liturgia, le sue usanze, la sua gerarchia, la 
lista delle eresie che da essa scaturirono, l'elenco dei libri di Mani 
e dei suoi discepoli con i titoli che gli erano pervenuti. Anche noi 
abbiamo avuto modo di usufruirne in questa esposizione. 

Nel Kitdb al-milal wa-l-nihal??? - composto attorno al 1127- 
1128 d.C. - Sahrastani ricostruisce una immagine della religione 
manichea nel suo aspetto primitivo, il suo ruolo nella vita politica 

278 Michel TARDIEU, L’arrivée des Manichéens à al-Hira, in La Syrie de Byzance a 

l'Islam, VIe-VIMe siècles, Actes du Colloque international Lyon-Maison de 

l’Orient Méditerranéen, Paris-Insitut du Monde Arabe, 11-15 Septembre 

1990, publiés par Pierre CANIVET et Jean-Paul REY-COQUAIS, Damas: Institut 

Frangais de Damas, 1992, p. 15-24, qui p. 15. 
279 SHAHRASTANI, Sectes (1986). 
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e religiosa del Medio Oriente, i suoi rapporti con i popoli e le reli- 

gioni di quest'area. 
Attorno all'anno 1000 fu al-Bagillani - un grande nome della 

scuola as‘arita - che nel suo 727110 dedicò largo spazio all’espo- 

sizione delle dottrine dualiste, benché non faccia menzione dei 

manichei: fatto strano, dal momento che erano proprio questi ad 
essere al centro dell'interesse dei polemisti?80. 

‘Abd al-Gabbar dedica un capitolo del libro V del suo ها 
Mugni fr abwib al-tawhid wa-l-‘adl alla confutazione dei duali- 
sti; la prima parte è dedicata alla descrizione delle dottrine duali- 
ste, in particolare il Manicheismo. La sua polemica si sviluppa at- 
torno a quattro punti fondamentali: anzitutto, non esistono due 
principi eterni, in quanto luce e tenebre sono corpi e non possono 
esservi due “viventi” eterni ed agenti; il bene e il male non sono 
due autori differenti; la loro mescolanza è una contraddizione al 
fatto che tali principi sono distinti per natura; ciò però non toglie 
che sia solo uno l’agente del bene e del male. ‘Abd al-Gabbar, cu- 
riosamente, fa di Mani un vescovo cristiano; tuttavia, il numero e 
la prodigiosità dei suoi miracoli rendono la sua religione superio- 
re al Cristianesimo, all’interno del quale egli ha peccato di un 
peccato capitale: imitando Paolo ha corrotto la religione di Cri- 
sto. Così come Paolo introdusse il paganesimo rivestendolo di 
Cristianità, Mani si servì del nome di Zoroastro per guadagnare 
una posizione ed un riconoscimento?8!, 

Vediamo poi anche il teologo al-Maturidi (m. 944 d.C.)?82 im- 
pegnato, nel suo 11126 al-tawhid, nella confutazione dei mani- 
chei e dei magi: dopo una breve descrizione delle dottrine avver- 
sarie, in particolare quelle caratteristiche che si accinge a confuta- 
re, passa all’attacco vigorosamente?83. 

Queste ultime tre opere in particolare, per la loro finezza in- 
tellettuale, possono essere definite come una “triade” che costi- 

280 MONNOT, Bagillani (1977), .م 249. Secondo Monnot, il motivo di ciò sarebbe da 
ricercarsi nel fatto che da quell’epoca in poi si assiste alla concentrazione pro- 
gressiva del kalam su tesi puramente astratte. 

281 MONNOT, ‘Abd al-Jabbar (1974), p. 119. 
282 Fu il fondatore di una dottrina che più tardi divenne una delle due scuole orto- 

dosse di ممله . Cfr. w. MADELUNG, 4/-Matizridi, ET 6 (1986), pp. 846a-847a. 
283 MONNOT, ‘Abd al-Jabbar (1974), pp. 114-115. 
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tuisce l’opera maggiore elaborata in seno all’Islam riguardo le 
dottrine dualiste284, 

Ciò per quanto riguarda le opere per così dire “enciclopedi- 
che”. Tuttavia, vi sono numerose altre opere - molte delle quali 
sono andate perdute?85 — che si presentano come delle confuta- 
zioni dedicate esclusivamente alle dottrine dualiste, ed in parti- 
colare al Manicheismo: sono queste che ci permettono di risalire 
ai rapporti che intercorrevano nel mondo islamico omayyade ed 
abbaside tra i musulmani ed i fedeli delle religioni dualiste. 

Il primo musulmano di cui si conosce l’attività contro i mani- 
chei fu colui che è considerato il fondatore della scuola 
mu'tazilita, Wasil b. ‘Ata’286, che attorno al 728 scrisse a Basra il 
suo 12120 al-alf mas'alahb fe al-radd ‘ali al-mananiyyah. Dopo 
di lui, tra il 11 ed il III secolo dell’egira, fiorì la letteratura pole- 
mica contro il Manicheismo?87, Ed è molto significativo il fatto 
che questa prima letteratura polemica, opera di mu‘taziliti, sia an- 
data perduta: una delle reazioni della rivincita dell'ortodossia sul- 
la Mu‘tazilah fu proprio la distruzione delle opere composte dai 
rappresentanti di questa corrente, cosicché a noi ben poco ri- 
mane?88, 

11.7. L’ISLAM POLITICO CONTRO IL MANICHEISMO 

Come possiamo apprendere da uno studio condotto da Ar- 
mand Abel?89, i motivi per cui l'Islam si oppose così fortemente 
contro il Manicheismo furono piuttosto esteriori, più che essere 
una difesa dei suoi principi teologici fondamentali: riscontriamo, 
infatti, una certa incompatibilità politica tra i conquistatori arabi 
da un lato e i siro-bizantini e i persiani dall’altro. Questi ultimi in 
particolare non mancavano occasione, per lenire le ferite della 

284 MONNOT, Bagillani (1977), p. 249. 
285 MONNOT, ‘Abd al-Jabbar (1974), pp. 102-104. 
286 Cfr. AJ. WENSINCK, Wasil b. ‘Atà°, EI' 8 (1987), pp. 1127b-1128a. 

287 MONNOT, Bagillani (1977), p. 248. 
288 Michelangelo GUIDI, La lotta tra l'Islam e il Mancheismo, Roma: Accademia 

Nazionale dei Lincei, 1927, pp. xviii-xix. 

289 Cfr. Armand ABEL, Les sources arabes sur le manicheisme, in Annuaire de 

l’institute de philologie et d'’histoire orientales et slaves, t. XVI (1961-1962), 

Bruxelles, 1963. 
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sconfitta, di esaltare la propria superiorità e quella della loro tra- 

dizione religiosa rispetto a quella dei conquistatori. Il Manichei- 

smo costituiva infatti, accanto ad altre tradizioni religiose come lo 

Zoroastrismo ed il Mazdeismo, una dottrina la cui influenza gio- 

cava un ruolo fondamentale nell’area dell'Iran. 
Le ragioni per cui l'Islam dichiarò guerra al Manicheismo sono 

quindi da ricercare nella sfera politica e sociale: si trattava di una 

lotta contro l’iranismo. L'efficacia di questa opposizione politica è 

riscontrabile poi anche a livello teologico: durante l’epoca di al- 

Ma’mîn fino all’epoca di al-Mu‘tasim l'Islam rafforzò sempre più 
decisamente il suo monoteismo e la sua dottrina unitaria, come 
reazione probabilmente al dualismo manicheo. 

11.7.1. Le persecuzioni anti-manichee 

Manicheismo (mananiyyah), dualismo (Anuwiyyah), iranismo 
(zandagah), magismo (magusiyyah) sembrano essere considerati, 
da coloro che avevano in mano le sorti dell'impero islamico, una 
sorta di sinonimi e contro tutti questi movimenti venne scatenata 
una delle più feroci persecuzioni indette all’interno del mondo 
musulmano. I manichei ed i dualisti in genere erano semplice- 
mente considerati dei musrikun, ossia degli associazionisti, e que- 
sto era più che sufficiente per giustificarne la persecuzione e la 
condanna a morte. Così, se in un primo momento, durante 

l'epoca degli omayyadi, essi furono probabilmente assimilati al 
Mazdeismo?%, di cui condividevano certi elementi, e quindi trat- 
tati con tolleranza alla stregua della 44/ a/-dimma, successiva- 
mente ebbe il sopravvento un atteggiamento intollerante, che co- 
stituiva l’espressione della normale reazione politica del mondo 
musulmano alla minaccia contro la sua unità e la sua autorità nei 
confronti dei popoli sottomessi. Questa reazione è ben motivata 
se consideriamo l’influenza che la tradizione dualista giocò sul 
pensiero islamico con la sua sola presenza: nel Fibrist, Ibn al- 
Nadim ci informa che l’attività dei seguaci di Mani era ben cono- 
sciuta e temuta già dall'epoca omayyade, e che il movimento era 
penetrato anche nelle alte sfere del potere29!, 

290 È una delle religioni tollerate dall’islam, di cui viene fatta menzione nel Corano 
(223170: 

291 IBN AL-NADIM, Fzbrist, p. 401. 
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| Così, all’epoca del governatore dell’Traq al-Hagga$ b. Yusuf — 
siamo negli anni tra il 694 e il 714 — il capo dei manichei che risie- 
deva a Cresifonte (al-Mada’in) fu obbligato a spostarsi dove il go- 
vernatore avrebbe potuto controllare i suoi movimenti?2®2, 

Sotto Halid b. ‘Abdallah al-Qasri e la sua politica accomo- 
dante nei confronti delle minoranze, i manichei recuperarono 
considerevole importanza. Molti di loro abbracciarono l'Islam so- 
lo in superficie, ma rimasero attaccati alle proprie tradizioni e ciò 
non fece altro che accentuare la penetrazione manichea 
nell’Islam. Il culmine fu raggiunto quando l’ultimo degli omay- 
yadi, Marwan II, fu introdotto alla Zandagah dal suo tutore, Ga‘d 
b. Dirham, che era manicheo?9, 

Fu il califfo al-Mahdi (775-785) ad inaugurare, in epoca abba- 
side, l'opposizione ai dualisti ed agli zan4digah. Ma cosa si in- 
tende esattamente con questo termine? Inizialmente attribuito ai 
manichei per definirne il carattere eretico, in un secondo mo- 
mento fu utilizzato per indicare chiunque adottasse un atteggia- 
mento libertino, anticonformista, fuori dagli schemi: erano anno- 
verati tra gli zar4digah tanto i dualisti, quanto i sufi estremisti, i 
mu'taziliti eterodossi, la Batiniyyah isma‘ilita294. Personaggi come 
Ahmad b. Yahya al-Rawandi?”, Abù 1-Ala al-Mx’arrî, Ibn al-Mu- 
qaffa’ erano annoverati tra gli zan4digah. L'origine della parola 
sembra invece risalire all’epoca di Mani, e fu il sacerdote respon- 
sabile della sua condanna a morte, ossia Karter, ad attribuirgli per 
primo questo appellativo — che deriva dal pahlavi — nel senso di 
“eretico”2%, 

292 Bayard DODGE, Mani and the Manichaeism, in Medieval and middle eastern 
studies in honour of Aziz Suryal Atiya, edited by Sami A. Hanna, Leiden: E.J. 
Brill, 1972, pp. 86-105, qui p. 101. 

293 Ibidem, .م 102. Cfr. inoltre Fibrist, p. 401 (nota 110). 

294 Ibidem. 
295 Ibn al-Rawandi (864-910) appare come il vero rappresentante della Zandagah, 

cui si convertì dopo aver professato la dottrina mu'tazilita. Nelle opere da lui 

scritte troviamo quelli che erano gli argomenti polemici cui gli zan4digah face- 

vano uso contro l'Islam: la pretesa 4ikm244 di Dio, che non può attribuirsi a chi 

fa ammalare i suoi servi o comanda loro ciò che non possono compiere, e li fa re- 

stare eternamente nel fuoco degli infedeli; la negazione della missione di 

Muhammad; il tentativo di trovare delle contraddizioni nel Corano allo scopo di 

denigrarlo (cfr. Michelangelo GUIDI, La lotta tra l'Islam e il Manicheismo, 

Roma: Accademia Nazionale dei Lincei, 1927, pp. xix-xx1). 

296 MONNOT, ‘Abd al-Jabbar (1974), pp. 98-99. 
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Nel 780 ebbero luogo ad Aleppo le prime esecuzioni, poco 

dopo in modo più sistematico a Bagdad, dove fu preposto un tri- 

bunale inquisitorio antidualista, la Mibnah, retto da un 6 al- 

zanddiqah. 1 califfi al-Hadî (783-786) e Hartin al-Rasîd (786-809) 

seguirono le orme di al-Mahdî, mentre sotto i Barmecidi e al- 

Ma’min (813-833) le persecuzioni conobbero un momento di 

tregua. Tra la fine del IX e l’inizio del X secolo, invece, le perse- 

cuzioni furono inasprite da una serie di circostanze politiche, so- 
ciali e religiose che portarono ad un intenso clima di sospetto. 

In seguito a queste persecuzioni, il Manicheismo si spostò ver- 
so oriente, e all’epoca di Ibn al-Nadîm - ossia il X secolo — non si 
contavano, nelle “aree islamiche” (a-mawddi‘ al-islimiyyab), 
“cinque manichei”297, 

11.8. CONCLUSIONE: LE CAUSE DELLA POLEMICA 

Alla fine di questa analisi, possiamo trarre la seguente conclu- 
sione: il Manicheismo costituiva un nemico comune per cristiani e 
musulmani, e questo per il rigetto teologico, politico e sociale che 
questa religione suscitava in chi vi viveva a contatto. 

In questa lotta, quindi, Cristianesimo ed Islam si trovano a 
condividere lo stesso campo di battaglia contro una dottrina a lo- 
ro giudizio abietta dalla quale entrambe le tradizioni religiose vo- 
levano mantenere le distanze e fare in modo di comprometterne 
l’esistenza, e quindi la pericolosità. 

Teodoro Abi Qurrah, nel suo trattato sulla Libertà, introduce 
il suo lungo discorso sul Manicheismo rifacendosi da un lato alla 
tradizione dei Padri, nella quale la confutazione di questa dottri- 
na è strettamente legata alla difesa del libero arbitrio umano ri- 
spetto al determinismo e predestinazionismo che il principio dua- 
lista comporta; dall’altro lato, coglie l'occasione per rivolgere 
un'aspra critica alle idee della costrizione e della prescienza divi- 
na necessitante proprie di alcune tendenze islamiche del suo tem- 
po, e che rispecchiano il dibattito teologico in corso a 
quell'epoca. Nel fare questo, e per essere maggiormente incisivo, 
paragona queste tendenze a quella manichea, sapendo che 

297 IBN AL-NADIM, Zibrist, .م 401: “Wa amma fi waqtina hada fa-laysa bi-l-hadrah 
min-hum hamsat anfus”. 
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l'interlocutore non rimarrà indifferente rispetto a questo parago- 
ne tra le sue posizioni teologiche e quelle della disprezzata setta 
manichea. 

In questo contesto si inserisce la confutazione del Manichei- 
smo nel nostro trattato di Abù Qurrah, la quale - nonostante lo 
spazio ampio che l’autore vi dedicherà - ha carattere puramente 
“strategico”, e si giustifica solo nel contesto più ampio della dife- 
sa del valore antropologico e teologico della libertà, e questo 
nell’ambito del dibattito con una tendenza deterministica che 
sembrava voler prevalere nell'Islam del IX secolo. 
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III. ANALISI DEL TRATTATO 

In questo capitolo vorremmo proporre un’analisi del conte- 
nuto del nostro trattato seguendo passo dopo passo il pensiero di 
Abu Qurrah. Nell'edizione curata da Samir qui pubblicata e da 
noi utilizzata, il testo è suddiviso per capitoli, paragrafi e sottopa- 
ragrafi in base all’idea che l’autore ha voluto esprimere in quel 
determinato luogo. 

Noi rispetteremo la suddivisione — benché assente nell’edizio- 
ne d’origine?? — poiché ha il vantaggio di mostrare con estrema 
chiarezza il susseguirsi logico di questo pensiero, aiutandoci in 
una maggiore comprensione dei contenuti. 

III. 1. INTRODUZIONE: IL PIACERE DEL PECCATO NON È PURO, 
FINCHÉ L'ANIMA RIMPROVERA L’UOMO 

Teodoro Abi Qurrah prende le mosse da una considerazione 
psicologica da cui scaturirà l’argomentazione polemica ed apolo- 
getica che costituisce il contenuto del testo in questione. 

In questo contesto l’autore intende probabilmente contrap- 
porre l’anima come principio di ispirazione morale, la quale si ri- 
fiuta per sua stessa natura di piegarsi alla passione e al desiderio, 
e l’intelletto come fonte da cui l’uomo trae il pretesto e la giustifi- 
cazione per seguire i suoi istinti e i piaceri materiali. 

III.1.1. L'intelletto umano rende piacevole la passione, oppure 
sostiene di essere costretto a seguirla 

L’intelletto, se volesse, potrebbe dare ascolto all'anima che lo 
mette in guardia. Dice infatti Abù Qurrah: 

298 Ossia quella di Bacha del 1904. 
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[...] l'intelletto umano, se si abbandona alla passione, e prova attrat- 

tiva nel goderne, senza angustia, non ha altra preoccupazione che di 

allontanare da se il rimprovero dell’anima [...]???. 

Ma una volta che l’intelletto cede al desiderio, e ne prova pia- 

cere, ne viene travolto. 
L’intelletto umano, quindi, utilizza diversi espedienti per spe- 

gnere la voce dell’anima che lo rimprovera, che gli suggerisce 
l’impurità del peccato, benché esso gli appaia senza alcun difetto: 
uno di questi espedienti è abbellire la passione (tagmi/ al 
sabwah)3®%, facendone così non solo qualcosa di ammissibile, ma 
ancor più di lecito. 

Oppure giustifica il suo atteggiamento peccaminoso tentando 
di convincere l’anima che il suo modo di agire non dipende da 
lui, e che è costretto a seguire il desiderio (maghar هله ittiba' al- 
sabwah)®. 

III.1.2. Colui che rende piacevole la passione 

Sono due gli atteggiamenti dai quali può essere riconosciuto 
chi, essendo dedito alla ricerca del proprio piacere, cerca di ren- 
dere il desiderio qualcosa di lecito, di pulito e di bello. 

Nel primo è possibile riconoscere il musulmano, benché non 
ve ne sia alcun riferimento esplicito, come abbiamo visto essere 
tipico dell'autore in questo trattato? Questi è descritto come 
colui che, attraverso una legge cui egli attribuisce origine divina, 
si dedica alla sequela delle passioni, rendendole in questo modo 
permesse ($10). 

Nel secondo caso, invece, si parla di colui che ha stabilito una 
propria legge, alla quale si conforma come se fosse assoluta, e at- 
traverso la quale gli è possibile seguire le inclinazioni più turpi del 
suo cuore ($11). 

Si tratta, come vedremo, di Mani e della sua dottrina, dei quali 
non mancano questa volta espliciti riferimenti e ai quali il nostro 
autore non risparmia pungenti invettive. 

299 Cfr. 553-4 
300 Cfr. $5. 
301 Cfr. $7. 
302 Cfr. cap. I, p. 36. 
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101 Colui che sostiene di essere costretto 4 seguire la 
passione 

Anche in questo caso vengono presentate due tipologie di per- 
sone, tra coloro che ritengono di cedere ai propri desideri mate- 
riali poiché costretti. Il fatto sta nello stabilire da dove ha origine 
la costrizione: per alcuni, essa ha origine dal fatto che la libertà 
non è stata conferita all'uomo, ed essa non fa parte quindi della 
natura umana. Di conseguenza, tutto ciò che l’uomo compie, lo 
compie sotto costrizione. 8 quanto sostiene la dottrina islamica 
della Gabriyyah, secondo i cui sostenitori l’uomo non ha il potere 
di creare nulla da sé, tanto meno i suoi atti, che sono invece atti di 
Dio ($16). 

Per altri, invece, l’uomo è stato creato da Dio libero di agire, 
ma dopo il conferimento del dono del libero arbitrio deve essersi 
insinuato nella libertà umana un elemento di costrizione, tale che 
da quel momento in poi l’uomo non è più stato in grado di eserci- 
tare il dono che Dio gli aveva fatto in origine, al momento della 
creazione ($$18-20). 

Solo in un secondo momento l’autore si soffermerà sull’argo- 
mento con più calma, offrendoci maggiori particolari in propo- 
sito. Rimandiamo a quel luogo per proporre una riflessione in 
merito. 

III.1.4. Lo scopo di Abu Qurrah in questo trattato 

Nei tre paragrafi precedenti, خلطات Qurrah ha voluto presentare 
il suo — per così dire — piano di lavoro. 

Ora, in conclusione di questa esposizione del suo progetto a- 
pologetico-confutativo, Abi Qurrah ci svela lo scopo che si pre- 
fioge di raggiungere attraverso il suo trattato. Egli non vuole con- 
vincere nessuno della Verità del Vangelo e del primato del Cri- 
stianesimo riguardo il possesso di tale Verità, per il semplice fatto 
che ha già avuto occasione di dimostrare questo in un altro trat- 
tato da lui composto precedentemente ($$21-24). Questa è di cer- 

to una importante indicazione che ci permette di fare un'ipotesi 

riguardo l’epoca della compilazione del nostro testo, il quale sa- 
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rebbe così posteriore al trattato sulla Vera Religione cui l’autore 
allude con l’espressione 2 mawdi' gayri hada "9. 

Invece, lo scopo del suo trattato è, come ci rivela, di dimo- 

strare che l’uomo è libero, e che il dono del libero arbitrio gli è 

stato conferito da Dio; tale dono risiede così nella sua più intima 

natura (sibgat al-insin)%, e non vi è alcuna costrizione cui debba 

sottomettersi e che possa impedirgli di esercitare la libertà insita 
in lui. 

111.2. CAPITOLO PRIMO: NON VI È PREDETERMINAZIONE NÉ 
COSTRIZIONE PRESSO DIO 

In questo primo capitolo, Abù Qurrah risale a ritroso rispetto 
all’ordine presentato nell’introduzione, proponendo una serie di 
argomenti confutativi indirizzati alla prima tipologia descritta nel 
terzo paragrafo?%, e nella quale ci sembra di poter individuare 
anzitutto, come già abbiamo accennato, le caratteristiche della 
dottrina gabrita; poi, in un secondo momento, si farà riferimento 
al concetto di prescienza divina determinante, che, già accennato 
all’inizio, verrà ancora una volta abbandonato per essere ripreso 
ed approfondito nell'ultima parte del trattato. 

III.2.1. La predeterminazione si oppone alla giustizia di Dio 

Tre sono gli argomenti proposti dall’autore, coi quali si pre- 
figge di confutare l’idea della predeterminazione cui conduce il si- 
stema dottrinario della Gabriyyah islamica: 

a) Perché Dio tratta l’uomo diversamente da come tratta l’anima- 
le? 

Iddio ha disposto che l’uomo fosse trattato diversamente dagli 
altri animali, i quali sono soltanto predeterminati. Il comando e la 
proibizione, invece, riguardano l’uomo, poiché - se così non fos- 
se- come giustificare il fatto che Dio gli ha promesso una ri- 
compensa in merito alla sua obbedienza o — al contrario — una 
punizione per ripagarlo della sua disobbedienza? È evidente che 

303 Cr. $24. Vedi inoltre in proposito DICK, Wugw4 al-baliq (1982), p. xxvii. 
304 Cfr. $25. 
305 Cfr. p. 99. 
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l’uomo e l’animale hanno ricevuto da Dio un trattamento diverso, 
che si manifesta nel fatto che l’uomo ha ricevuto da Dio la libertà 
di agire come vuole, ed in virtù di questa è in grado di obbedirgli 
o disobbedirgli ($$31-33). 

6) Come può Dio imporre all'uomo ciò che supera le sue forze? 
Iddio non potrebbe mai imporre all'uomo ciò che questi non è 

in grado di compiere, per poi rimproverarlo e tormentarlo se non 
Gli obbedisce. Abù Qurrah ci propone uno dei suoi esempi, di- 
cendo che pensarla in questo modo sarebbe come attribuire a Dio 
una grande ingiustizia, sarebbe come comandare a un somaro di 
comportarsi come un’aquila, e come questa imporgli di librarsi 
nel cielo e volteggiare; e se non lo fa, lo castiga, “/...] e sia lungi 
da Le imporre ad alcun’anima più di quanto possa por- 
tare 306, 

c) Iddio ha il potere di fare ciò che vuole della Sua creazione, in 
conformità con la Sua saggezza 

È vero che Dio è onnipotente sulla Sua creazione, e che Egli è 
libero di fare ciò che vuole di essa; è però altrettanto vero che la 
Sua onnipotenza non agisce in modo arbitrario o sconsiderato, 
ma è informata dalla Sua stessa saggezza, che è infinita ed inson- 
dabile, ma della quale siamo certi che ispiri in ogni momento 
l’agire di Dio. Così è in accordo con la Sua saggezza che Iddio ha 
creato l’aquila così com'è ($51). 

La stessa saggezza era con Dio quando creò la talpa cieca, “ed 
ha posto la sua dimora nella terra” ($45). A conferma di ciò non 
ci vengono forse incontro le parole di San Paolo: “Il vasaio ha il 

306 Cfr. $41. Questa espressione è molto importante, poiché rivela la profonda co- 

noscenza di Abi Qurrah dell'Islam e del suo Corano: essa infatti rispecchia pra- 

ticamente alla lettera diversi passaggi coranici ed esattamente Cor. 2,286; 6,152; 

7,42; 23,62. Ciò conferma senz'altro il fatto che il nostro si riferisca con queste 

parole ad un interlocutore musulmano, ed in particolare a chi tra essi ha voluto 

interpretare l’onnipotenza creatrice divina estendendola anche agli atti umani, e 

la assoluta libertà di Dio come l’autorità di decretare — secondo il Suo personale 

Giudizio — la pena o la ricompensa da conferire ad ogni uomo (indipendente- 

mente dalla sua buona o cattiva condotta). 
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potere di fare dell’argilla un vaso per uso nobile ed uno per uso 

volgare "30%? 
È la giustizia di Dio che ispira la Sua saggezza, ed è alla giusti- 

zia divina che Abi Qurrah fa appello con l'evidente intento di 

trovare, fra il suo argomento e l’oggetto della confutazione, un 

denominatore comune per dare forza al suo pensiero, secondo il 
quale la predeterminazione contraddice la giustizia di Dio. 

111.2.2. Dio non comanderebbe mai agli uomini ciò che 
devono o non devono fare per avere un argomento 
contro di loro 

All’interno dello stesso contesto in cui Abùi Qurrah — come 
abbiamo visto — fa riferimento ad un interlocutore musulmano 
l’autore ci presenta ora l’opinione di chi sostiene che Iddio co- 
mandi all’uomo ciò che deve fare o glielo proibisca, così da avere 
un pretesto nei suoi confronti se lo tormenta e lo punisce ($53). 

Si tratta di un ulteriore implicazione della dottrina $abrita qui 
in causa, che Abù Qurrah vuole ora confutare mostrando come, 
in realtà, tutta la questione sia riconducibile alla suprema autorità 
di Dio di fare delle Sue creature ciò che vuole. Non è infatti nelle 
Sue intenzioni di disporre gli eventi affinchè si crei il pretesto con 
cui tormentare gli uomini, poiché se Dio coglie il pretesto di ac- 
cusare gli uomini è comunque sulla base di quanto essi hanno fat- 
to di biasimevole o quanto di meritevole hanno tralasciato di fare, 
benchè nelle condizioni di poterlo fare. 

L'esempio della talpa ritorna utile a questo proposito, ed Abi 
Qurrah ne fa uso per far capire al suo avversario come questa 
creatura, in apparenza così limitata tanto da far pensare che la sua 
creazione sotto quella forma costituisca il rimprovero di Dio per 
qualcosa da essa compiuto, sia in realtà plasmata secondo l’auto- 
rità di Dio. 

Il fatto stesso, poi, che l’uomo sia in grado di percepire la por- 
tata psicologica, emotiva, morale del rimprovero mostra in modo 
evidente come egli non sia costretto in ciò che fa. Se lo fosse, non 
proverebbe nessun senso di colpa per il suo peccato, così come 
non potrebbe godere della gioia di fare il bene ($62). 

307 Rm. 9,21: “Forse il vasaio non è padrone dell’argilla, per fare con la medesima 
pasta un vaso per uso nobile ed uno per uso volgare?”; cfr. $52. 
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Se Dio pretendesse dall’uomo una qualche azione, allora di- 
sporrebbe tutto affinchè si verifichino le circostanze tali da per- 
mettere all’uomo di realizzare la Sua volontà. Infatti, Dio ha crea- 
to gli uomini “perché facciano quello che fanno” ($65), e non per 
il gusto di incriminarli ingiustamente398, 

III.2.3. La libertà è insita nella natura dell’uomo 

Abu Qurrah passa ora a considerare il carattere innato del li- 
bero arbitrio umano. Esso deriva all'uomo dal fatto che Dio stes- 
so lo ha plasmato in questo modo, come è chiarito già dal titolo 
stesso del trattato. 

Sono tre gli elementi che possiamo individuare e che l’autore 
utilizza per mostrare che la libertà è insita nella natura umana. 

a) Introduzione: l'istinto [da una parte], e il comando e la proibi- 
zione [dall'altra] non si associano mai 

Anzitutto, che l’uomo possiede nella sua stessa natura il libero 
arbitrio, è comprovato dal fatto che se — come gli animali — agisse 
in base all’istinto ($40/), non avrebbe senso che Dio gli rivolgesse 
alcun comando o proibizione. Esse, infatti, presuppongono la li- 
bertà in colui che ne è il destinatario, poiché chi non è libero di 
agire non sarà nemmeno in grado di obbedire o disobbedire 
($$31-37). 

b) Tutta la gente comanda e proibisce, è ricompensata e castigata 

Eppure — rimprovera Abù Qurrah - sarebbe così semplice 
rendersi conto che la libertà è un dono innato, prendendo in con- 
siderazione l’esperienza umana. Infatti, se così non fosse, non ri- 
scontreremmo tra gli uomini l’esperienza del comando e della 

308 È interessante rilevare l’analogia tra questi due argomenti apologetico-confutati- 
vi (in primo luogo la punizione e la ricompensa sono attribuite all'uomo secondo 

giustizia, e quindi in base alle loro azioni meritevoli o biasimevoli; in secondo 

luogo l’uomo costretto non è in grado di deprimersi o di rallegrarsi per la puni- 

zione o la ricompensa divine) e quelli utilizzati dalla Mu‘tazilah in difesa del li- 

bero arbitrio umano contro coloro che, come la Gabriyyah, volevano fare della 

libertà un attributo esclusivo di Dio: secondo i primi, infatti, il libero arbitrio 

umano è tale in virtù della giustizia di Dio (cfr. pp. 61), e questo è in pieno ac- 

cordo col punto di vista di Abii Qurrah, secondo il quale la costrizione contrad- 

dice la giustizia di Dio. 
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proibizione, della ricompensa e del castigo. L'esempio del re che 

guida le sue truppe alla battaglia contro i suoi nemici vuole essere 

esplicativo del fatto che la ricompensa - come la punizione — co- 

stituisca la conseguenza di un atteggiamento proprio di chi com- 
pie l’azione liberamente. Per cui, come spiega Abu Qurrah, 

[...] chi tra loro sopporta quelle sventure è onorato presso il re; e chi 
non resiste a quelle sventure, il re lo castiga, e lo allontana dal suo 
esercito, e lo riunisce al volgo30?, 

Indipendentemente, quindi, dal fatto che un individuo sia a- 
nimato da sentimento religioso o meno ($75) l’esperienza umana 
concreta ci mostra come tutta la gente comandi o proibisca, sia ri- 
compensata o castigata ($$75-76). 

c) Per questo sono stati stabiliti dei giudici su tutta la terra 

Proprio perché non tutti prestano ascolto alla voce discreta 
della propria intima natura, allora sono stati predisposti i giudici 
sulla terra, e si resero necessari dei sistemi legislativi per ogni co- 
munità umana (indipendentemente dalla sua appartenenza ad un 
credo religioso o meno). 

Allora, il ruolo dei giudici e dei sistemi di legge è quello di 
mettere l’uomo nelle condizioni di esercitare in pieno la sua liber- 
tà responsabile, dato che non sempre ha coscienza della presenza 
di questo dono in sè, benchè insito nella sua stessa natura3!0, 

III.2.4. Dio non costringe l’uomo 

L’oggetto della successiva analisi di خلطات Qurrah è la posizione 
di coloro che sostengono di possedere la libertà, poiché Dio l’ha 
creata in ogni uomo, ma che “la costrizione vi si è insinuata, senza 
che essa [la libertà] lo volesse” ($87). 

Qual è poi l’origine di questo elemento di costrizione? Dice 
Abù Qurrah che potrebbe avere origine direttamente divina, o 

309 Cfr. $$79-80. 
310 “Libertà e ubbidienza verso la legge razionale non si trovano dunque in antitesi 

fra loro, al contrario: chi viola la legge razionale, si priva della libertà insita nella 
propria natura e si rende schiavo dei sensi e del mondo esterno. Rientra nella li- 
bertà dell’uomo il vincolo che egli stesso si è scelto. Solo con tale limitazione essa 
diviene la potenza vitale che guida l’uomo al suo fine” (cfr. Max POHLENZ, La 
libertà greca, Brescia: Paideia, 1963, pp. 181-182). 
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derivare da qualcosa che Dio ha creato, o ancora essere completa- 
mente estraneo a Dio e alla Sua creazione. 

a) Se la costrizione proviene da Dio stesso 

Quanto all'ipotesi che la costrizione abbia origine divina, Abîi 
Qurrah mostra quanto sia assurdo pensarla in questo modo. Cosa 
potrebbe infatti aver fatto cambiare idea a Dio, una volta creata la 
libertà nella natura umana, ed annullarla insinuandovi la costri- 
zione? 

Tre sono i casi: o Dio, nel momento in cui dotò l’uomo del suo 
libero arbitrio, non comprese la portata del dono che gli confe- 
riva, e che l’uomo lo avrebbe utilizzato per deviare dalla Sua via, 
così da andare contro la Sua volontà: allora ha corretto la Sua 
stessa opera insinuandovi la costrizione ($$92-93). 

Oppure potrebbe essere che Dio, dopo aver conferito 
all'uomo questo dono in modo copioso e generoso, si sia pentito 
della Sua generosità e, “colpito dall’avarizia” (1tar4-hu al-bubl), 
abbia ritirato il suo dono insinuando nella libertà la costrizione 
($$94-95). 

Infine, si potrebbe ipotizzare che Dio avesse inizialmente pen- 
sato il suo dono come qualcosa di malvagio; poi riconsiderando la 
Sua opera, se ne pentì, e per renderla vana vi insinuò la costri- 
zione ($$96-97). 

Tutto ciò è evidentemente assurdo: poiché Dio è pienamente 
consapevole di quello che fa, non può né ignorare le conseguenze 
del Suo agire, né ricredersi una volta posta in essere la Sua opera 
($$98-100). 

b) Se la costrizione proviene dal creato di Dio 

Se poi ammettiamo che la costrizione non proviene diretta- 
mente da Dio, potrebbe avere origine da qualcosa che Dio stesso 
ha creato. In questo caso, il fatto che non sia un elemento com- 
pletamente estraneo, ma abbia origine dall’atto creativo di Dio, 

significa che Dio, quando lo creò, ne vide l'opportunità, indipen- 

dentemente dalla sua influenza sulla libertà dell’uomo ($103). 

Quindi, l’esistenza di un elemento di costrizione prescinde dalla 

reale libertà concessa all’uomo ($104), entrambi sono stati creati 

da Dio per scopi diversi, e la sussistenza dell'uno non comporta la 

negazione o l'annullamento dell’altra ($$105-106). In questo mo- 

do è possibile salvare Dio da una grande contraddizione, evitando 
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di attribuirgli la creazione di due entità così in aperto contrasto 

fra di loro ($107). 

c) Se la costrizione proviene da altro rispetto al creato di Dio 

Se poi la costrizione non avesse alcun rapporto né diretta- 

mente con Dio, né con la Sua creazione, allora essa si troverebbe 

necessariamente contro di Lui, poiché interverrebbe nella crea- 
zione di Dio rovinando la Sua opera ($$108-110). 

Questo argomento viene utilizzato dall'autore per introdurre 
un tema cui nel trattato è dedicato ampio spazio, benchè il suo in- 
serimento nello stesso sia da considerarsi propedeutico al vero 
obiettivo di Abu Qurrah?!!. Si tratta della confutazione della dot- 
trina di Mani “lo stolto” (Mani al-abmag). 

È infatti a Mani e al Manicheismo che Abi Qurrah attribuisce 
l'errore di individuare nella costrizione un elemento che si è in- 
tromesso nella Sua creazione e l’ha deturpata, senza che Dio glie- 

ne abbia dato il permesso. Abù Qurrah, nella sua concisa de- 
scrizione del Manicheismo ($$. 113-115), ci spiega infatti come 
sia tipico di questa dottrina il dualismo delle essenze3!2. Chiara- 
mente, il Manicheismo non si esaurisce in queste poche righe, ma 
potremmo dire che questo aspetto della dottrina manichea viene 

311 Ossia mantenere lo sguardo fisso sull’Islam e la sua concezione del libero arbi- 
trio. E interessante notare il fatto che in questa sua invettiva contro Mani, 
l’autore fa ricorso al discorso diretto, come se l’interlocutore fosse dinanzi a lui. 

In precedenza (ed in seguito, come vedremo) Abi Qurrah era stato molto più 
prudente ed aveva proceduto per allusioni indirette a questo o quell’aspetto del 
dibattito teologico islamico: i motivi della scelta attuale non sono certo casuali. 
Anzitutto, si tratta di motivi stilistici: la forma del discorso diretto è qui preferita 
per dare una certa enfasi a quanto si dice, nonché un maggiore realismo. Inoltre, 
riportando le parole pronunciate da un ipotetico interlocutore, l’autore prende 
le distanze rispetto a ciò che si dice, in modo da chiarire la sua posizione contra- 
ria. Infine, benché questa parentesi manichea occupi non poco spazio nel tratta- 
to, non dobbiamo dimenticare che essa costituisce in realtà solo un pretesto uti- 
lizzato da Abi Qurrah da un lato per creare un terreno comune tra Islam e Cri- 
stianesimo (dal momento che in entrambe le tradizioni il Manicheismo costituiva 
forte motivo di preoccupazione a causa della sua dottrina dualista); dall’altro la- 
to per mostrare sottilmente come i musulmani — o una parte di essi — negando il 
libero arbitrio umano e parlando di costrizione, errano dello stesso errore mani- 
cheo, e sono da considerarsi quindi ugualmente condannabili (cfr. GRIFFITH, 
Free Will (1987), pp.99 e 101). 

312 Riguardo la particolare concezione che Abù Qurrah ha di questo dualismo, ab- 
biamo già accennato nel capitolo II, p. 87. 
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scelto da Abî Qurrah per servire al suo progetto apologetico- 
confutativo, in vista del raggiungimento del suo scopo. 

III.3. CAPITOLO SECONDO: LA CONFUTAZIONE DI MANI 

Secondo quanto Abi Qurrah attribuisce a Mani e alla sua dot- 
trina, l’anima libera ha aderito all'essenza cattiva, poiché è stata 
costretta dal corpo, che ha avuto la meglio su di essa, in quanto 
Satana che è “il sovrintendente del male” ($114) ha rapito le ani- 
me a Dio, che è “il sovrintendente del bene ($115) e le ha impri- 
gionate nei corpi. Di conseguenza anche il corpo, come strumen- 
to nelle mani di Satana, è costituito di essenza malvagia. 

Questo può essere considerato il postulato di base su cui si 
fonda tutto l’attacco. 

III.3.1. Introduzione: devi anzitutto salvare le anime dal 
corpo 

Coerentemente col suo metodo e il suo stile, Abù Qurrah ri- 
leva subito la contraddizione nella dottrina dell’avversario, e la 
mette bene in evidenza con un esempio che mira a porre in ridi- 
colo sia l’idea di fondo, che l’ideatore. 

Se infatti l’anima è imprigionata nel corpo, che prevale su di 
essa e la costringe, allora che senso ha che Mani comandi 
all'anima di compiere il bene e le proibisca il male, se prima non 
svolge su di essa un ruolo redentivo, liberandola dalla schiavitù 
del corpo? In effetti, le anime di per sé si rivolgerebbero verso il 
compimento del bene, “poiché ciò è proprio della loro natura” 
($122). 

Invece, l'atteggiamento di Mani è simile a quello di un uomo 
che si rivolge ad un’aquila cui sono state legate strettamente le ali 
con delle grosse corde, imponendole di volare. E l’incoerenza del 
suo interlocutore che più infastidisce Abù Qurrah. Non risparmia 
infatti, come al solito, il suo commento riguardo la superficialità 

di questo modo di pensare, considerando colui che ne è il sosteni- 
tore degno di perire ($126). 
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III.3.2. Argomentazione di Mani basata su un versetto del 

Vangelo 

Ciò che poi scandalizza ulteriormente Abù Qurrah, è il fatto 

che Mani, per giustificare la sua empia dottrina, faccia libera- 

mente ricorso ad un versetto del Vangelo, interpretandolo a mo- 

do suo: “L’albero buono non è capace di fare frutti cattivi, e nem- 
meno l’albero cattivo è capace di fare frutti buoni”3!3. 

a) Argomentazione di Mani basata su un versetto del Vangelo 

Secondo Abù Qurrah, Mani utilizza questo passaggio per spie- 
gare come le anime siano costuite dell'essenza buona, ma il corpo 
le costringe a compiere il male. Ma non è certo questo il senso 
con cui vanno interpretate le parole del versetto evangelico, che 
Mani a questo punto ha strumentalizzato per dare un supporto 
autorevole alle sue affermazioni. 

b) Se chi è buono non è capace di compiere il male, allora perché 
comanda all'anima il bene e le proibisce il male? 

Se prestiamo fede all’interpretazione manichea di questo ver- 
setto riportata dall'autore, dobbiamo concludere che l’anima non 
è in grado di compiere il male col corpo, poiché essa è costituita 
dell’essenza buona ($$132-133). 

Così, questa interpretazione del versetto mostra la contraddit- 
torietà di Mani “il fallito” (44°70)3!, poiché non trova più spazio 
né ragione d’essere il suo sollecitare le anime verso il bene, proi- 
bendo loro di compiere il male ($$134-135)315. 

c) La Parola del Vangelo intende l'intenzione buona e l'intenzione 
cattiva 

Abi Qurrah ci svela ora il vero senso del passo di Matteo: in- 
fatti, è all’intenzione buona e a quella cattiva che si fa riferimento. 

313 Matteo 7,183: “Un albero buono non può produrre frutti cattivi, né un albero 
cattivo produrre frutti buoni”. 

314 Cfr. $135. 
315 Questo vale anche per la concezione manichea quanto la costituzione del corpo 

d’essenza malvagia: infatti, così come è insensato comandare il bene a chi il bene 
è portato a realizzarlo in virtù della sua stessa natura, è altrettanto privo di senso 
proibire il male a chi è spinto a compierlo per essenza (cfr. $$138-141) 
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E in virtù dell’intenzione che anima l’agente che scaturiscono, 
dall'esercizio del libero arbitrio, atti buoni e atti malvagi3!6, 

Quanto al versetto del Vangelo, Abi Qurrah sottolinea che la 
bontà e la malvagità degli atti dipende dalla bontà o malvagità 
dell’intenzione. Questo poi è vero, continua l’autore, fino a che la 
buona e la cattiva intenzione rimangono tali ($146). In realtà, in- 
fatti, sia l’una che l’altra possono anche non perseverare nella loro 
bontà o malvagità, e trasformarsi da buona intenzione a cattiva e 
viceversa ($$147-149). 

d) L'intenzione è in grado di cambiare il suo stato 

Abi Qurrah ci spiega con uno dei suoi tipici esempi come 
l’uomo sia libero di animarsi di buone intenzioni, come lo è di a- 
nimarsi di cattive intenzioni. Le Sacre Scritture supportano que- 
sto modo di vedere le cose: è con questa consapevolezza che 
Giovanni Battista si rivolse ai sacerdoti degli ebrei designandoli 
“figli delle serpi” (aulad al-afi7)!, e sollecitandoli a compiere 
atti di conversione. Poiché se non fossero stati liberi di scegliere 
la loro condizione non avrebbe avuto senso alcuno chiedere loro 
di convertirsi. Invece, è come conseguenza di un loro atto di li- 
bero arbitrio che hanno scelto il loro stato attuale, e sarà solo at- 
traverso l’esercizio della loro libertà di scelta che la natura di que- 
sto stato potrà tramutarsi da malvagia a buona ($161). 

e) Ad ogni modo, il comandare le anime da parte di Mani ed il 
suo proibire sono di una estrema stupidità 

Dobbiamo quindi concludere che i casi sono due: o l’interpre- 
tazione di Mt. 7,18, proposta da Abù Qurrah è veritiera, e allora 
l’affermazione di Mani (secondo cui le anime compiono il male 

316 L'autore sceglie il termine specifico r22yya4 ($143) per indicare l’intenzione. Esso 

è stato preferito rispetto ad altri termini con la stessa accezione, ad esempio 

gasd, e questo non è certo casuale. Non va dimenticato lo sfondo su cui l’intero 

trattato si muove, il m25/iev in cui Abù Qurrah opera, che è quello dell’incontro e 

del dibattito tra Islam e Cristianesimo, il terreno dello scambio culturale, intel- 

lettuale, spirituale tra le due parti. Con ciò l’autore mostra la sua profonda cono- 

scenza dell’interlocutore, del suo modo di pensare e di esprimersi, come già ave- 

vamo sottolineato riguardo la citazione coranica al $41. 

317 Cfr. $$158-160. 
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con i corpi) è falsa; oppure tale affermazione è veritiera, cosicché 

bisogna riconoscere la falsità dell’interpretazione di Abù Qurrah. 

Eppure, se anche fosse lui stesso a trovarsi in errore, non a- 

vrebbe alcun senso la pretesa di Mani di avere una qualche auto- 

rità sulle anime, e di essere in grado di comandare loro o proibire 

che facciano qualcosa. In questo Mani vaneggia come un ubriaco 

($162). 

III.3.3. La confutazione di Mani 

Con procedimento sillogistico, Abù Qurrah mostra ora la con- 
traddittorietà del pensiero di Mani: infatti, anch’egli possiede un 
corpo il quale (se è vero quello che insegna) è soggetto a quanto 
afferma la sua stessa dottrina, come tutti gli altri corpi. Sarà allora 
un corpo votato al male, incapace di compiere il bene; e la sua a- 
nima, come le anime di tutta la gente, sarà costretta dal corpo a 
compiere il male ($$168-170). Ne deriva che nulla in Mani si salva 
dal male, né il corpo né l’anima ($171). 

Poiché, se ammettiamo la veridicità del discorso di Mani, al- 
lora significa che l’anima non è costretta dal corpo: se il corpo è 
in grado di compiere solo azioni malvagie, come potrà l’anima (se 
è davvero costretta dal corpo) dire la verità, che è un’azione buo- 
na? 

6) E la tua stessa affermazione che si nega da sé 

Un altro esempio ci viene proposto a rafforzare quanto già 
detto riguardo l’incoerenza di Mani, insita nel suo stesso inse- 
gnamento: il suo atteggiamento è paragonabile a quello di un mu- 
to che si rivolge alla gente cercando di convincerla di non essere 
in grado di parlare, “Così, è la sua stessa affermazione che si 
nega da sé”318, 

Tale è anche Mani, quando pur sostenendo di avere un corpo 
- e che questo corpo costringe la sua anima conformandola alla 
sua indole malvagia — afferma di dire la verità o che altri possano 
dirla. 

Così, il principio della malvagità del corpo e della sua autorità 
costrittiva sull’anima viene categoricamente confutato dai sillogi- 
smi di Abù Qurrah. 

318 Cfr. $180. 
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c) Se sostieni di non avere un corpo, allora come mai non ti pren- 
de, e ti imprigiona in qualcuno dei suoi corpi? 

Abu Qurrah prende ora in considerazione una seconda ipote- 
si, ossia che Mani non possieda un corpo. L’autore usa un argo- 
mento assurdo per dimostrare che anche in questo caso non è 
possibile dare credito all'insegnamento manicheo. Tuttavia, non 
liquida questa ipotesi assurda con leggerezza: al contrario, la uti- 
lizza per mostrare ancora una volta la mancanza di ogni riscontro 
logico nella dottrina dell’avversario3!9. 

Allora come è avvenuto che il Maligno non abbia imprigionato 
anche Mani nei corpi da esso preparati come luogo della prigio- 
nia delle anime? Cosa differenzia l’anima di Mani da tutte le altre 
anime, tanto da distogliere l’essenza malvagia dall’imprigionarla? 

d) Se non ha fatto ciò allora 0 è impotente nei tuoi confronti, op- 
pure ha avuto compassione di te 

Se questo non è avvenuto, il motivo potrebbe essere duplice: o 
si tratta dell’incapacità, dell’impossibilità da parte dell’essenza 
malvagia di infierire in alcun modo su Mani; oppure l’essenza 
malvagia ha avuto compassione di Mani ($192), evitandogli così la 
prigionia del corpo. 

Per indicare la condizione di impossibilità, di incapacità 

dell’essenza malvagia nei confronti di Mani, Abù Qurrah utilizza 
un termine molto interessante, e che ci riporta alle considerazioni 
precedenti riguardo l’utilizzo di un altro termine tipicamente i- 
slamico, quello di réyya4. In questo caso è il verbo 4ag4z4 che 
l’autore ha utilizzato per rendere il senso dell’ “impossibilità”, 
dell’ محو“ 

319 Con la stessa struttura sillogistica utilizzata fin qui, Abù Qurrah riprende il po- 
stulato iniziale della malvagità del corpo e della bontà dell’anima per svilupparlo 
ulteriormente in un’altra direzione, che ci condurrà come vedremo ad un bivio, 
di cui entrambe le alternative conducono ad una conclusione impossibile. 
L'itinerario che ci fa seguire l’autore mostra che se Mani non possiede un corpo, 
allora questi è costituito di pura anima, e quindi di essenza buona, incapace di 
compiere il male. 

320 Questo verbo, infatti, si riferisce in ambito islamico all’impossibilità di imitare il 

Corano, quanto all'eleganza e alla perfezione dello stile e della lingua. L’inimita- 

bilità coranica (i@4z 4/-Qur'4n) è considerato essere l’unico miracolo del Profe- 

ta Muhammad, il quale essendo illetterato (72727) non avrebbe mai potuto pro- 

durre qualcosa di simile con le sue sole capacità. Non solo il Corano è inimitabi- 
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Se quindi l’essenza malvagia non avesse alcun potere su Mani, 

allora non sarebbe costato nulla al Benigno - cui egli apparter- 

rebbe di incaricarlo della missione di redimere le anime dalla 

schiavità dei corpi malvagi, togliendole così dal giogo del Mali- 

gno. Il Benigno avrebbe potuto fornire a Mani una delle sue for- 

ze, cosicché questa operazione gli sarebbe risultata molto sem- 

plice32!, 
Può anche darsi che l'essenza buona abbia intenzionalmente 

lasciato le anime in balia dell’essenza malvagia, ma allora 
quest’ultima non sarebbe da biasimare più di quanto non lo sia 
l'essenza buona. Quest'ultima, infatti, era in grado di liberare le 
anime dalle mani del Maligno, eppure non l'ha fatto ($$196-197). 
A questo punto l'essenza malvagia non è certo peggiore di quanto 
lo sia quella buona, dal momento che quest’ultima non solo ha 
abbandonato le anime, ma ha mandato Mani senza investirlo di 
alcun potere redentivo nei loro confronti. Allora, il Benigno po- 
teva anche risparmiare al mondo la presenza di Mani! 

L’altra via conduce invece all'ammissione che l’essenza malva- 
gia ha avuto compassione di Mani, e se non l’ha imprigionato, al- 
lora significa che è benigna, poiché sia la compassione che la ri- 
soluzione di rispettare la libertà altrui sono due virtù buone, di 
cui l'essenza cattiva non potrebbe mai essere animata ($$199- 
200). 

Abbiamo così visto come entrambe le ipotesi conducano ad un 
vicolo cieco, e mostrino il carattere contradditorio dell’insegna- 
mento manicheo. 

III.3.4. La difesa del corpo 

a) tuoi seguaci, dato che hanno corpi, compiono il male tutto 

Tutto ciò poi non riguarda solo Mani come singolo, ma in 
quanto capostipite della sua setta interesserà tutti coloro che vi 
hanno aderito e credono nei suoi insegnamenti. Costoro vengono 

le rispetto a qualunque tentativo di riproduzione di qualcosa di simile, bensì Dio 
distoglie chiunque dal prendere l’iniziativa di sfidarlo, dall’accingersi a tale im- 
presa impossibile. 

321 Si tratta forse di un riferimento alla lotta tra il Regno della Luce ed il Regno delle 
i che vede impegnati da un lato gli arconti del bene, dall’altro quelli del 
male. 
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designati come il “partito di Mani”, il suo 4iz6322 (che noi ab- 
biamo tradotto come “i seguaci”), ai quali ora viene applicato lo 
stesso tipo di ragionamento utilizzato nei confronti di Mani per 
confutarne la dottrina. Così Abù Qurrah si risolve di liquidare in 
un solo colpo tutta la setta. 

Secondo Abi Qurrah, i seguaci di Mani si rendono conto 
dell’assurdità della dottrina del loro maestro, ma vi hanno co- 
munque prestato fede, poiché ne hanno intravisto un modo per 
potersi abbandonare liberamente ai desideri e alle passioni dei lo- 
ro spiriti (buoni o cattivi che siano), e allo stesso tempo tran- 
quillizzare i loro cuori alla luce del suo insegnamento. Si tratte- 
rebbe quindi di un gruppo di pervertiti che “per rimuovere lo 
scrupolo dai loro cuori” ($206) e dedicarsi unicamente ai loro de- 
sideri hanno trovato nel Manicheismo ciò che faceva al caso loro, 
la loro giusta dimensione, dato che esso professa la costrizione 
dell’uomo nel suo stato attuale. 

In questa dimensione non ha alcun valore la virtù, poiché se 
anch'essa si manifestasse in qualcuno di costoro, sarebbe annul- 
lata per il fatto di essere alimentata da una falsa dottrina ($208). 

6) Quanto a coloro che non sono tra i tuoi seguaci, i loro corpi 
sono sottomessi alle loro anime per la bontà della loro intenzione 

Abù Qurrah spiega ora come l’insegnamento di Mani abbia 
gettato il discredito sulla natura del corpo, che non è affatto costi- 
tuito di essenza malvagia, come affermano le dottrine dualiste. La 
santità del corpo e la sua dignità vengono difese in questo mo- 
mento del trattato, in cui l’autore mostra come le opere del corpo 
- buone o malvagie — dipendano dalla buona o cattiva intenzione 
di colui che possiede quel corpo. Infatti, presso coloro che pro- 
fessano la Verità (424/ 4/-bagg) non è l’anima ad essere sottomessa 
al corpo, bensì il corpo ad essere sottomesso all'anima, e questo 
avviene in virtù della buona intenzione che li sostiene ($209). Co- 
storo — ossia i cristiani — attraverso la bontà delle loro intenzioni 
sono in grado di utilizzare il corpo per il compimento di opere lo- 

devoli, come il digiuno e la preghiera, la cura dei malati, l’elemo- 

sina, il servizio degli infermi e dei deboli ($212). Inoltre, la loro 

buona intenzione è la loro forza nel prevenire che la loro lingua 

322 Cfr. $201. 
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pronunci la menzogna, o che il loro occhio venga attratto da ciò 

che è osceno a vedersi, o che il loro orecchio presti ascolto alle 

malignità ($$213-214). 
L’unico insegnamento in grado di alimentare le buone inten- 

zioni nell’uomo, e dirigere di conseguenza il suo libero arbitrio 

verso un fine di bene e di giustizia, è quello contenuto nel “Van- 
gelo di Gesù Cristo, figlio della vergine Maria”. Coloro che vi a- 
deriscono sono in grado di amministrare il proprio corpo giu- 
stamente, ed è per loro evidente la perversità della dottrina di 
Mani, che rifiutano in modo categorico??3. 

c) Invece, il corpo segue l’anima nel bene percepibile esteriormente 

Abù Qurrah non si limita a difendere il corpo dall’accusa ma- 
nichea di essere malvagio, bensì va oltre, capovolgendo total- 
mente le parti, affermando — seguendo un ragionamento per as- 
surdo — come in realtà sia l’anima a prefiggersi il male. Essa, in- 
fatti, la vediamo subordinare il corpo non solo alla sua propria in- 
tenzione interiore (che è comunque buona), ma lo tormenta fin- 
chè non realizza esteriormente il bene che essa si prefigge nella 
sua intenzione interiore. E l’anima fa ciò “con tutta la sua forza” 
($218). 

Abù Qurrah intende mettere in evidenza che il pensiero di 
Mani è esattamente contrario alla ragione naturale delle cose. Se- 
condo tale ragione naturale, è l’intenzione insita nell'anima uma- 
na che spinge il corpo con tutte le sue forze, lo subordina — e in 
ciò consiste il male che l’anima si prefigge — a realizzare ester- 
namente ciò che risiede intenzionalmente nel suo intimo. 

Ecco come le parole di Mani vanno contro ogni logica ed ogni 
coerenza, come esse siano assolutamente irragionevoli e total- 
mente contrarie alla Verità. 

323 E. sorprendente la sottigliezza con cui Abù Qurrah vuole trasmettere questo 
messaggio, che possiamo definire a tutti gli effetti “subliminale”, anche 
all’interlocutore islamico. Se, infatti, il musulmano nega il libero arbitrio, si trova 
nello stesso errore di Mani; ma se riconosce nella natura umana il dono della li- 
bertà, allora non può fare altro che accettare la dottrina della Verità, l’unica che 
permette all’uomo di esercitare il suo libero arbitrio in conformità al bene: que- 
sta dottrina è appunto il Vangelo di Cristo. 
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III.3.5. Conclusione del capitolo 

Se prendessimo in considerazione il contenuto del libro di 
Mani, molto vi sarebbe da dire riguardo la quantità di idiozie che 
vi si possono leggere. E l’opinione di Abi Qurrah?24, 

Per questo lo stesso Abi Qurrah ci sollecita a proseguire, e a 
lasciare Mani in balia dei suoi vaneggiamenti. 

in questo Mani ha dei validi compagni in coloro che si fanno 
sostenitori dell’introduzione della costrizione nella libertà umana, 
che in questo modo viene annullata. Ci troviamo di fronte ad un 
passaggio molto interessante, e per il riferimento insito nel suo 
contenuto e per la sua collocazione alla fine di questa sezione del 
trattato, dedicata alla confutazione del dualismo corpo-anima e 
della conseguente negazione del libero arbitrio umano. 

111.4. CAPITOLO TERZO: LA PRESCIENZA DI DIO NON AN- 
NULLA LA LIBERTÀ UMANA 

L’ultima parte del trattato svela il suo carattere marcatamente 
filosofico — rispetto a quello più dottrinario di quanto lo pre- 
cede — sin dalle prime righe, nelle quali possiamo individuare un 
perfetto sillogismo ($$230-233), in cui viene esposto l’argomento 
logico dell’avversario cui Abù Qurrah ora si rivolge. 

324 Sappiamo che Mani compose i suoi libri in siriaco o in aramaico orientale, così 

come sappiamo che Abù Qurrah conosceva perfettamente questa lingua lettera- 
ria. Ci domandiamo se Abù Qurrah venne mai in contatto con le scritture mani- 
chee nella loro lingua originale, che noi oggi conosciamo solo attraverso fonti 
non siriache. Ci domandiamo inoltre se l’autore, parlando del libro di Mani 
($223), si riferisca ad un libro in particolare o faccia riferimento al contenuto ge- 
nerale della produzione letteraria manichea. 

325 Il riferimento implicito che si può cogliere in queste ultime righe è quello alla 
corrente di pensiero islamica che attribuisce alla prescienza di Dio valore deter- 
minante e costringente, pur riconoscendo che la libertà è stata creata nella natu- 
ra dell’uomo, tuttavia, la sua efficienza ed efficacia sono nulle, a causa della pre- 
scienza di Dio, che è tale per cui tutto ciò di cui Dio ha prescienza è necessario 
che avvenga. Quanto alla collocazione di questo passo come conclusione della 
sua confutazione del Manicheismo, essa non è casuale: paragonando l’insegna- 
mento di Mani alla dottrina di chi vuole annullare la libertà sostenendo che la 
costrizione vi si è insinuata ($226), Abù Qurrah vuole lanciare un messaggio al 

vero destinatario cui indirizza il trattato, accusandolo del fatto che il suo modo 

di pensare lo conduce a deviare dalla Verità, tanto quanto ne è deviato colui che 

professa il dualismo; e sarà altrettanto degno di biasimo e di disprezzo. 
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III.4.1. Introduzione: chi ammette la costrizione nella libertà 
umana, si giustifica con la prescienza di Dio 

Costui crede di poter giustificare la costrizione della libertà 

giustificandosi postulando che la prescienza sia determinante e 

necessitante sugli atti umani, cosicché all’uomo viene negato ogni 
libero arbitrio, come conseguenza della prescienza che Dio pos- 
siede di tali atti; infatti, ciò che Dio conosce in anticipo, è neces- 
sario che avvenga. 

È quindi in potere della prescienza di Dio predeterminare gli 
atti dell’uomo e quanto questi realizzerà di buono o di cattivo. 
Ciò, come abbiamo visto, lascia libero spazio a diverse problema- 
tiche filosofiche e teologiche, alcune delle quali verrano affrontate 
in questa sede da Abù Qurrah. 

III.4.2. La prescienza di Dio non costringe la libertà umana 

a) Se il tuo discorso è vero, Dio è costretto dalla Sua prescienza 

AI sillogismo introduttivo postulato dall’avversario, Abù Qur- 
rah risponde con il suo proprio sillogismo con cui rovescia la si- 
tuazione e mostra l’errore in cui il primo incorre ($$234-239). 
L’argomento di Abiù Qurrah evidenzia come sia proprio Dio il 
primo a subire l’effetto determinante della Sua stessa prescienza: 
chi allora potrebbe ammettere che Dio è costretto a fare qualcosa, 
anche se ciò risiede nella Sua stessa prescienza, senza attribuirGli 
in questo modo un limite e mettendo in discussione la Sua asso- 
luta onnipotenza? 

b) Altrimenti, la prescienza di Dio non costringe la libertà umana 

Considerare invece la prescienza di Dio come non determi- 
nante permette sia di salvare il libero arbitrio umano, sia di pre- 
servare la volontà di Dio, cosicché è nella concezione non deter- 
minante della prescienza di Dio che risiede la Verità. 

Da questo argomento potremmo così trarre un corollario della 
problematica sopra accennata, ossia che la concezione della pre- 
scienza determinante di Dio contraddice la Sua volontà di agire 
come vuole ($244). 
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c) È inevitabile che tu adotti uno dei tre atteggiamenti 
Rispetto all’affermazione secondo cui Dio è costretto dalla Sua 

stessa prescienza, è possibile adottare tre diversi atteggiamenti: 
1.o si nega la prescienza di Dio, cosicché si elimina il pro- 

blema alla radice, ma ciò è evidentemente assurdo, poiché Dio 
conosce ogni cosa, e di ogni cosa ha una conoscenza che precede 
l’attualizzazione della cosa stessa ($$246-247). 

2.0 si persevera nella convinzione che la prescienza di Dio ab- 
bia un valore determinante tale da vincolare Dio stesso e limitarlo 
così nell’esercizio della Sua volontà. Dio però è libero di fare o 
non fare ciò che conosce anticipatamente, e sa che l’uomo è al- 
trettanto libero di fare o non fare ciò di cui Egli ha prescienza; co- 
sicché la sua prescienza non è negata dal libero arbitrio umano, 
poiché si estende anche alla possibilità che l'esercizio della liber- 
tà da parte dell’uomo si orienti diversamente rispetto a quanto 
Dio ne abbia prescienza. 

3. oppure si riconosce la Verità, e la Verità è che la prescienza 
di Dio non è necessitante, né per l’uomo né per Dio stesso, tale 
che Egli sia vincolato a fare ciò di cui ha prescienza ($$250-252). 

d) Sintesi: ne conviene che la prescienza di Dio non costringe la li- 
bertà umana 

Conseguentemente a questo, si può concludere che se non esi- 
ste alcuna costrizione nella prescienza di Dio, tale da riflettersi su 
Dio stesso e sul suo agire, allora nemmeno l’uomo sarà costretto a 
compiere gli atti di cui Dio ha prescienza per il semplice fatto che 
la costrizione non esiste. Altrimenti, come già abbiamo sottoline- 
ato, la volontà di Dio verrebbe contraddetta dalla Sua stessa pre- 
scienza. 

Si ha la sensazione, qui come in altri luoghi, che l’autore abbia 
la tendenza a trasferire l’esperienza divina a quella umana, e quel- 
la umana al piano divino, come se la Verità si rispecchiasse nel 
concreto, e nella dimensione concreta viene prima ricercata, poi 
scoperta ed infine compresa, cosicché il piano umano viene rap- 

presentato come il riflesso dell’esperienza divina. È in questo 

modo che comprendiamo come la libertà che Dio ha conferito 

all'uomo sia Suo dono e riflesso della libertà perfetta di cui Egli 

stesso gode. Poiché se Dio è libero (non è cioè costretto) anche 
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l’uomo sarà libero (ossia non potrà subire la costrizione), in virtù 
della libertà che Dio gli ha donato?°°. 

III.4.3. La prescienza di Dio è perfetta, e la libertà dell’uomo 

è perfetta 

a) La scienza di Dio è perfetta, e la libertà dell’uomo è perfetta 

La prescienza non toglie nulla al valore e all'efficacia 
dell’azione divina, che rimane libera e potente, poiché Egli non è 
costretto dalla Sua prescienza ($258). 

6) Dio è libero ed onnipotente nel Suo comportamento, e l'uomo è 
libero grazie alla libertà che Dio gli ha donato 

Di conseguenza, anche l’uomo sarà libero di agire, poiché la 
prescienza non toglie efficacia all’azione umana ($$263-264). 

c) La scienza di Dio non è negata, né è contraria alla volontà del 
Suo creato 

Ciò porta alcuni ad affermare che per salvare la libertà di Dio 
e la sua volontà si debba negarGli la prescienza. In realtà essa, di- 
ce Abù Qurrah, non sminuisce affatto l’agire divino ($$265-266). 

d) La potenza divina è perfetta, e la libertà umana è perfetta 

La volontà divina trae la sua perfezione dalla Sua stessa onni- 
potenza. E in virtù di questa che l’uomo - a sua volta e come ri- 
flesso dell'esperienza divina - ha la potenza di agire come vuole 
riguardo ciò che Dio gli comanda o gli proibisce, grazie al dono 
della potenza che Dio gli ha conferito. 

e) Sintesi: la prescienza di Dio non nega la libertà umana 

Dio, infatti, contraddirrebbe Se stesso se conducesse ciascuno 
alla attualizzazione di ciò che conosce prescientemente, poiché 
nel Suo atto creativo dell’uomo contemplò di stabilire nella na- 
tura umana la libertà, come segno della Sua stessa presenza in lui. 

326 Cfr. pp. 65. 
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III.4.4. Il potere della libertà umana, e la sua ricompensa 
Abù Qurrah si dedica a questo punto a descrivere quello che è 

il dominio del potere della libertà umana, il suo campo d’azione, 
e come essa agisce. 

a) Il potere della libertà umana 

Inizialmente, bisogna sapere che la libertà umana è portata per 
natura ad adeguarsi alla volontà divina, quanto a ciò che essa le 
comanda e a ciò che le proibisce ($280). La libertà, però, è in 
grado di decidere di conformarsi o meno a ciò che Dio le co- 
manda o le proibisce, ed è in grado di compiere ciò che più desi- 
dera, per quanto riguarda i movimenti propri del corpo in cui agi- 
sce ($$281-283). 

Per quel che riguarda ciò che Abi Qurrah definisce come “ciò 
che è esterno al suo corpo” ($283) ossia quei movimenti che con- 
ducono l’uomo a realizzare degli scopi esterni a se stesso, a volte 
accade che la libertà dell’uomo sia impedita a realizzare la sua vo- 
lontà in un ambito che non è quello strettamente inerente alle at- 
tività primarie del corpo ($284). Ciò accade poiché il corpo non 
è nelle condizioni di obbedire alla volontà che scaturisce dall’atto 
del libero arbitrio, e questo a causa di una malattia che debiliti il 
corpo, o di una costrizione esterna che ugualmente ne impedisca 
il movimento verso la realizzazione di quella volontà ($$285-286). 

Eppure, anche in questi casi, la libertà rimane in grado di eser- 
citare la sua volontà, di prefiggersi ciò che vuole, sia l'obbedienza 
che la disobbedienza, sia il bene che il male, a seconda della sua 
intenzione buona o cattiva ($$287-288). 

6) La ricompensa della libertà umana 

È proprio l’intenzione che costituisce la misura secondo la 
quale sarà elargita la ricompensa, o al contrario la punizione, e 
non in base agli atti esteriori ($$293-294). “Per questo la libertà è 
stata chiamata libertà”327: nulla può annullare la sua capacità di 
autodefinizione ed autodeterminazione, poiché essa ha potere su 

se stessa; ed in virtù di tale potere compie tutto ciò che vuole. 

327 Cfr. $291. 
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È la libertà stessa quindi che decide del proprio destino, della 

propria salvezza o al contrario la dannazione, in virtù anzitutto 

della sua capacità di autodeterminazione ($$296-298), in secondo 

luogo della giustizia di Dio, cui nulla sfugge delle intenzioni di 

ogni uomo ($299). 

c) La ricompensa è già sulla terra 

Ciò è vero finchè gli uomini si trovano sulla terra. È la vita ter- 
rena infatti il luogo dove l’uomo esercita la sua capacità di auto- 
determinazione, poiché è in questa sede terrena (in cui tutto è 
mutevole) che egli può decidere di compiere il bene, oppure il 
male, e se perseverare nell’uno o nell’altro. 

Questo in base a ciò cui più aspira, di cui più si sente attratto, 
o di cui prova desiderio. Infatti, la condizione del mondo a venire 
è l’eternità, l’immutabilità, e in quella sede non sarà più 
l'intenzione la misura su cui verrà elargita la ricompensa. 

Abù Qurrah intende così sollecitare ogni uomo alla conver- 
sione già su questa terra, nella condizione attuale in cui è possibi- 
le il cambiamento. 

III.4.5. La prescienza di Dio non introduce la costrizione 
nella libertà umana 

Giunto alla fine del suo trattato, Abù Qurrah riprende in con- 
siderazione un argomento cui aveva solo accennato in precedenza 
al $246, ossia la posizione di coloro che negano a Dio di avere 
prescienza delle cose, per timore di nuocere in qualche modo alla 
libertà umana ($$309-311). Questa convinzione viene confutata 
attraverso degli esempi indicativi tratti sia dall’Antico che dal 
Nuovo Testamento. 

a) Esempi dalla Bibbia 

Queste numerose citazioni che riguardano da un lato un rife- 
rimento alla storia di Israele328, e dall’altro l'annuncio del tradi- 
mento e della morte di Cristo??? ci suggeriscono il fatto che lo 
sguardo di Abi Qurrah sia ora rivolto verso i suoi correligionari. 

328 Es. 34,16; cfr. $313. 
329 Sal. 21,19-54,14 (cfr. $315 e 317); Gv. 6, 70-71 (cfr. $320); Mc. 14,30 e 14,21 

(cfr. $$322 e 327-329). 
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E chiaramente percepibile a questo punto un cambiamento di 
tono e di stile che rivela la mutata identità dell’interlocutore. Si 
tratta di coloro, tra i cristiani, che negavano la prescienza di Dio, 
al fine di salvaguardare il libero arbitrio umano. 

Questo ritorno finale nel proprio campo è molto indicativo del 
fatto che Abù Qurrah, nei suoi trattati, non perde mai di vista un 
obiettivo pastorale interno, anche quando lo scopo manifesto è 
quello di confutare una dottrina avversaria al di fuori del Cristia- 
nesimo, che si tratti di ebrei o musulmani (0, come abbiamo visto, 
manichei)330, 

b) L'esempio di Giuda 

Abu Qurrah fornisce questo ulteriore esempio per sottolineare 
ancora che 

[...] non può compiere alcun male [se non] colui per il quale Dio a- 
veva previsto quel male33!, 

c) Esempio della condanna dei cattivi 

Nell’ultimo paragrafo, prima della sintesi e dell’invocazione fi- 
nale, ci troviamo di fronte a periodi molto intensi a livello di con- 
tenuto e significato: esso può essere considerato come una piccola 
summa degli argomenti a favore e del libero arbitrio dell’uomo e 
della prescienza non determinante di Dio. 

È ancora una volta un passo del Vangelo a sostenere quanto 
viene affermato. Si tratta di Mt. 5,41 ($$335-336). Questo versetto 
dà l'occasione ad Abi Qurrah di riflettere su alcuni problemi, tra 
i quali la responsabilità di Dio per la presenza del male, la prede- 
stinazione dell’uomo, la giustificazione o la dannazione e il loro 
rapporto con l’idea della predeterminazione, la giustizia di Dio, e 
ancora una volta la prescienza determinante e necessitante. 

Anzitutto, la responsabilità di Dio per la presenza del male: 
Iddio non è responsabile del male compiuto dall'uomo, così come 
non è responsabile della sua dannazione e della creazione 
dell’Inferno. Egli è semplicemente presciente rispetto a quanto 
accadrà a coloro che perseverano nel compiere il male, ed è a co- 

330 Cfr. cap. II, pp. 41-42. 
391 Cir9332. 
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noscenza del destino che li spetta, ossia l'Inferno, che non è stato 

preparato da Lui ($$337-338). 
Se l’uomo poi fosse predestinato o predeterminato dalla pre- 

scienza di Dio, allora sarebbe giustificato a compiere quello che 
fa. Infatti Dio è giustizia, e non potrebbe mai condannare una 
creatura da Lui predestinata a compiere quello che fa, e allora 
non le avrebbe nemmeno mostrato l’Inferno ($$339-342). 

Invece, la punizione e la ricompensa hanno la loro ragione 
d’essere da un lato nel fatto che gli uomini non sono determinati 
dalla prescienza di Dio, dall’altro lato, nella giustizia di Dio che 
ripaga ciascuno secondo quanto si merita ($$335-336). 

III.4.6. Sintesi 

Infine, dal momento che la prescienza di Dio non costringe 
luomo e non vanifica il suo libero arbitrio, allora non bisogna 
temere di riconoscere che Dio sia presciente ($$343-344). 

Chiarire questo punto costituiva l’ultima preoccupazione di 
Abù Qurrah in questo trattato. 

III.5. INVOCAZIONE FINALE 

L’invocazione finale è un augurio che tutti gli uomini siano 
condotti al Regno grazie al buon uso della libertà che Dio ci ha 
donato, la quale (se gestita con l’assistenza dello Spirito Santo) 
non può che produrre i frutti migliori. 
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INTRODUZIONE DELL’EDITORE 

A.I due manoscritti del Trattato sulla Libertà 

Il testo che edito qui è stato pubblicato per la prima volta a 
Beirut nel 1904, dal P. Qustantin Basa (Costantino Bascia), nel 
suo libro su Abi Qurrah332, Alcuni anni dopo, nel 1910, Georg 
Graf tradusse il trattato in tedesco, insieme a dieci altri trattati di 
Abù Qurrah333, 

La pubblicazione venne fatta su un unico manoscritto conser- 
vato nel Convento del Salvatore (Dayr al-Muhallis) presso Gin, 
sopra Sidone in Libano, monastero dei monaci melkiti. Il mano- 
scritto portava fino all'anno 1972 il numero 392 ed è stato rapi- 
damente descritto da Rachid Haddad334, Durante la guerra civile 
(1975-1990), i manoscritti del monastero furono presi dai Drusi 

durante i combattimenti, e non tutti sono stati ricuperati. Le ri- 
cerche fatte nel mese di marzo 2000 nella biblioteca del Monaste- 
ro non hanno permesso di ritrovare il nostro manoscritto. E una 
perdita immensa, perché è l’unico manoscritto che contiene quasi 
tutte le opere di Teodoro Abi Qurrah. Era stato copiato nel 1735 
dal vescovo melkita Basiliyùs Finan. 

Nel 1961, il P. Joseph Nasrallah, nel suo catalogo dei mano- 
scritti del Libano, ha segnalato un’altro manoscritto contenente 

332 Vedi Qustantîn BASA, Mayamir Tawudirus Abi Qurrah, usquf Harran (Be- 
yrouth, s.d. [1904]), pp. 9-22. Sul libro di Basa, si possono consultare i due reso- 
conti seguenti: Francois NAU, Lettre du R. P. Constantin Bacha, in Revue de 
l’Orient Chrétien, 1906, pp. 102-104; e Heinrich GOUSSEN, in 7heologische Re- 

vue, 1906. pp. 148-150. Il Bascia ha dato un riassunto in francese dei primi nove 

trattati nel suo libretto intitolato: Un Traité des @uvres arabes d’Abi Qurra 

(Beirut, 1905), pp. 8-10. 
333 Georg GRAF, Die arabischen Schriften des Theodor Abi Qurra, Bischofs von 

Harràn (ca. 740-820). Literarhistorische Untersuchungen und Uebersetzung, 

coll. «Forschungen zur Christlichen Literatur- und Dogmengeschichte» (Pader- 

born, Ferdinand Sch6ningh, 1910), pp. 223-238. 

334 Vedi Rachid HapDAD, Manuscrits du Saint-Sauveur (Saida), I (Beyrouth 

1012)IN" 392. 
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questo trattato335. Si trovava nel vescovado greco-melkita- 
cattolico di Tiro (Str) in Libano e portava il numero 45. Faceva 
seguito al « Libro della dimostrazione ossia della verità della fede 
[crisitana] » (Ki40 al-Burhan. Fi Tabgiq al-Iman), altro testo 
antico della Chiesa melkita, attribuito talvolta a Sant'Atanasio ed 
altre volte al patriarca melkita di Alessandria, ma che è in realtà di 
Butrus al-Ra’sbayti (Pietro di Capitolia, in Giordania), come ho 
dimostrato altrove336. Questo manoscritto è stato copiato il 4 no- 
vembre 1730, cinque anni prima del precedente. Esisteva dunque 
probabilmente, nella regione di Tiro e Sidone, all’inizio del secolo 
XVIII, una copia di Abi Qurrah che circolava in ambiente greco- 
cattolico. Purtroppo, le ricerche fatte nel 1996 presso il vescova- 
do greco-cattolico di Tiro (Sùr) per ritrovare questo manoscritto 

sono state vane. Il vescovo mi disse che il manoscritto sarebbe 
stato integrato nel fondo dei manoscritti di Dayr al-Muhallis, 
presso Gin, proprio quello derubato dai Drusi durante la guerra 
civile. 

B. Altri manoscritti del Trattato sulla Libertà? 

Ho esaminato quattro altri manoscritti conservati in Libano, 
contenenti opere arabe di Abù Qurrah, tre presso altri monaci 
greci-cattolici e il quarto nella Biblioteca Orientale dei Gesuiti, 
ma il nostro testo non si è trovato in queste raccolte. Si tratta dei 
seguenti manoscritti : 

1. Al-Suwayr presso Hunsarah (Khoncharah), Dayr Mar 
Yuhanna al-Sabig (Monastero di san Giovanni battista) 134 
(A.D. 1532): contiene cinque opere edite di Abù Qurrah; 

2. Beirut, Biblioteca Orientale 549 (A.D. 1654): contiene quat- 
tro opere di Abù Qurrah; 

3. Al-Sîr, Dayr al-Muhallis (Monastero del Salvatore) 373 (se- 
colo XVIII): era proprietà del prete Musa al-Dima$gî chia- 

335 Vedi Joseph NASRALLAH, Catalogue des manuscrits du Liban, Il (1961) [1963], 
p. 120-121, N° 109. 

336 Cfr Samir Khalil SAMIR, La littérature melkite sous les premiers abbassides, in: 
Orientalia Christiana Periodica 56 (1990) 469-486. 
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mato Abù Sagr (sic, con la sin) Dammar337: contiene cinque 
opere edite di Abù Qurrah; 

4. Al-Suwayr 215: contiene le stesse cinque opere però non nel- 
lo stesso ordine. 

Quanto agli altri manoscritti contenenti alcune opere di Abù 
Qurrah (per esempio i Beirut, Bibliothèque Orientale 510 e 512; 
il Sinai arabo 441 copiato nel 1196, il Dayr al-Sîr 372, l’Aleppo 
Sbath 1324, ecc.), nessuno contiene il Trattato sulla Libertà. — 

Cosicchè il nostro testo era conservato in due soli manoscritti, 
ambedue scritti nel sud del Libano nel 1730 e 1735, e purtroppo 
ambedue oggi persi338, 

C.La mia edizione del Trattato sulla Libertà 

Trovandomi in questa situazione, non avevo altro documento 
per stabilire il mio testo che l’edizione fatta dal Basa nel 1904 su 
un’unico manoscritto oggi irreperibile339, 

Ho cominciato con migliorare il testo edito, con una lettura 
accurata del trattato, aiutato dalla lettura di tutte le opere di Abi 
Qurrah. Il risultato è stato una ventina di correzioni al testo edito, 
più otto aggiunte messe tra parentesi quadre. Sono rimaste tre pa- 
role che mi lasciano perplesso: due di esse sono quasi sicure e le 
ho segnalate con un (sic) latino349; e uno è più dubbioso e l’ho se- 
gnalato con un (2) arabo34!. 

Poi ho introdotto la punteggiattura, che mancava quasi total- 
mente nell’edizione originale, rendendo spesso difficile l’intelli- 
genza del testo34?, 

337 Vedi il catalogo inedito (dattiloscritto) di P. Adrianos Sakktîir, redatto nel 1976, 
p. 38. Il nome del proprietario compare due volte nel manoscritto, alle pagine 1 
e 166. 

338 Vorrei attirare l’attenzione di chi s’interessa alla cultura araba antica e in partico- 
lare a quella cristiana, sull’urgenza che c’è di salvare questo patrimonio in via di 
sparizione. Siamo cercando di lanciare qualche progetto in questo senso, e tutti 
gli aiuti sono benvenuti. 

339 Perciò ho rinviato nella mia edizione alle pagine dell’edizione di Basa. 

340 Vedi i numeri 70, 166 dell’arabo. 
341 Vedi il numero 79 dell’arabo. 
342 È utile segnalare qui che le parentesi () indicano semplicemente una frase incisa; 

invece, le mie otto aggiunte al testo, sono state indicate con delle parentesi qua- 

dre [ ]. 
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La terza tappa è stata la vocalizzazzione integrale del testo, che 

mi ha obbligato a controllare e rivedere tutte le parole ed espres- 

sioni difficili. Questa vocalizzazione ha permesso inoltre di stabi- 
lire un indice esauriente di tutte le parole del testo, tramite un 
programma computerizzato creato per l'arabo da don Davide Ri- 
ghi e perfezionato dal nostro Gruppo di Ricerca Arabo-Cristiana 
(GRAC). 

La quarta tappa è stata quella delle note esplicative, cioè di 
pervenire all’identificazione delle allusioni bibliche (undici identi- 
ficate) e coraniche (una), di controllare e spiegare alcune parole o 
espressioni, e di segnalare i numerosi rimandi interni, compresi 
due rimandi ad altre opere di Abù Qurrah, uno dei quali ci مع 
mette di datare con certezza la nostra opera dopo il trattato sulla 
Verità del Vangelo343. Tutti questi rimandi sono stati messi tra 
parentesi, per distinguerli da quelli dell’apparato critico. 

Per poter fare i numerosi rinvii interni imposti dal testo stesso, 
ho dovuto dividere il nostro trattato in piccoli versetti numerati 
(simili a quelli del Vangelo). Questa divisione logica ha permesso 
di citare comodemente e con precisione il testo, sia negli indici, 
che nell’introduzione. Essendo una divisione definitiva, indipen- 
dente dall’impaginazione del libro, permette di paragonare con 
grande precisione testo e traduzione, e permetterà di fare lo stes- 
so negli studi sucessivi. E stata la mia quinta tappa.344 

L’ultima tappa, la più difficile e la più importante, è stata quel- 
la di strutturare logicamente il testo, per scoprirne lo sviluppo lo- 
gico interno, introducendo tutti i titoli e sottotitoli. Questo è se- 
condo me il contributo più importante: solo allora il testo diviene 
intelligibile. Si tratta di capire il modo di pensare dell’autore, na- 
scosto nel trattato. 

In definitiva, il testo che presento al lettore arabista rappresen- 
ta una mia lettura ed interpretazione del trattato di Abù Qurrah, 
lettura nella quale ho cercato di raggiungere al massimo il testo 
originale e il pensiero dell'Autore, attraverso l’unico intermedia- 
rio che ci è pervenuto, cioè l'edizione del Baàa, il cui metodo era 

343 Vedi il numero 24 dell’arabo. 
344 Per facilitare la lettura immediata del testo arabo ho inoltre diviso il versetto in 

due o tre elementi logici, evidenziati nella stampa (un po’ come avviene spesso 
nella Bibbia per alcuni libri, come i Salmi, i Proverbi, ecc.). Questa strutturazio- 
ne del testo è meno necessaria nella traduzione. 
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quello degli orientali di un secolo fa, che usavano di una assai 
grande libertà riguardo alla lettera del testo. Ho cercato di giusti- 
ficare nelle note le mie correzioni ed interpretazioni, ma sono 
conscio che si potrà migliorare il testo, soprattutto quando 
l’insieme dell’opera di Abî Qurrah sarà criticamente edita e indi- 
cizzata, e ovviamente se si troverà qualche manoscritto del nostro 
trattato. 

Samir Khalil Samir 
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La libertà 12 

Nel nome del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo. Amen. 

Trattato34 che assicura che l’uomo 
possiede una libertà certa 

stabilita da Dio nella sua creatura 
e che nella libertà dell’uomo 

non si insinua assolutamente la costrizione346 
in nessun modo. 

Composto da [sua signoria] il maestro Teodoro 
vescovo di Harran347 

INTRODUZIONE3# 

IL PIACERE DEL PECCATO NON È PURO, 

FINCHÉ L'ANIMA RIMPROVERA L’UOMO 

1Il piacere del peccato non è puro per colui che compie il 
peccato, benché gli appaia senza alcun difetto che glielo renda 
torbido, 2 finché la sua anima prova ripugnanza per il peccato, e 
glielo rimprovera?4?. 

345 Il termine qui utilizzato per indicare il “trattato” è una parola di origine siriaca, 
ossia maymar (pl. mayamir). Si tratta di una trascrizione araba dal siriaco memro 

(dal verbo emar, “dire”) e significa “discorso orale o scritto”, e si applica sia al 
trattato che al sermone. 

346 Il termine gar — che nel testo ricorre continuamente, anche nella forma di par- 
ticipio passato maghur — deriva dalla radice g-4-r, che indica la “costrizione”. 

347 Benché evidentemente vago, questo può essere considerato un riferimento cro- 
nologico, che ci permette di collocare la composizione del nostro trattato nel pe- 
riodo in cui Abi Qurrah svolgeva il suo mandato episcopale in quella città. 

348 In questa parte introduttiva, l’autore espone uno ad uno quelli che saranno i te- 
mi affrontati nel corso del trattato, e che — dopo averli qui brevemente accenna- 
ti — riprenderà e svilupperà più ampiamente durante l’esposizione. 

349 Questa è la considerazione psicologica da cui scaturisce la riflessione di Abù 
Qurrah, che assumerà nel corso del trattato una dimensione più teologica e filo- 
sofica. 
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La libertà DER 

1. L'intelletto umano abbellisce la passione, 
oppure sostiene di essere costretto a seguirla 

3 Per questo l’intelletto umano, se si abbandona alla passione, 
e prova attrattiva nel goderne, senza angustia, 4 non ha altra pre- 
occupazione che di allontanare da sé il rimprovero dell’anima: 
5 sia abbellendo la passione, e rendendola a lui lecita?52; 6 sia ad- 
ducendo una scusa per i peccati, come disse Davide, il profeta di 
Dio}, 7 suggerendo e persuadendo la sua anima, benché essa 
non voglia, di essere costretto a seguire la passione, anche se il 
suo seguirla fosse riprovevole354. 

2. Colui che abbellisce la passione? 

8 Colui che abbellisce di fronte a se stesso la passione, 

352 Il termine ,مهلهل ossia “lecito”, “permesso”, “legittimo”, fa parte del linguaggio 
giuridico islamico. Tuttavia, anche nella tradizione arabo-cristiana riscontriamo 
l’uso di una terminologia di questo tipo, ciò che forse può suggerire un'influenza 
di tale linguaggio oltre i confini del diritto islamico (cfr. M. B. HOOKER, Shart 4, 
EI? 9 (1997), pp. 321a-328a, spec. 321a-322a). 

353 Si tratta di un riferimento al Salmo 14: “Lo stolto pensa: ‘Non c’è Dio”. Sono 
corrotti, fanno cose abominevoli: nessuno più agisce bene” (v. i). Come vedia- 
mo, viene citato solo il luogo del riferimento, ma non il testo biblico; lo stesso 
accade più avanti, al $9, dove è citato San Paolo, senza che il testo sia riportato. 
Benché si rivolgesse ad un pubblico musulmano, è naturale che خلطات Qurrab, 
come cristiano, si riferisse alla sua propria tradizione scritturale. Questo ci ricor- 
da che la sua attività letteraria si svolgeva su due orizzonti: quello polemico, nei 
confronti dell'Islam e delle altre religioni diverse dal Cristianesimo, e quello pa- 
storale, rivolto ai fedeli cristiani per rafforzarli nella perseveranza alla fede catto- 

lica. 
354 Cfr. $15, dove ritroviamo la stessa espressione. 
355 Vengono analizzate ora le due possibilità proposte nel passaggio precedente. 

Questo schema si ripete per tutto il trattato: da un argomento generale si trag- 

gono delle riflessioni più specifiche, cui segue un'analisi, con cui l’autore ci con- 

duce ad un obiettivo preciso. 
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[è uno] di questi due: 9 chi adotta per se stesso quei maestri che 
gli solleticano l’udito, come disse San36 Paolo34, 10 e presta fede 
a colui che pretende la Rivelazione e la missione da parte di 
Dio?%, e promulga? una legge? conforme alla passione?9; 
11 oppure chi diventa legge di se stesso, ritenendo [di conosce- 
re]?98 ciò che è bene per lui, in quanto il suo cuore è accecato ed 
il suo desiderio399 assecondato, 12 e si perde in lui il pudore?70 
per ogni legge attribuita a Dio, 13 e non vuole aprire gli occhi alla 
conoscenza di Dio, e persevera nel rinnegare. 

362 Il termine utilizzato dall’autore è m24r, che ha origine siriaca, e significa “signo- 
re”. È un vocabolo ancora in uso presso alcune chiese orientali per indicare un 
santo. 

363 Si tratta di un riferimento a 2 Timoteo 4: “Verrà giorno, infatti, in cui non si 
sopporterà più la sana dottrina, ma, per il prurito di udire qualcosa, gli uomini si 
circonderanno di maestri secondo le proprie voglie, rifiutando di dare ascolto al- 
la verità per rivolgersi alle favole” (vv. 3-4). 

364 L’autore si riferisce a Muhammad e alla “pretesa” dell’origine divina della sua 
missione profetica. 

365 La radice del verbo utilizzato da Abù Qurrah richiama il termine con cui viene 
definita la legge islamica, ossia la .7245م Ci renderemo conto, nel corso della 

nostra analisi, che la scelta di un vocabolario che suggerisce una forte implica- 
zione islamica è caratteristica dello stile di Abù Qurrah. 

366 Il termine n4m4s indica “la legislazione divina data per mezzo di Mosè”, mentre 
il termine ,نه benché sinonimo, “lo si trova associato all’intelletto umano ad 
indicare le leggi che l’uomo pone da se stesso” (cfr. ABU QURRAH, La difesa delle 
icone (1995), p. 92, nota 107). 

367 Questo è un riferimento a Muhammad Ibn ‘Abd Allah, poiché egli, secondo 
l’opinione di Abù Qurrah, “pretende la rivelazione e la missione da parte di Dio, 
e promulga una legge conforme alla passione”. 

368 Si tratta di un’aggiunta del Traduttore. In modo simile indicheremo tali aggiunte 
nel corso della nostra traduzione, a meno che non sia diversamente indicato. 

369 L’autore si riferisce all’altro fondatore di una religione che viene preso in consi- 
derazione nel testo, ossia Mani, facendo allusione alla sua dottrina come ad un 

sistema da lui stesso inventato per soddisfare i propri desideri e, allo stesso tem- 
po, placare la coscienza rispetto a questi. 

370 Il termine 4/- idr è sinonimo di ,'#هل-طهرب che significa ‘pudore, vergogna’: le 
espressioni pala'a ‘idara-hu e huwa bali‘ al-‘idar signiticano ‘seguire il proprio 
desiderio’ e ‘egli è nell’errore’, ossia parla ed agisce senza preoccuparsi di nulla, 

come una bestia senza briglia”. 
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3. Colui che sostiene di essere costretto 4 seguire la passione 

14 Chi adduce scuse di fronte al peccato, e dice di essere costretto 
a seguire la sua passione, 15 benché il seguirla sia riprovevole??, 
egli è uno dei due: 16 o colui che sostiene di non possedere alcuna 
libertà, e dice di essere predeterminato374 dal suo Creatore 17 a 
fare ciò che fa di buono o di cattivo. 

18 Oppure colui che afferma che Dio gli ha creato la libertà, 
19 ma, per un certo motivo, la costrizione si è insinuata nella sua 
libertà, 20 ed è stata costretta a fare ciò che fa di buono o di cat- 
tivo3?9. 

373 Cfr. $7. 
374 La radice del termine magb#r, che abbiamo tradotto “predeterminato”, è la stes- 

sa da cui prende il nome una famosa dottrina islamica, la Gabriyyah, della quale 
al-Shahrastani dà la seguente definizione: “Le gabr consiste à nier à l'homme 2 
[faculté d’] agir (al-fi°1) au sens propre, et à l’imputer [exclusivement] à Dieu. Il 
y a plusieurs catégories de Gabrites. Les Gabrites purs sont ceux qui 
n’attribuent à l'homme absolument ni acte ni puissance d’acte. Les Gabrites 
modérés [quant à eux] attribuent à l'homme une puissance, [mais] absolument 
dépourvue d’effet. Ceux [en revanche] qui attribuent à la puissance adventice 
un certain effet sur l’acte, et qui appellent cela “acquisition” (kasb), [ceux-là] ne 
sont pas des Gabrites” (cfr. SHAHRASTANI, Sectes (1986), p. 290). 

375 Viene qui preannunciato quello che sarà l'argomento affrontato nell’ultimo capi- 
tolo del trattato, ossia il potere determinante o meno della prescienza di Dio. 

Anche questo tema fa riferimento all’Islam, in particolare alla concezione di una 

prescienza necessitante attribuita a Dio (e, di conseguenza, all’inesistenza di cau- 

se seconde). 
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La libertà 21-26 

4. Lo scopo di 4612 Qurrah in questo trattato 

21 Il nostro scopo in questo trattato, 22 non è quello di con- 
fermare che il Vangelo è l’unica Legge vera e perfetta, tra tutte 
quelle attribuite a Dio82; 23 e nemmeno quello di pronunciarci 
in merito a coloro che rinnegano la Verità38, 
24 Poiché noi abbiamo già fatto ciò in un altro luogo384. 

25 Invece, il nostro scopo è di dimostrare che la libertà è insita 
nella natura?85 dell’uomo?86, 26 e che la costrizione non vi 

s'insinua per alcun motivo fintantoché essa non si sottometta di 
propria volontà a quel motivo387. 

382 Cfr. $$9-10. 

383 Cfr. $$10-11. 

384 Questo è il secondo riferimento temporale che ci viene offerto dall’autore stesso. 
La nostra opera è stata composta successivamente alla redazione del trattato su 
L'esistenza del Creatore e la vera religione, a cui rimanda questo riferimento. 
Come afferma Dick (cfr. Wugud al-haliq (1982), pp. xvi e xxvii), questo trattato 
ha tutta l’aria di essere un’opera giovanile di Abù Qurrah, anche per il fatto che 
spesso si trovano riferimenti ad esso in altri luoghi, ad esempio il nostro testo, 
oppure quello su Za venerazione delle immagini, in cui leggiamo: “[...] Noi, o 
impudenti, abbiamo già composto dei trattati servendoci dei precisi insegnamen- 
ti dei nostri santi Padri, con i quali abbiamo verificato che oggi non c’è altra 
Scrittura che dimostri decisamente la verità con l’aiuto dell’intelletto al di fuori 
del Vangelo e di tutto ciò che il Vangelo dichiara vero, poiché è il Vangelo stesso 
a dichiararlo tale” (cfr. ABU QURRAH, La difesa delle icone, p. 91-92). Il passo 
presente potrebbe inoltre essere un riferimento al 7rartato sulla conferma del 
Vangelo dello stesso Abi Qurrah (BAcHA, Mayamir (1903), pp. 71-75). 

385 Il termine si0g4/ è sinonimo di 226“ , col significato di “natura innata”. 

386 Cfr. $$16-17. 

387 Cfr. 5518-0. 
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La libertà 27-31 

27 Siamo pronti a discutere con chiunque e a convincerlo di ciò 
che abbiamo detto. 

CAPITOLO PRIMO: 

NON VI È PREDETERMINAZIONE NÉ COSTRIZIONE PRESSO DIO 

I. La predeterminazione si oppone alla giustizia لق 0 

28 Spiegami, tu che sostieni che l’uomo è predeterminato a fare 
ciò che fa di buono o di cattivo3%: 29 sostieni forse che Dio è giu- 
stizia? Non abbiamo dubbi che tu diresti: “Sì”3%, 

30 Allora ti diciamo: 

a) Perché Dio tratta l’uomo 
diversamente da come tratta l’animale? 

Certo la giustizia richiede solo che l'essere giusto disponga — 
secondo la sua natura — le cose uguali alla pari, nel caso siano 
uguali39. 

31 Spiegami, dunque: se l’uomo è, come sostieni, predetermi- 
nato a fare ciò che fa, 

390 Ricordiamo che i seguaci della Mu‘tazilah si definiscono 44/ 4/-‘adl, ossia riferi- 
scono le loro posizioni teologiche al principio della imprescindibile giustizia di 
Dio. La loro tendenza ad affermare il libero arbitrio umano, rispetto alle altre 
tendenze islamiche che propendono maggiormente verso l’assoluto potere crea- 
tivo di Dio (che si estende anche agli atti dell’uomo), può essere considerato un 
corollario di questo principio di base. Come afferma Gimaret, infatti, la 
Mu‘tazilah si caratterizza per l’affermazione dell’assoluta giustizia di Dio, ma 
non per questo è possibile parlare dei mu‘taziliti come dei sostenitori del libero 
arbitrio: spesso, infatti, ci troviamo di fronte a posizioni sfumate rispetto a que- 
sto problema, che non sempre rispecchiano la tendenza generale (cfr. GIMARET, 
Théories (1980), pp. 36). 

391 Cfr. $$16-17. 
392 Questo passaggio può essere considerato come una testimonianza del dibattito 

in corso all’epoca dell’autore tra i cristiani e i mutakallimun musulmani quanto 
al problema della giustizia di Dio e del libero arbitrio. Questo confronto doveva 
essere molto concreto e diretto, tanto da influenzare lo stile letterario in cui ve- 

nivano redatti i testi polemico-confutativi. 
393 Cfr. $36, dove ritroviamo la stessa espressione. 

 مب
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La libertà 32-39 

32 così come, oltre a lui, lo sono gli animali, 33 come può Dio, 
nella Sua giustizia, preferire dare all’uomo ordini e proibizioni, 
34 promettergli una ricompensa per la sua obbedienza e una pu- 
nizione per la sua disobbedienza, 35 e non ha fatto altrettanto 
con tutti gli animali?3% 

36 E quand’anche vedessimo Dio, secondo quanto dici, di- 
sporre - secondo la sua natura — le cose uguali alla pari, nel caso 
in cui siano uguali, 37 ciò lo allontanerebbe dalla giustizia, e sia 
lungi da Lui!3% 

b) Come può Dio imporre all'uomo ciò che supera le sue forze? 

38 Come può essere giusto che Dio imponga all’uomo ciò che su- 
pera le sue forze, e che non ha modo di compiere, 39 per poi ca- 
stigarlo, se non lo fa? 

396 La perplessità di Abi Qurrah consiste nella difficoltà a conciliare la giustizia di 

Dio con la pena e la ricompensa, nel momento in cui si sostiene che l’uomo è de- 

terminato quanto ai suoi atti, alla stregua di tutti gli altri animali irrazionali. 

397 L’autore intende sottolineare che, ad ogni modo, l’idea della determinazione di- 

vina degli atti contraddice il principio della giustizia di Dio. 
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La libertà 40-44 

40 Questi è come colui che dice al somaro: “O somaro, vola, 
librati nell’aria, come vola l’aquila”. 41 E se non lo fa, lo picchia. 
Sia lungi da Dio imporre ad alcuna anima più di quanto possa 
portare3?9, 

42 Se poi tu dici: “Dio è giusto, anche se fa questo”, 43 noi ti 
diciamo: “Dio è giusto, e non fa questo, in virtù della Sua giusti- 

» 
214 ٠. 

c) Dio ha il potere di fare ciò che vuole della Sua creazione, 
in conformità con la Sua saggezza 

44 Se tu dici: “Lui ha il potere di fare della Sua creazione ciò 
che vuole. 

399 Questa espressione è di estremo interesse, e mostra la profonda conoscenza 

dell’autore dell’Islam e del Corano: infatti, la ritroviamo pressoché identica in 

numerosi passaggi coranici, come nella sura della Vacca (Cor. 2,286): “La yukal- 

lifu Allahu nafs illa wus‘a-ha”, oppure nella sura del Limbo (Cor. 7,42), nella 

sura delle Greggi (Cor. 6,152) e nella sura dei Credenti (Cor. 23,62): "12 nukal- 

lifu nafs illa wus'a-ha”. 
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La libertà 45-52 

45 A quanto so, infatti, Dio ha creato la talpa cieca ed ha posto la 
sua dimora nella terra, 46 ed ha creato l’aquila dalla vista ambi- 
ziosa, e le ha dato di godere della purezza dell’aria”4%, 47 noi ti 
diciamo: Dio ha potere sulla Sua creazione 48 ed ha fatto della 
talpa e dell’aquila ciò che tu hai ricordato. 

49 Eppure, Lui non ha fatto della talpa ciò che ha fatto, per 
averle comandato qualcosa, e lei Gli ha disobbedito; 50 e nem- 
meno dell'aquila, per averle suggerito qualcosa, ed essa Gli ha 
obbedito. 51 Invece, ha fatto della Sua creazione ciò che previde 
nella Sua saggezza. 52 Come disse San Paolo: “Il vasaio ha il po- 
tere di fare dell’argilla un vaso per uso nobile ed un vaso per uso 
volgare”404, 

403 Si tratta di un altro degli esempi che ricorrono nel testo, che ha lo scopo di mo- 
strare da un lato la concezione islamica secondo la quale Dio ha la piena libertà 
ed autorità sulla Sua creazione, dall’altro la concezione cristiana secondo la qua- 
le la libertà e l’autorità di Dio nel gestire la Sua creazione sono comunque in- 
formate da un principio di saggezza e di giustizia. 

404 Cfr. Rm. 9,21: “Forse il vasaio non è padrone dell’argilla, per fare con la mede- 
sima pasta un vaso per uso nobile e uno per uso volgare?”. A proposito delle ci- 
tazioni bibliche in Abù Qurrah, padre Samir Halîi Samîr ha tratto queste con- 
clusioni: 1. Abù Qurrah non cita mai un testo biblico alla lettera; 2. Non sembra 
avere a disposizione una sua propria traduzione araba della Bibbia, poiché uno 
stesso testo è riportato in modo diverso da un trattato all’altro, o addirittura da 

una pagina all’altra del medesimo trattato; 3. Non conosceva un testo biblico a- 
rabo a memoria, è invece più probabile che conoscesse la Bibbia in siriaco, e che 
dal siriaco traducesse in arabo; 4. Quanto ai riferimenti evangelici, la situazione è 
leggermente differente, poiché è evidente che conosceva il testo greco originale e 
che si basava su di esso; 5. Bisogna tenere presente il fatto che Abù Qurrah, con- 
trariamente alla mentalità musulmana rispetto al suo testo sacro, non considera- 
va il testo evangelico munzal, disceso nella sua letteralità, ma era piuttosto il 
contenuto di questo testo che a lui importava; 6. Vista la fluidità del testo biblico 
in Abi Qurrah, è praticamente impossibile stabilire, a partire dalle citazioni 
bibliche, l’attribuzione di un testo ad Abi Qurrah (cfr. Khalîl SAMIR, Note sur 
le citations bibliques chez Abu Qurrah, in OCP 49 (1983), pp. 184-191). 
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La libertà 53-59 

2. Dio non comanda mai agli uomini ciò che devono 0 non 
devono fare, per avere un argomento contro di loro 

53 Se tu dici: “Dio non fa altro che comandare la gente e proi- 
bire loro, per avere un argomento contro di essi, quando li pu- 
nisce”, 54 noi ti diciamo: questo non è un argomento. 55 Poiché 
[esso] sta soltanto nel fatto che il Giusto rimprovera colui al 
quale meritatamente è rinfacciato l'argomento 56 per quanto di 
riprovevole ha fatto, e che era in grado di non fare, 570 per 
quanto di meritevole ha tralasciato, e che era in grado di compie- 

407 re107, 

58 Non è quindi che alla talpa si impone un argomento da par- 
te del Giusto, secondo questo punto di vista, 59 per il quale meri- 
tava di essere creata così come è stata creata. 

405 Riguardo l’impiego di questo termine, dice Griffith: “Abi Qurrah employes the 

word ‘argument’ (al-huggah) in a sense in which one finds it in the Qur'an, of 

people having an ‘argument’, or a reason for dispute, against the believers (al- 

Baqarah (2):150), against God, (al-Nisa’ (4):165), or God having an ‘argument’ 

vis à vis human beings, (al-An‘am (6):149)” (cfr. GRIFFITH, Free Will (1987), p. 

97, nota 68). 

406 Il testo ripete a/-puggah. i 

407 La punizione e la ricompensa, secondo Abi Qurrah, sono la conseguenza di un 

atteggiamento libero da parte di colui al quale la punizione © la ricompensa sono 

rivolte, e non dipendono dal “capriccio” di Dio. 
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La libertà 60-66 

60 Invece, se potesse parlare, direbbe a Dio: “E in Tuo potere 
crearmi come vuoi”. 

61 Così pure l’uomo che è punito: non gli è imposto un argo- 
mento dal Giusto per il quale merita di essere punito, 62 poiché 
se fosse predeterminato! (come tu dici) non sarebbe in grado di 
angustiarsi o di rallegrarsi. 63 Invece, direbbe a Dio, se gli facesse 
questo: “Tu hai il potere di punirmi”. 

64 Allora, Dio non comanda mai agli uomini ciò che devono o 
non devono fare, per avere un argomento contro di loro, 
65 poiché li ha plasmati4! perché facciano quello che fanno. 

66 Gli uomini non hanno diritto di pensare questo di Dio. 

412 Il testo riporta m24202/, ma visto il contesto ed il riferimento ad un discorso pre- 

cedente, ne traiamo che la giusta versione 51271480117. O os, 

413 Il verbo ,طماع sinonimo di balaga, implica l’idea delle disposizioni naturali con 

cui un essere è creato. 
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La libertà 67-74 

67 E non va in cerca di moventi inutili, a proposito di qualcosa 
che Lui vuole fare per loro tramite; 68 invece, dà loro di fare ciò 
che vuole. 

69 E nessuno di loro ha il diritto di chiederGli che cosa fa, poi- 
ché è a priori più potente di loro, come tu dici4!4, 

3. La libertà è insita nella natura dell’uomo 

a) Introduzione: l’istinto! [da una parte), e il comando e la 
proibizione [dall’altra] non si associano mai 

70 Ad ogni modo, l'istinto [da una parte], e il comando e la 
proibizione [dall'altra] non si associano mai: 71 sia che tu ع che 
sostieni l'istinto — rinneghi tutto ciò che proviene da Dio quanto a 
comando e proibizione, dal momento che sostieni l’istinto; 72 sia 
che affermi che Dio comanda gli uomini e proibisce loro, dal 
momento che neghi l’istinto, allora non ti resta che sostenere 
[l’esistenza] della libertà, senza dubbio4!6. 

b) Tutta la gente comanda e proibisce, 
è ricompensata e castigata 

73 E tu, o rinnegatore, se sei cieco alla conoscenza di Dio, 

74 allora bisogna proprio affermare che la libertà è [insita] nella 
natura dell’uomo. 

414 Se l’uomo fosse costretto a fare ciò che fa, allora non avrebbe nemmeno coscien- 

za della sua responsabilità, così come del fatto di meritare una ricompensa o una 
punizione per i suoi atti, e di lamentarsi presso Dio di fronte alla Sua ingiustizia. 

415 Abbiamo tradotto il termine $40/ come “istinto” poiché ci sembra che questo 

vocabolo permetta una comprensione maggiore di quanto l’autore vuole affer- 

mare, in considerazione di quanto lui stesso dice ai 5531-7 

416 Ciò che si intende in questo contesto è che il comando e la proibizione presup- 

pongono nell’uomo il libero arbitrio, poiché se egli fosse — come tutti gli altri a- 

nimali - guidato dall’istinto, allora non sarebbe nemmeno libero, dal momento 

che il suo agire sarebbe in certo modo “determinato” dalla sua disposizione in- 

nata ad agire in quel modo, piuttosto che in un altro. 
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La libertà 75-81 

75 Giacché vediamo tutta la gente, chi è religioso fra di loro, e 
chi non lo è4!9, 76 comandare e proibire, essere ricompensato e 
castigato420, 

77 A quanto so, infatti, non vi è un solo re che — in mezzo ai 
suoi soldati durante la battaglia contro i suoi nemici - 78 non 
[sopporti]4! delle sventure a cui l’anima non si arrende volonta- 
riamente. 79 Così, chi tra loro sopporta quelle sventure, è onorato 
presso il re; 80 e chi non resiste a quelle sventure, il re lo castiga, 
e lo allontana dal suo esercito, e lo riunisce al volgo. 

c) Per questo sono stati stabiliti dei giudici su tutta la terra 

81 Tutta la gente non è di comune accordo su ciò, a meno che 
la natura umana non la richiami silenziosamente, 

419 Cfr. $83. 
420 Abi Qurrah fa appello, in ultima analisi, all’esperienza della gente comune, per 

trarne una indicazione di quello che avviene a livello teologico, e per mostrare 

così che la libertà fa parte della più profonda natura umana. 

421 Si tratta di un’aggiunta ipotetica dell'Editore. 
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La libertà 82-88 

82 oppure li informi che le è propria una capacità di libertà che 
spinge l’anima (mentre il corpo la costringe) a fare ciò che ama, di 
quanto le è gradito o detesta. 

83 Per questo, sono stati stabiliti dei giudici su tutta la terra, 
presso ogni comunità, che sia credente o n0424, 84 ed è divenuto 
necessario che ogni comunità abbia una legge, 85 prescritta da 
Dio o stabilita da quella comunità426. 

4. Dio non costringe l’uomo 

86 Quanto a chi sostiene che Dio ha creato la libertà 
nell'uomo, 87 e che una costrizione vi si insinua, senza che lo vo- 
glia47, 88 sappia costui che, dicendo questo, attribuisce a Dio 
una gran turpitudine sotto diversi aspetti. 

424 Cfr. $75. 
425 Là dove potremmo aspettarci il termine g4n4n, nel senso di codice legislativo 

non religioso, ci troviamo di fronte all'uso del vocabolo $2r74, che richiama 

immediatamente al codice islamico di regolamentazione della vita civile e religio- 
sa dei credenti. 

426 L'autore sottolinea ancora una volta che anche nella sfera civile - come in quella 
religiosa - le forme di organizzazione sociale presuppongono il fatto che l’uomo 
sia libero di agire per natura (cfr. GRIFFITH, Free Will (1987), p. 98). 1 

427 L’autore riprende in considerazione ciò cui aveva solo fatto cenno nella parte in- 

troduttiva ai $$18-20. 
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La libertà 89-95 

89 Poiché la costrizione — quando si insinua nella libertà — o pro- 
viene da Dio stesso, o da altro rispetto a Lui. 

a) Se la costrizione proviene da Dio stesso 

90 Se è tramite Dio stesso che la costrizione si insinua nella li- 
bertà, 91 allora Dio non è altro che uno dei tre429: 92 o ha creato 

la libertà, ignorando a che cosa avrebbe portato, 93 poi, venendo 
a sapere che essa conduceva a ciò che Egli detestava, vi insinuò la 
costrizione. 

94 O ha creato la libertà con magnanimità, poi è stato colpito 
dall’avarizia; 95 cosicché [cambiò parere], e vi insinuò la costri- 
zione. 

429 Vengono proposti tre argomenti per assurdo, allo scopo di mostrare 

all'avversario (ossia colui che sostiene che l’uomo - benché libero — è costretto 

da un elemento esterno) la stupidità di quanto afferma. 
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La libertà 96-101 

96 Oppure è accaduto che quando la creò, l'avesse voluta per 
il male, 97 poi si ricredette, e si pentì di quanto aveva fatto, e ne- 
gò la libertà. 98 E tutto ciò è quanto di più turpe si possa dire su 
Dio (Eccelso e Benedetto)! 

99 A quanto so, infatti, Dio non ignora nulla di ciò che fa, e 

non tentenna nella Sua magnanimità, 100 e non vuole il male per 
la sua opera. 

b) Se la costrizione proviene dal creato di Dio 

101 Se questa costrizione che si insinua nella libertà non pro- 
viene da Dio, 
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La libertà 102-108 

102 allora ciò che costringe la libertà deve necessariamente 
provenire: o da ciò che Dio ha creato, o da ciò che Dio non ha 
creato. 

103 Se sta tra ciò che Dio ha creato, allora era doveroso per 
Dio quando creò la libertà45, 104 sia [che] Lui non creasse nulla 
che potesse poi costringerla, 105 oppure — se avesse creato questa 

cosa perché voleva qualcos’altro - 106 che Dio facesse da ostaco- 
lo tra questa cosa e la libertà, in modo che essa non raggiungesse 
mai [la libertà]4, 107 per far sì che fosse perfetto ciò che Lui a- 
veva creato, e non contraddire Se stesso47. 

c) Se la costrizione proviene da altro rispetto al creato di Dio48 

108 Se ciò che costringe la libertà non è creato da Dio, 

435 Ciò significa che Dio, quando creò la libertà, ritenne utile e opportuno creare 

anche ciò che avrebbe potuto limitarla. 

436 La costrizione che potrebbe imporre alla libertà questo elemento creato da Dio è 

solo potenziale. i 

437 Dio ha disposto tutta la Sua creazione in modo che un elemento non interterisca 

con l’altro, evitando così il rischio di generare confusione nella creazione stessa. 

Ciò è indice della saggezza con cui Dio opera nel creato. 

438 Anche in questo caso viene proposto un ragionamento per assurdo, poiché non 

dubitiamo che Abi Qurrah fosse d’accordo sul fatto che nulla esiste che non sia 

stato creato da Dio. 
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La libertà 109-115 

109 allora Gli è contrario, senza dubbio. 110 Poiché è intervenuto 
nella Sua opera, e l’ha corrotta senza il Suo permesso. 

111 Chi si esprime in questo modo ricorre a parole simili a 
quelle di Mani lo stolto44!, 112 il quale introduce due essenze, 
una buona e una malvagia, e sostiene che l’anima libera è di es- 
senza malvagia, 

113 È dice: “Il corpo ha il predominio sull’anima, e la co- 
stringe44, 114 poiché Satana, che è il sovrintendente del male, ha 
rapito le anime a Dio, 115 che è il sovrintendente del bene, e le 
ha imprigionate nei corpi”444, 

441 Vediamo come l’argomento della provenienza dell'elemento di costrizione da هلع 
tro rispetto alla creazione di Dio, benché assurdo, ha come obiettivo — nelle in- 
tenzioni dell’autore — quello di introdurre il lungo discorso confutativo che avrà 
come oggetto Mani e la sua dottrina. 

442 Si tratta del principio dualista comune al Manicheismo e ad altre tendenze gno- 

stiche. 
443 Cfr. cap. II, p. 84-85. 
444 Questa breve descrizione della dottrina manichea, lungi dall’essere esaustiva, 

presenta tuttavia i punti che Abù Qurrah intende confutare, in considerazione 

dello scopo del suo progetto apologetico-confutativo. 
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La libertà 116-121 

CAPITOLO SECONDO 

LA CONFUTAZIONE DI MANI 

116 Allora noi ti diciamo, o Mani: se il corpo ha il predominio 
sull’anima, costringendola, come tu dici, 117 l’anima non può 

impedirsi di compiere il male, finché rimane nel corpo. 

1. Introduzione: devi anzitutto salvare le anime dal corpo 

118 Tu, poiché sei venuto a comandare alle anime il bene, e 

proibire loro il male, 119 avresti dovuto, al posto di questo, riem- 
pirti di bontà, 120 e salvare le anime dal corpo, risparmiandoti il 
resto446; 121 infatti, esse non fanno il male, bensì fanno il bene. 

445 Sin dall’inizio di questo capitolo, avvertiamo un cambiamento di tono da parte 

dell’autore, che si manifesta da un lato nell’uso del discorso diretto — come se 

stesse interloquendo con il suo avversario — dall’altro nell'ampio uso della invet- 

tiva, laddove fino a questo punto si era limitato a riferimenti piuttosto discreti e 

neutri. 

446 Se la venuta di Mani non ha funzione salvifica, allora tutta la sua predicazione 

non ha alcun valore. 
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La libertà 122-127 

122 Perché ciò è proprio della loro essenza. 

123 Quanto al fatto che vieni per comandare all’anima il bene, 
e proibirle il male, e intanto sostieni che essa è costretta dal cor- 
po, 124 somigli proprio ad un uomo che si rivolge ad un aquila 
cui sono state legate le ali a delle grosse corde lungo il fianco, 
125 e le dice: “Vola”, senza liberarla dai suoi legami. 

126 E più degno per chi agisce così che perisca. Avresti infatti 
raggiunto il colmo della stoltezza450, 

2. Argomentazione di Mani basata su un versetto del Vangelo 

a) Argomentazione di Mani basata su un versetto del Vangelo 

127 La cosa che stupisce della tua ignoranza, o Mani, è che tu 
pretendi come argomento per giustificare le due essenze, che tu 
hai inventato nell’iniquità del tuo cuore, 

450 L'autore sta ironizzando con molta probabilità sul nome di Mani, che in greco 

significa “pazzo”: con le espressioni g4yar al-bumq e apmaqu al-bumq (ctr. 

$166) si crea quindi un legame ironico tra il significato del termine arabo e quel- 

lo greco. 
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La libertà 128-133 

128 ciò che dice il nostro Santo Vangelo: “L’albero buono non è 
capace di fare frutti cattivi, 129 e nemmeno l’albero cattivo è ca- 
pace di fare buon frutto”44, 130 Poi dici: “Le anime sono costi- 
tuite dell’essenza buona, e compiono il male con i corpi”. 

131 Invero, questo tuo discorso differisce proprio da ciò che 
la Parola del Vangelo intendeva. 

b) Se chi è buono non è capace di compiere il male, allora per- 
ché comandi all'anima il bene e le proibisci il male? 

132 A quanto so, se chi è buono non è capace di compiere il 
male, 133 allora le anime, che sono costituite dell’essenza della 
Bontà, non dovrebbero compiere il male con il corpo, e non come 
hai detto tu [ossia che lo compiono]. 

454 Si tratta di Matteo 7,18: “Se prendete un albero buono, anche il suo frutto sarà 

buono; se prendete un albero cattivo, anche il suo frutto sarà cattivo [...]”. Il fat- 

to che proprio questo versetto venga citato da Abi Qurrah potrebbe costituire 

un riferimento alla cosmologia manichea, secondo la quale il Regno della Luce è 

costituito delle cinque dimore di luce, o cinque alberi luminosi, in contrapposi- 

zione alle dimore del Regno delle Tenebre coi suoi alberi della morte, che pro- 

ducono solo frutti avvelenati. 
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La libertà 134-141 

134 E se l’anima non compie affatto il male, né fuori del corpo, 
né col corpo, così come si intende nella Parola del Vangelo, 
135 non capisco come sei giunto tu, o fallito, a comandarle il bene 
e proibirle il male. 136 Ciò è analogo all'uomo che comanda al 
sole di mezzogiorno, 137 e gli dice: “Illumina, o sole”. 

E questa è la stoltezza stessa497. 

138 Quanto al corpo'8, io non credo che tu abbia modo di co- 
mandargli il bene e di proibirgli il male, 139 dal momento che tu 
sostieni che è costituito dell’essenza del male, 140 dici — 
secondo la tua interpretazione4? della Parola del Vangelo490 — 
che il malvagio non è capace di compiere il bene. 141 Altrimenti, 
somigli a chi chiede cortesemente [e ipocritamente]46! al fuoco di 
rinfrescare, anziché di bruciare. 

457 Ciò che Mani predica riguardo la bontà dell’anima non aggiunge nulla di quanto 
non si sappia già; inoltre, il suo atteggiamento è contraddittorio, poiché se so- 
stiene che l’anima compie il bene per sua stessa essenza, allora non ha senso co- 
mandarglielo. Tutto questo è la prova del suo fallimento come maestro e della 
vacuità della sua predicazione. 

458 La riflessione riguardo l’incapacità dell'anima di compiere il male per sua stessa 
essenza è applicata al corpo, che è costituito dell’essenza cattiva. 

459 Il termine utilizzato è t4’w7/, con cui la Mu‘tazilah indicava l’interpretazione al- 

legorica del Corano, rispetto a quella più letterale indicata dal termine 2417. 

460 Cfr $$128-129. 
461 L’aggiunta tra parentesi quadre si riferisce ad una sfumatura linguistica contenu- 

ta nel verbo qui utilizzato, ossia 424/294, che significa “adulare, lusingare, fare 

moine”. 
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La libertà 142-149 

142 Ad ogni modo, il tuo comandare e il tuo proibire non so- 
migliano a ciò che si intende nella Parola del Vangelo. 

c) La Parola del Vangelo di Matteo intende 
l'intenzione buona e l'intenzione cattiva 

143 Ma, quanto alla Parola del Vangelo, il Cristo Dio nostro 
intendeva con essa l’intenzione buona e l’intenzione cattiva. 

144 Sappi che la buona intenzione non compie azione riprove- 
vole; 145 e l'intenzione riprovevole non compie azione buona. 
146 E questo è vero, finché la buona intenzione è buona, e 
l’intenzione riprovevole riprovevole. 

147 Esso però non afferma che l'intenzione riprovevole non 
possa cambiare, e diventare così buona; 148 e nemmeno che la 
buona intenzione non sia in grado di trasformarsi, e diventare ri- 
provevole. 149 Bensì mostra, in tutto il suo insegnamento, il cam- 

biamento dell’intenzione da ciascuno dei due stati all’altro483. 

462 È interessante l’utilizzo che propone Abi Qurrah di alcuni termini, che se da un 

lato hanno radici nella tradizione cristiana (e ancor prima nelia filosofia greca), 

dall’altro hanno una fortissima risonanza islamica: è appunto il caso del termine 

niyyah, ossia “intenzione”. i 

463 Ciò significa che il problema del compiere il bene o il male non dipende da una 

essenza benigna o malvagia insita nell’anima o nel corpo, ma dalla libertà con cui 

chi agisce si anima di buone o cattive intenzioni. 
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La libertà 150-157 

d) L'intenzione è in grado di cambiare il suo stato 

150 Con questo suo discorso, [Mani]45 somiglia ad un uomo 
che dice: “Di certo uno che dorme non è in grado di leggere un 
suo libro , ed uno che è sveglio non è in grado di vedere un so- 
gno”. 

151 Le cose stanno così, finché chi dorme persiste nel dormire, 
e chi è sveglio nella veglia. 

152 Ma può darsi che chi dorme cambi e si svegli, per poi es- 
sere in grado di leggere il suo libro; 153 e chi è sveglio cambi e si 
addormenti, per poi essere in grado di vedere un sogno. 

154 Così, anche la buona intenzione è in grado di cambiare il 
suo buono stato, 155 e diventare riprovevole, per poi compiere 
azioni malvagie. 

156 E l’intenzione riprovevole è in grado di cambiare il suo sta- 
to riprovevole, 157 e diventare buona, per poi compiere buone a- 
zioni466, 

465 Si tratta di un’aggiunta dell'Editore. 

466 L'intenzione, quindi, oscilla sempre tra il bene e il male, e non possiede una sua 

essenza specifica. 
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Teodoro Abi Qurrah 158-163 
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La libertà 158-163 

158 Come disse Giovanni Battista ai sacerdoti degli ebrei: “O 
figli delle serpi, 159 chi vi ha condotti a scappare dal castigo im- 
minente? Compite azioni simili ad atti di conversione”470, 

160 Non vedi forse che li ha chiamati “figli delle serpi”, ed ha 
chiesto loro atti di conversione? 

161 Poiché per loro volontà divennero figli delle serpi, e per 
loro volontà erano capaci trasformare la propria condizione, e 
compiere atti di conversione. 

e) Ad ogni modo, il comandare le anime da parte di Mani ed 
il suo proibire sono di una estrema stupidità 

162 Eppure Mani oscilla come l’ubriaco, il quale dovunque 
penda stramazza. 

163 Se la Parola del Vangelo”! è interpretata correttamente, 
allora le sue parole “le anime compiono il male con i corpi”472 
sono false. 

470 Si tratta di un riferimento a Mt. 3,7-8: “Razza di vipere! Chi vi ha suggerito di 

sottrarvi all’ira imminente? Fate dunque frutti degni di conversione”. Cfr. nota 

404. 

471 Si riferisce al versetto citato precedentemente, ossia Mt. 7,18 (cfr. $$128-129). 

472 Cfr. $130. 

70 



164 

165 

166 

168 

169 

164-169 Teodoro Abi Qurrah 

2 è obra ل SUA RIONI 
cU> » داسحألا عم ASI لمعت i لإ » هلوق ناك o, 

am, Jo ليجُنإلا قلك ale ab i 

deg 

(ae, 

© gl ىلع sar 

180 



La libertà 164-169 

164 E se le sue parole “le anime compiono il male con i corpi” 
sono vere, allora l’interpretazione che egli ha tratto dalla Parola 
del Vangelo è falsa. 

165 Ad ogni modo, se le anime non sono in grado di compiere 
il male, o se sono costrette a compiere il male, 166 allora il modo 
in cui Mani va da loro è oscuro”, ed il suo comandarle ed il suo 

proibire sono il colmo della stoltezza e del fallimento. 

3. La confutazione di Mani 

a) Se sostieni di avere un corpo, allora sei un peccatore; 
altrimenti, la tua anima non è costretta 

167 Vorrei sapere, o Mani, possiedi forse un corpo, oppure 
no? 

168 Se sostieni di avere un corpo come tutta la gente, 
169 allora la tua anima è costretta — senza dubbio - dal tuo corpo, 

475 Il manoscritto riporta il termine z#//, che non chiarisce il senso del testo, se non 

in considerazione di quanto affermato in precedenza riguardo la vacuità e 

l’inutilità della missione di Mani e del suo ruolo di maestro religioso. Cfr. $$123- 

126. 
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La libertà 170-178 

170 a compiere il male che è atto del corpo, secondo quanto so- 
stieni. 171 E non sei in grado di essere retto. Infatti, tu sei comple- 
tamente empio. 172 E sei bugiardo, poiché la bugia è un genere di 
male. 173 E se sei bugiardo, allora tutto il tuo discorso è falso, 
non c’è dubbio. 

174 E se sostieni che il tuo discorso non è falso, allora di certo 

il tuo corpo non costringe la tua anima, 175 e non la porta alla 
menzogna che è propria della sua natura‘. 176 Invece, 
[anima]? costringe la lingua, che è un membro del corpo, affin- 
ché dica la verità su di esso. 177 Cosicché il tuo discorso si nega 
da sé4?8, 

b) È la tua stessa affermazione che si nega da sé 

178 Tu somigli ad un uomo che sostiene di essere muto, e non 
può parlare con la lingua alla gente, 

476 Si intende la natura del corpo. 
477 Il testo arabo riporta il pronome personale femminile. : 

478 Come possiamo notare e come abbiamo già avuto modo di constatare (ad esem- 

pio ai $$132-135), خطط Qurrah fa ampio ricorso al sillogismo, nell’uso del quale 

riconosciamo l'influenza sul nostro autore della filosofia greca, in particolare di 

Aristotele. 
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179-187 Teodoro Abù Qurrah 
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La libertà 179-187 

179 e dice: “Sappiate o gente che sono muto, non sono in gra- 
do di parlare”. 

180 Così, è la sua stessa affermazione che si nega da sé. 

181 Così anche tu, o Mani, il tuo discorso si nega da sé, 182 dove 
sostieni di possedere un corpo, e che il corpo costringe l’anima, la 
spinge verso le sue abitudini, 183 poi dici: “Di certo ciò che la 
tua lingua ha detto è la verità”479, 

184 Ad ogni modo, il tuo discorso è stato confutato: 185 sia 
che tu sostenga che è menzogna, sia che tu sostenga che è verità. 

186 Ed è più che sufficiente ciò in cui tu sei caduto per igno- 
ranza. 

c) Se sostieni di non avere un corpo, 
allora come mai non ti prende, 

e ti imprigiona in qualcuno dei suoi corpi? 

187 Se sostieni di non avere un corpo, e di non camminare nel 
Maligno480, 

479 Se è vero che la lingua è un membro del corpo, il quale compie il male per sua 

stessa natura, allora non potrà pronunciare alcuna verità. Ciò completa quanto 

già detto ai $$174-177. 
480 Con il termine ,“فرد Abî Qurrah intende riferirsi a Satana, il sovrintendente del 

male, come è stato definito al $114; è lui infatti che gestisce i corpi, costituiti del- 

la sua stessa essenza. 
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La libertà 188-193 

188 è sorprendente come esso non ti abbia preso, ed imprigio- 
nato in uno dei suoi corpi. 

189 Poiché ha sequestrato le anime che sono costituite della 
tua essenza, dal loro spazio, affinché le imprigionasse nei suoi 
corpi. 

190 Era più degno, visto che abitavi nel suo regno, di conside- 
rarti una preda sostanziosa, così da imprigionarti nei suoi cor- 

(482 pi182, 

d) Se non ha fatto ciò allora 0 è impotente nei tuoi confronti, 
oppure ha avuto compassione di te 

191 Se poi non ha fatto ciò, allora è uno dei due: 192 ه è impo- 
tente nei tuoi confronti, o ha avuto compassione di te. 

193 Se è impotente nei tuoi confronti, allora sarebbe stato più 
opportuno che la Bontà183 di cui pretendi [essere costituito] ti 
comandasse 

482 Sono riferimenti alla cosmogonia e alla antropogonia manichea. Si tratta 
dell’esistenza primordiale del Regno della Luce (di cui Dio è sovrano) e del Re- 
gno delle Tenebre (retto da Satana), inizialmente separati, dalla cui collisione ha 
avuto luogo la mescolanza delle due essenze, origine della creazione dei mondi e 
delle creature. L'uomo è così costituito di particelle di luce - di cui è costituita 
l’anima - imprigionate nei corpi di tenebra. Tutta la dottrina manichea costitui- 

sce un cammino per liberare le particelle di luce - o per nuocere loro il meno 

possibile - contenute nella creazione e nell’uomo stesso, in vista del ritorno al 

Regno della Luce, ossia il Regno di Dio. 
483 Con il termine 4/-tayyid si intende in questo caso Dio, che è la Bontà assoluta. 
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La libertà 194-201 

194 la redenzione delle anime dalle mani del Maligno per libe- 
rarle dalle sue prigioni; 195 oppure che ti dotasse di un’altra delle 
sue forze, affinché tu potessi fare ciò senza sforzo. 

196 Se invece è stato il Benigno484 a lasciare le anime, di pro- 
posito, in mano al Maligno, 197 allora il Maligno non costitui- 
rebbe il peggio nell’agire verso le anime, dal momento che [il Be- 
nigno] poteva salvarle dalle sue mani, e non l’ha fatto. 

198 E se questa è la Sua opinione, allora poteva fare a meno di 
mandarti ad esse489, 

199 Se il Maligno, invece, ha avuto compassione di te, sarebbe 

comunque in potere di prenderti. 200 In questo caso sarebbe al- 
lora Benigno486, 

4. Difesa del corpo 

a)I tuoi seguaci, dato che hanno corpi, compiono il male tutto 

201 I tuoi seguaci tutti, o Mani, i quali non dubitiamo possie- 

dano corpi, 

484 In questo caso il termine arabo è 4/-hayyir. l 

  Qurrah insiste sul fatto che Mani non ha alcuna autorità per predicare laخطو 485

sua falsa dottrina, che non gli è certo stata ispirata da Dio. 

486 Poiché la compassione è un sentimento buono, chi ne è animato non potrà esse- 

re malvagio per essenza. 
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La libertà 202-208 

202 seguendo questo tuo insegnamento, compiono, senza 
dubbio, il male tutto, 203 che, secondo quanto sostieni, è nella 
natura dei loro corpi che predominano sulle loro anime. 

204 E non smettono di uccidere, fornicare, rubare e mentire489, 
e [compiere] altri generi di male4%, 

205 Il tuo discorso sarebbe degno di realizzarsi, se al mondo 
non ci fosse altro che la tua setta. 

206 Poiché essi hanno accettato il tuo insegnamento, solo per 
rimuovere lo scrupolo dai loro cuori4”!. 

207 E non si oppongono alla passione cui anelano le loro ani- 
me, di qualunque natura siano”, 

208 E se si manifesta in uno di essi la rettitudine, tale rettitudi- 

ne è falsa per ciò che professa della sua religione, non c’è dubbio. 

489 L’omicidio, la fornicazione, il furto e la menzogna sono considerati tra i più gra- 

vi peccati rispetto alla morale cristiana, nonché tra quelli perseguiti dalla legge 
islamica. 

490 Abu Qurrah intende sottolineare il carattere particolarmente libertino di alcune 
tra le sette di ispirazione dualista del suo tempo. A volte, infatti, il principio 
dell’elezione di coloro che sono stati raggiunti dall’annuncio della salvezza gno- 
stica, conduceva ad una esasperata rilassatezza di costumi, poiché il senso del 

peccato era attenuato — se non annullato — dalla certezza della propria redenzio- 
ne finale, indipendentemente dalle opere. Si tratta di un estremismo che non 
sempre ebbe luogo presso le dottrine gnostiche, benché vi sia testimonianza di 
ciò: il rigetto suscitato presso molti autori cristiani nei confronti di queste sette 
dipendeva in parte proprio da questa caratteristica. 

491 In considerazione di quanto già detto, possiamo aggiungere che certi aspetti del- 
la dottrina manichea, così come delle altre dottrine gnostiche, sono stati adottati 

come giustificazione di tali atteggiamenti estremi — soprattutto dal punto di vista 

sessuale — da parte delle sette sopra citate. 
492 Paragoniamo questa frase con ciò che è scritto nel trattato su L'esistenza del 

Creatore: “Quanto al lecito e al proibito, essi decretano i piaceri del mondo a chi 

vuole, ai quali si dedica con diletto chi vuole” (Dick, fr wugid al-haliq wa-l- 

din al-qawim, coll. “al-turat al-‘arabi al-masihi”, 3 (1982), cap. 7, $51). 
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La libertà 209-217 

6) Quanto a coloro che non sono tra i tuoi seguaci, 
i loro corpi sono sottomessi alle loro anime 

per la bontà della loro intenzione 

209 Quanto a coloro che non sono tuoi seguaci, o Mani, tra la 

gente [che professa] la Verità, vediamo i loro corpi sottomessi alle 
loro anime, per la bontà delle loro intenzioni. 

210 Questo corpo, che tu dici essere malvagio, e predominare 
sull’anima, 211 lo vediamo digiunare? e pregare, i suoi piedi si 
affrettano a visitare i malati, 212 le sue mani si rovesciano per da- 
re l'elemosina, e servire gli infermi e i deboli. 213 La sua lingua 
parla con verità e rettitudine, il suo occhio si rifiuta di guardare 
l’osceno. 214 I suoi orecchi si scostano dall’ascoltare il male. 

215 Ciascuno dei suoi sensi si allontana dalla disubbidienza a 
Dio49, 

216 Il corpo è tutto santo, presso chi lo amministra giustamen- 

te, e rifiuta il tuo insegnamento, 217 e rende retta la sua intenzio- 
ne mediante l'insegnamento veritiero, che è quello del Santo 
Vangelo di Cristo, Figlio della Vergine Maria. 

493 Il linguaggio utilizzato in questi paragrafi ($$210-215) è ricco di sfumature di 

sapore islamico. Il verbo s4ma /  yasumu, ad esempio, è quello che indica il 

digiuno rituale del mese di Ramadan. 

494 La sadagah è l'elemosina che il fedele spontaneamente offre, accanto alla zakat, 

che è invece l’elemosina rituale. 

495 Questa apologia del corpo esprime il concetto già ribadito, secondo cui se chi 

agisce è animato da buone intenzioni, allora sarà in grado di utilizzare il suo cor- 

po in vista del compimento di opere conformi a queste intenzioni. 
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La libertà 218-229 

c) Invece, il corpo segue l’anima 
nel bene percepibile esteriormente 

218 L’anima non si accontenta, quanto al corpo, di farlo se- 
guace solo della sua buona intenzione interiore, con tutta la sua 
forza, 219 finché lo subordina al bene percepibile esteriormente, 
partendo dalla sua volontà interiore. 

220 La questione quindi è contraria, opposta al tuo discorso, 0 
Mani, 221 ed il corpo continua a compiere il bene e l’anima a 
prefiggersi il male497, 

Conclusione del capitolo 

222 Non vogliamo dilungarci troppo sul discorso di Mani, in 
quanto non è nel nostro modo di fare. 223 Poiché se noi andas- 
simo ad occuparci del suo libro? dovremmo compilare molti vo- 
lumi 224 in cui riveleremmo il colmo della bruttezza e della 
stoltezza. 

497 È l’anima, quindi, la sede delle buone o delle cattive intenzioni, mentre il corpo 
è solo lo strumento attraverso il quale tali intenzioni sono esternate. 

498 Il corpus delle scritture manichee è costituito da testi la cui lingua originale era il 
siriaco o l’aramaico, la lingua letteraria e liturgica ufficiale già ai tempi di Mani, 
che era originario della Mesopotamia. Tuttavia, sarebbe interessante verificare se 
Abi Qurrah si riferisca ad una fonte manichea — magari ad uno dei libri attribui- 
ti a Mani- o se, dopo secoli di persecuzioni e confutazioni, ciò che conosceva 
del Manicheismo non fosse invece frutto della lettura dei Padri della Chiesa che 
se ne occuparono allo scopo di distruggerlo a livello dottrinale (S. Ireneo, 5. A- 

gostino, ecc.). Ricordiamo poi che l’ambiente di Harran costituiva un crogiolo di 

tendenze intellettuali e religiose, dove la presenza di sette di ispirazione dualista 

e gnostica influenzò probabilmente la conoscenza del Manicheismo del nostro 

autore. 
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La libertà 2253:230 

225 A quanto so, infatti, chi vaga nelle sue visioni non è certo 
più fuorviato - per quanto vede nei suoi sogni - di Mani - per 
quanto va congetturando la sua mente. 

226 Abbiamo poi obiettato alle sue parole opponendoci in 
modo simile a come ci opporremmo al discorso di chi vuole nega- 
re la libertà introducendovi la costrizione499, 

227 Ed è doveroso che noi lasciamo andare il nostro discorso 
per la sua strada, affinché completi il suo percorso. 

CAPITOLO TERZO: 

LA PRESCIENZA DI DIO NON ABOLISCE LA LIBERTÀ UMANA500 

1. Introduzione: chi introduce la costrizione 

nella libertà umana, 
si giustifica con la prescienza di Dio50% 

228 È opportuno che tu sappia che chi introduce la costrizione 
nella libertà, 229 se non ha altra via di scampo e se la turpitudine 
ha circondato le sue parole da ogni parte, 230 cerca rifugio giusti- 
ficandosi con la prescienza di Dio, e dice: “Di certo Dio ha pre- 
scienza delle cose; 

499 In queste poche righe ci viene finalmente rivelato il motivo dell’inserimento di 
questa pesante confutazione della religione manichea. Abù Qurrah ha utilizzato 
questo espediente per introdurre un argomento che gli interessa molto di più del 
dualismo delle essenze: il tono pacato ed il livello di discussione — puramente fi- 
losofico - che ritroveremo nel prossimo capitolo stride fortemente col tono di 
scherno con cui ha affrontato tutta la questione del Manicheismo. È evidente più 
che mai il carattere “strategico” dell’inserimento di questa sezione, che si mani- 
festa in una similitudine indiretta tra quanto affermato fin qui ed il problema che 
si accinge ora ad affrontare. 

500 L’autore torna ora a volgere il suo sguardo verso l’interlocutore islamico. Ciò 
che si nota immediatamente è il recupero di un tono pacato, che si distacca in 
modo deciso dalle note fortemente polemiche e dalle invettive del capitolo pre- 
cedente, e che ci mostra un atteggiamento prudente e rispettoso da parte di Abi 
Qurrah nei confronti del suo destinatario. 

501 In questo luogo della sua opera, Abù Qurrah mostra la sua capacità di unire uno 
stile prettamente dialogico ad una estrema logicità nella trattazione. Infatti, dopo 
questa lunga parentesi dedicata alla confutazione di Mani, l’autore riprende un 
argomento che aveva già accennato nel primo capitolo (cfr. $$28-37), approfon- 
dendone gli aspetti filosofici e teologici. 
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La libertà 231-66 

231 e ciò che è preconosciuto da Dio è inevitabile che sia. 
232 E quanto a ciò che è inevitabile che sia, il suo fautore è co- 

stretto a farlo. 233 Quindi, la libertà umana è costretta a compie- 
re ciò che fa di buono o di cattivo”59, 

2. La prescienza di Dio non costringe la libertà umana 

a) Se il tuo discorso è vero, Dio è costretto dalla Sua prescienza 

234 Diciamo quindi a chi pronuncia questo discorso: la que- 
stione, se è come tu hai ricordato, 235 è che il primo a subire la 

costrizione della prescienza di Dio, non è altri che Dio stesso. 
236 Poiché è anteriore alla scienza di Dio ciò che Dio stesso ha 
fatto, prima che lo facesse. 

503 Anche in questo caso, come già abbiamo constatato più volte, siamo di fronte ad 

una struttura sillogistica del discorso. Ora però, non è Abi Qurrah a proporre il 

sillogismo in questione, bensì si tratta dell'argomento di chi ritiene che la pre- 

scienza di Dio sia determinante, ossia l’idea che l’autore si accinge a confutare. 

Ciò è indizio per noi che l’interlocutore di Abi Qurrah sia un esperto mutakal- 

lim, perfettamente a conoscenza dello stile dialettico in cui si svolgevano le di- 

spute teologiche e filosofiche del suo tempo. Più precisamente, si tratta di un 

mutakallim musulmano, col quale Abîi Qurrah può intraprendere ora un dibat- 

tito “alla pari”. 
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La libertà 237-243 

237 E se ciò che è nella prescienza di Dio è inevitabile che sia; 
238 e quanto a ciò che è inevitabile che sia, il suo fautore è co- 
stretto a compiere ciò che fa, come hai sostenuto; 239 allora Dio 
è costretto a fare ciò di cui è presciente, se ne è il fautore505, 

240 E questo è quanto di più turpe possa balenare nella mente 
di qualcuno: 241 che Dio sia costretto a qualcosa che ha fatto o 
che fa. Iddio è troppo eccelso per questo, e sia Benedetto! 

6) Altrimenti, la prescienza di Dio 
non costringe la libertà umana 

242 Se la prescienza di Dio riguardo Se stesso non Lo costringe 
a fare ciò di cui è presciente, 243 allora la prescienza di Dio non 
costringe la libertà umana a fare ciò di cui Egli ha prescienza, 

505 Questa è la risposta che Abi Qurrah propone al sillogismo iniziale enunciato dal 

suo avversario. 
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La libertà 244-250 

244 affinché la Sua prescienza non contraddica la Sua volontà?98, 

c) E inevitabile che tu sia uno dei tre 

245 Se la costrizione s’insinua in Dio in questa maniera, è ine- 
vitabile che tu sia uno dei tre: 

246 o dici: “Dio non aveva prescienza di alcuna delle sue ope- 
re, prima che le facesse”, 247 e sia lungi da Dio essere tale. 

248 O dici: “Dio è costretto a fare ciò che nella Sua prescienza 
sapeva che avrebbe fatto”50, 249 e questa è la più grande calun- 
nia?!0 su Dio. 

250 O dici: “La costrizione non si insinua nella scienza di Dio 

508 L’autore riprenderà questo discorso anche al $255. 

509 È ciò di cui Abi Qurrah accusa l'avversario: il primo a subire la prescienza de- 

terminante di Dio non è altri che Dio stesso (vedi $$237-239). 

510 Il termine è iftird”. 
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La libertà 251-257 

251 perché Egli compia ciò che era presciente di fare”512, 
252 E questo è vero. 

d) Sintesi: ne conviene che la prescienza di Dio 
non costringe la libertà umana 

253 Se è così, ne conviene che la prescienza di Dio non co- 
stringe la libertà umana, 254 che Dio ha elargito all’uomo ed ha 
disposto nel suo essere, 255 affinché la prescienza di Dio non con- 
traddicesse la Sua volontà, come abbiamo detto?13, 256 e la Sua 

scienza gli fosse così contraria, Iddio è al di sopra di ciò! 

3. La prescienza di Dio è perfetta, 
e la libertà dell’uomo è perfetta 

a) La scienza di Dio è perfetta, e comprende le azioni umane. 

257 Sappi che la scienza di Dio è perfetta; 

512 Quindi la prescienza di Dio non è determinante. 

513 Cfr. $244. 
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La libertà 258-265 

258 cosicché Dio sa spontaneamente che farà ciò che si accinge a 
fare, e che ha il potere di non farlo?!5, 

259 Tutto ciò Dio conosce spontaneamente. 

b) Dio è libero e onnipotente nel Suo comportamento, 
e l’uomo è libero 

grazie alla libertà che Dio gli ha donato 

260 Così pure [Dio] sa che la libertà umana farà ciò di cui è 
fautrice, e che ha il potere di non farlo. 261 In questo modo Dio 
fa ciò di cui era presciente; 262 ed Egli ha il potere di non farlo. 
263 La libertà umana fa ciò che le è anteriore nella scienza di Dio, 

264 e che essa ha il potere di non fare. 

c) La scienza di Dio non è abolita, 
né è contraria alla volontà del Suo creato 

265 Così la scienza di Dio non è abolita; 

515 Ossia Dio è libero rispetto alla Sua stessa prescienza. 
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La libertà 266-273 

266 e non è contraria alla Sua volontà, nemmeno per quanto 
riguarda il Suo volere nei confronti del Suo creato3!8, 

267 Non sai che Dio fa ciò che è nella Sua prescienza, 
268 poiché la Sua prescienza anticipa la sua azione? 269 La libertà 
umana compie ciò che la anticipa nella scienza di Dio, 270 in vir- 
tù della prescienza di Dio in ciò che [la libertà]?! sta per fare?20, 

d) L’onnipotenza divina è perfetta, 
e la libertà umana è perfetta 

271 Invece, Dio (sia Benedetto!) fa ciò che vuole, in virtù 

dell’onnipotenza perfetta; 272 ciò non è di grado inferiore a quel- 
lo che avrebbe fatto se non avesse avuto prescienza di ciò che sta- 
va per fare?2!, 

273 Così, la libertà umana si volge come vuole con la potenza 
che le ha dato Dio??2, 

518 Questo significa che nel momento in cui Dio ha prescienza di qualcosa, ciò è i- 
nevitabilmente conforme alla volontà della Sua creazione, cosicché non esiste 

mai contraddizione tra la prescienza di Dio e la libertà delle creature di determi- 
nare i propri atti. 

519 Si tratta di un’aggiunta del Traduttore. 
520 È stabilito in questo modo uno stretto rapporto di interdipendenza tra la pre- 

scienza di Dio e la libertà di autodeterminazione delle creature. 
521 La prescienza di Dio non sminuisce il valore dell’agire divino, poiché non è de- 

terminante, né per Dio stesso, né per le Sue creature. 
522 Secondo la concezione islamica a$4rita, la potenza dell’uomo rispetto 

all’attualizzazione di un atto è contingente, e gli viene donata da Dio, cosicché 
l’uomo ha l'impressione di essere l’effettivo agente del suo atto, mentre in realtà 
esso è solo muktasib, ossia colui che acquisisce un atto creato da Dio. La 

Mu*tazilah prende le distanze rispetto a questa posizione, quando afferma che la 

potenza dell’uomo ha invece efficienza sull’atto. 
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La libertà 274-279 

274 verso ciò che Dio le ha comandato 

e le ha proibito, 275 non meno [libera] di come agirebbe se 
Dio non avesse avuto alcuna prescienza di ciò che [la libertà]?26 
avrebbe fatto. 

e) Sintesi: la prescienza di Dio non abolisce la libertà umana 

276 La scienza che Dio ha di chi adora Dio, o adora la libertà, 

277 non consiste nel fatto che ciascuno finisca, quanto alla libertà, 

a ciò di cui Egli ha prescienza. 
278 Sia lungi da Dio che la sua scienza costringa [l’uomo]??7, o 

che gli neghi la libertà, 279 sulla quale [Dio}??8 ha improntato la 
creatura umana, nella Sua generosità e magnanimità. 

526 Si tratta di un’aggiunta del Traduttore. Piet 

527 Nel testo arabo abbiamo il pronome personale maschile di 3a persona. 

528 Si tratta di un’aggiunta del Traduttore. 
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La libertà 280-286 

4. Il potere della libertà umana, e la sua ricompensa 

a) Il potere della libertà umana 

280 Sappi che inizialmente il potere della libertà umana non va 
al di là di quanto Dio le ha comandato, o le ha proibito. 

281 Può poi avere l’intenzione di obbedire o disobbedire in ciò 
che ama; 282 e dipenderà da lei di realizzare l’oggetto del suo 
amore in tutto quanto le è possibile?39, 283 e di rendere capaci 
per [questo oggetto] i movimenti del suo corpo, e ciò che è ester- 
no al suo corpo33!. 

284 A volte le è impossibile realizzare la sua volontà, rispetto a 
ciò che è esterno al suo corpo. 285 Probabilmente le è stato im- 
possibile volgere il suo corpo verso ciò che la sua volontà si pre- 
figge, 286 per effetto di malattie che colpiscono il corpo, o di una 
costrizione che le si presenta dall’esterno. 

530 Questo pensiero sembra riflettere quello di Massimo Confessore. Josef Van Ess 
dice, interpretando il suo pensiero: “man’s ‘personal will’ is a sign of his 
imperfection. His ‘natural will always tends towards the good; the perfect 
nature has no need of choice, for it knows naturally what is good. When we 
follow our ‘personal will’, however, we limit our true freedom” (Josef VAN ESS, 

Wrongdoing and divine omnipotence in the theology of Abu Ishaq an- 

Nazzam, in Tamar RUDAVSKY (ed.), Divine Omniscience and Omnipotence in 

Medieval Philosophy, Dordrecht, Boston, Lancaster: D. Reidel Publishing 

Company, 1985, pp. 53-67, spec. p. 63). i 

531 Con questa espressione l’autore intende, a nostro avviso che la capacità umana 

ha efficacia anche al di fuori del suo corpo, estendendola così alle cause seconde, 

la cui esistenza è negata dal pensiero $abrita. 
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La libertà 287-293 

287 Ma non è questo che impedisce la libertà di esprimere 
un’intenzione verso ciò che vuole, 288 quanto a obbedienza o di- 
sobbedienza a Dio, e ciò per cui è lodato o rimproverato?34. 

289 E tutti i suoi atti sono ricompensati nella misura di ciò che 
era sua intenzione compiere, 290 e non nella misura di quanto 
l'occhio vede manifestarsi degli atti. 291 Per questo la libertà è 
stata chiamata libertà, poiché essa ha sempre potere su se stes- 
50033, giacché con la sua volontà propende dove vuole536, 

292 E questo è il suo potere, il quale non cessa, e nel quale la 
costrizione non si insinua in nessun modo. 

6) La ricompensa della libertà umana 

293 Dal momento che la libertà ha sempre potere sulla sua in- 
tenzione?37, 

534 La libertà dell’uomo risiede nell’intenzione, e non vi è alcun impedimento fisico 

che le renda impossibile conformarsi alla volontà di Dio. 

535 11.5293 PIE 

536 La libertà è tale, poiché agisce in rispetto delle condizioni di colui in cui risiede; 

e dipende dalla volontà di questi, che sarà sempre conforme al proprio stato. 

537 Cfr. $291. 
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La libertà 294-300 

294 e la sua ricompensa dipende dalla sua intenzione?4!, secondo 
la giustizia di Dio, 295 allora il suo potere è senza dubbio efficace 
sulla sua intenzione, e sulla ricompensa che segue la sua intenzio- 
ne. 

296 Se è così, allora dipende da lei che peni e che goda, 
297 che vada all'Inferno o che erediti il Regno. 

298 E ciò è in conformità con i movimenti?4 della sua inten- 
zione, 299 la cui grandezza o piccolezza non sono nascoste alla 
saggezza di Dio, che le registra nei minimi particolari. 

c) La ricompensa è già sulla terra 

300 Sappi che la libertà richiede necessariamente la ricompen- 
sa, 

541 Cfr. $289. i 

542 Ossia la sua capacità di mutare il suo stato (vedi $$154-157). 
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La libertà 301-308 

301 finché la libertà aspira alle cose che ottiene secondo la sua vo- 
lontà?4. 302 Ciò avviene finché si trova sulla terra, dove è capo- 
volta?4° e umiliata per sua stessa volontà, 303 per aver aspirato a 
ciò che intendeva fare di bene o di male. 

304 Infatti, quando passerà la terra, luogo del desiderio e sua 
prigione — e questo poiché aspira a che le cose accadano come 
vorrebbe —, 305 e quando avverrà la Resurrezione e tutto diven- 
terà immutabile, 306 non sarà ricompensata secondo la sua inten- 
zione. 

307 Per questo conviene che ciascuno proceda a convertirsi in 
questa effimera dimora, 308 prima che la morte sopraggiunga, e 
si frapponga tra lui e la conversione. 

545 Ossia finché non è costretta. 1 1 ne 

546 Nel testo arabo tuglabu. Non è chiaro cosa intenda l’autore con l'utilizzo di 

questa espressione. 
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La libertà 309-314 

5. La prescienza di Dio 
non introduce la costrizione nella libertà umana3° 

309 Sappi che certa gente rifugge dal dire: “Iddio è prescien- 
te”, 310 per evitare che questo implichi l'introduzione della co- 
strizione nella libertà umana. 

» 

311 Questa opinione è richiamata solo dall’impertinenza, e dal- 
la poca conoscenza dei libri di Dio. 

Esempi dalla Bibbia 

312 Forse non sai, tu che pronunci questo discorso, che Iddio 
disse a Mosé, in riferimento ai Figli di Israele: 313 “Io so che essi, 
dopo di te, si prostituiranno ad altri dei”559? 

314 Non aveva forse Davide profetato che i Giudei avrebbero 
inchiodato le mani ed i piedi di Cristo?!, 

549 Si verifica a questo punto un cambiamento di prospettiva. Abîi Qurrah, infatti, 

si rivolge ora a coloro, tra i suoi correligionari, che sfuggono dal riconoscere la 
prescienza di Dio, perché ciò equivarrebbe ad abolire la libertà umana. Questa 

sezione è arricchita, come vedremo, di numerose citazioni dalla Bibbia, in parti- 

colare dal Nuovo Testamento, il che mostra che probabilmente i principali inter- 

locutori sono in questo momento dei cristiani. 

550 Si tratta di un riferimento ad Esodo 34: “Non prendere per mogli dei tuoi figli le 

loro figlie, altrimenti, quando esse si prostituiranno ai loro dèi, indurrebbero an- 

che i tuoi figli a prostituirsi ai loro dèi” (v. 16). 
551 Cfr. Salmo 22,17. 
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La libertà 315-320 

315 e che avrebbero estinto la sua sete con l’aceto, e mescolato 
fiele nel suo cibo?56? 

316 Non ha forse profetato su Giuda Iscariota, il quale ha con- 
segnato il Cristo alla morte, 317 e disse di lui, con la lingua di Cri- 
sto: “L’uomo in cui avevo confidato, ha mangiato il mio pane ed 
ha alzato il suo tallone contro لا و 

318 E non ha forse detto Cristo nostro Signore, nel Vangelo, ai 
suoi discepoli: 319 “Non sono forse io che ho scelto voi dodici, 
benché uno di voi sia un diavolo?” ? 

320 Ed intendeva Giuda Iscariota, poiché sapeva che sarebbe 
stato lui a consegnarlo [ai suoi nemici]” 98? 

556 Cfr. Salmo 69,22. 

557 Cfr. Salmo 41,10. hose, 

558 Cfr. Gv. 6: “Non ho forse scelto io voi, i Dodici? Eppure uno di voi è un diavo- 

lo! Egli parlava di Giuda , figlio di Simone Iscariota: questi infatti stava per tra- 

dirlo, uno dei Dodici” (v. 70-71). 
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La libertà 324327 

321 E disse inoltre a Simone, capo dei discepoli, nella notte in 
cui fu tradito: 322 “Invero tu, Simone, prima che il gallo canti tre 
volte, mi rinnegherai”56!, 

323 E questi esempi sono numerosi nei libri sacri. 

324 Così, colui che rifugge dal porre in Dio una prescienza, per 
evitare che si introduca la costrizione nella libertà, 325 — se sapes- 
se! — direbbe forse a questi: “La prescienza di Dio introduce la 
costrizione su di loro, affinché facciano ciò che fanno”? E così di- 

cendo li scusa?®2, 

b) L'esempio di Giuda 

326 Ma come facciamo con le parole di Cristo nostro Dio nel 
Suo Santo Vangelo: 327 “Il figlio dell’uomo sarà consegnato, co- 
me sta scritto. 

561 Si tratta di un riferimento a Matteo 26,34: “Gli disse Gesù: ‘In verità ti dico: in 

questa notte stessa, prima che il gallo canti, mi rinnegherai tre volte”. 

562 Se infatti l’uomo è costretto dalla prescienza di Dio a fare ciò che fa, allora non 

sarà più responsabile dei suoi atti, poiché essi non dipendono da lui. Cosicché 

ogni cosa che compie è giustificata dal fatto che non poteva essere altrimenti, dal 

momento che è stata determinata dalla prescienza di Dio. 
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La libertà 328-334 

328 Guai allora a quell’uomo per mano del quale sarà conse- 
gnato il Figlio dell’uomo. 329 Sarebbe stato meglio per quel- 
l’uomo che non fosse mai nato”566, 

330 Non vedi che Lui sapeva che Giuda lo avrebbe consegna- 
to? 331 E disse di lui: “Guai a lui, sarebbe stato meglio per lui 
che non fosse nato”. 

332 Allora, non può compiere un male, se non?! colui per il 
quale la prescienza di Dio aveva previsto quel male38. 

333 E se non può [compierlo], allora non è costretto?99, 

334 Altrimenti, Dio è ingiusto nel rimproverarlo. E questo sia 
lungi da Lui. 

566 Cfr. Mc. 14,21: “Il Figlio dell’uomo se ne va, come sta scritto di lui, ma guai a 

quell’uomo dal quale il Figlio dell’uomo è tradito! Bene per quell’uomo che non 

fosse mai nato!”. Cfr. anche Mt. 26,24. 
567 La particella restrittiva i//7 è un’aggiunta ipotetica dell'Editore. 

568 Ciò significa che Dio conosce anticipatamente anche il male che le Sue creature 

si accingono a compiere; e se esse lo faranno, Egli non ne sarà responsabile. 

569 Nella sua edizione critica Bacha ci spiega così questo passo: “L'uomo può 

impedire a se stesso un male che compie e che Dio conosce nella Sua prescienza, 

e chi ha il potere di impedirsi un atto di cui Dio aveva prescienza, allora costui 

non è costretto a [compiere] quell’atto”. 
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La libertà 335-342 

c) Esempio della condanna dei cattivi 

335 E dice anche nel Vangelo: “Cristo nostro Dio, quando se- 
derà sul Suo trono, per giudicare l’umanità, 336 dirà a coloro che 

si scuseranno dinanzi a Lui: ‘Precipitate nel fuoco preparato per 
Satana ed i suoi angeli’ ”571, 

337 Ed è risaputo che quel fuoco non è stato preparato per Sa- 
tana ed i suoi angeli da Dio, 338 solo che Dio sapeva dei loro atti, 

per i quali avrebbero meritato quel fuoco??2. 

339 E se fossero stati scusati dinanzi a Lui per la prescienza dei 
loro atti 340 non li avrebbe mai mandati in quel fuoco, per non 
essere ingiusto. 

341 E se fossero costretti a quegli atti, allora sarebbero scusati 
presso Dio, 342 poiché nessuno è costretto dalla prescienza di 
Dio, come abbiamo dimostrato inizialmente. 

571.C{TTMt 25:41 

572 Dio non è responsabile del male che l’uomo commette, benché ne abbia 

prescienza (cfr. $332). 
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La libertà 343-348 

6. Sintesi 

343 Non conviene quindi a chi possiede l’intelletto che rifugga 
dal dire: “Iddio è presciente nelle cose”, 344 per paura che la co- 
strizione si insinui così nella libertà umana. 

Invocazione finale 

345 Chiediamo dunque a Cristo che diffonda su di noi il Suo 
Santo Spirito senza misura; 346 e che ci faccia godere dei migliori 
frutti della libertà che ci ha conferito; 347 e che ci faccia così rag- 
giungere la felicità del Suo Regno, alla quale aspira il desiderio 
degli intelletti, quando non errano dal loro sentiero. 

348 A Lui la lode con il Padre e lo Spirito Santo, nei secoli dei 
secoli. Amen. 
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GLOSSARI 

GLOSSARIO DEI TERMINI ARABI 

Il glossario seguente contiene i termini arabi più notevoli con- 
tenuti nel trattato. Si segue l’ordine dell’alfabeto arabo. 

Accanto ad asterisco « * » viene scritta in arabo la radice o il 
lemma arabo e, di seguito, la traslitterazione in lingua latina. 

ta’wil (interpretazione) $137 

> ba 

bhl J£* 

bubl (avarizia) 4 

br giu * 

baîar (umanità) $335 

bil لطب * 
 , (falso) $163, $164, $173د11

$174 

bin gia * 

batin (interiore) $218 

Bulus سلوب * 

Bulus, mar (san Paolo) $9, 2 

© ta 

imm مت * 

timm (perfetto) $257 

١ alif 

 * ليئارسإ 151311

1:2 1/1, banù (figli di Israele) $315 

(gr. emiokotos) usquf فقسأ * 

usquf (vescovo) titolo 

mr رما * 

amr (comando, il comandare) 

$71, $142 

"mm مما * 

ummah (comunità) $83, $84, $85 

(gr. ebayyéXtov) Ingil ليغإ * 

Ingil (Vangelo) $22, $128, $131, 

$134, 9140, $142, $163, 

5164, $217, $318, $326, $335 

"Ns سنا * 

insin (uomo) titolo, $25, $28, 

$31, $33, $38, $61, $74, $86, 
9136, $254, $317, $327, $328 

nas (gente) $53, $75, $81, $168, 

$178, 9179, $309 
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 twb بوت * يأ للج *

galil wa-latif (grandezza e 

piccolezza) $299 

&hd دهج * 
gahid (rinnegatore) 3 

 ياا لهج *
gahl (ignoranza) $127 

Shnm منهج * 

gahannam (Inferno) $297 

 * دوج 800
gud (magnanimità) 594, $99, 

si 279 

bwhr رهوج * 

gawhar (essenza) $130, $133, 

$139, 9 

cha 
hbb > * 

mahabbah (amore) $282 
* 

hbr g>* 
habr, pl. abbar (sacerdote) $158 

hég ججح * 

huggah (argomento) $53, $54, 

955, 958, I61, S64, $127 

hrr 3° * 

* 

burr (libero) $112 

hurriyyah (libertà) $16, $18, 925, 

572, S74, $82, $86, 989, $90, 

$92, 594, $97, 5101, $102, 
$/03, $106, $108, $228, 

$276, $278, 9287, $291, 

241 

a * 

* 

tawbah (conversione) $159, $160, 

$161, $307, 8 

DI 1a 

Tawdurus 933336 * 

Tawdirus titolo 

twb بوث 

tawdb (ricompensa) 4 

jimج  

5br ربج 

gabara / yagburu (predeterminare) 

$20 

magbùr (predeterminato) $16, 

$28, $31, 2 

bl de 
gabl (istinto) 970, $71, 2 

Ehd دحج 

guhud (il rinnegare) $13, 3 

 دسج 85501

gasad, pl. agsad (corpo) $113, 

IND ASITO ل 125, 

$130, $133, $134, $138, 
5163, $164, $167, $168, 

5169, $170, 9174, $176, 

$182, 9187, $188, 9189, 

$190, $201, $203, $209, 
5210, $218, $221, $283, 

5284, $285, $286 



Teodoro Abù Qurrah 

hmq قمح * 

humq (stoltezza) $126, $137, 

$166, 4 

hwl لوح * 
mahdalah vedi la mabalah 

è ha 
hsl Ja * 

baslah, pl. hisal (abitudine) $182 

ht ئطخ * 
batr'ah, pl. batàyi (peccato) $1, 

$2, $6, 4 

hls صلخ * 
ballasa / yuballisu (salvare) $120, 

$197 

hl > * 

bala'a al-'idàr (perdere il pudore) 

$12 

hlq gb * 
balig (Creatore) $16 

baligah (creatura) titolo, $279 

balq (creazione, creato) $44, $47, 

$51, 9102, $103, $108, $266 

hyr ريخ * 
bayr (bene, buono) $17, $20, $28, 

$115, $118, $121, $123, 

9135, 9140, $219, $221, 

$233, $303 

al-hayr al-z4hir (il bene esteriore) 

$219 

hayyir (Benigno) $196, $200 

$293, $300, $301, $303, 

$324, 6 

burriyyah, ibtal al- (negazione 

della libertà) 6 

burriyyat al-insàn (la libertà 

dell’uomo) titolo, 19 

al-hurriyyah al-insiyyah (la libertà 

umana) $233, $243, $253, 

$260, $263, $269, $273, 

$280, $310, $344 

hurriyyah tabitah (libertà certa) 
titolo 

hrk كرح * 
harakah (movimento) 5283, 8 

hzb 23 ' 

  (seguaci) $201, 9اها

hsn > * 

husn al-niyyah (la bontà 

dell’intenzione) $209 

hsy/hiw وشح يشح * 

basa li-Allah (sia lungi da Dio) 

937, S41 

 * انو ققح
 , (vero, verità) $22, $23طدوو

9146, $176, $183, $185, 

9209, $213, $217, $252 

hkm مكح * 

hikmah (saggezza) $51, $299 

bll للحل 
halal (lecito) $5 
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rid دور * 

1722 (volontà) $244, 5 

$266, $291 

3aza: 

zny 3} * 
zind (il fornicare, la fornicazione) 

$204 

zwl “لوز 

al-dar al-z4°ilah (dimora effimera) 

$307 

  0س

sbq قبس * 
108404. (essere anteriore, 

anticipare) $230, $231, $236, 

9237, $239, 9242, $243, 

5246, $248, $251, $261, 

$263, 267, $269, $272, 

1 

201 ‘ilm Allah (la prescienza di 

Dio) $230, $235, $242, $243, 

1244, $253, 5255, $268, 

5270, $309, $324, $325, 

$339, $342, 3 

srq قرس * 

sargah (il rubare) $204 

slt طلس * 

sultin (potere) $280, $292, 5 

musallat (che ha potere) $44, $47, 

$52, 560, $63, $291, $293 

dalد  

Dawid دواد * 

Dawud $6, $317 

daq #3 * 
dagiqah, pl. daqd’iq (particolare) 

$299 

 *  3لمح

dunyi (mondo, terra) $83, $205, 

$302, $304 

dwr رود * 

al-dar al-z’ilah (dimora effimera) 
$307 

dyn 3 * 

dayyin (giudizio) $335 

3 dal 

3 

rdd 33) * 

mardud (confutato) $184 

rs Joy” 

risilah (missione) $10 

réd دشر * 

rusd (rettitudine) $213 

rwh حور * 

rith al- qudus (lo Spirito Santo) 

titolo, $345, $348 
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sadص  

sbé #0 * 
sibgah (natura) $25, 4 

 shf فحص

sabifah (libro) $150, $152, $223 

mushafah, pl. masahif (volume) 

$223 

* 

sdq dio * 
saddaga (prestare fede) 0 

sadagah (elemosina) $212 

sh حلص * 

salih (retto) 1 

salah (rettitudine) $208 

slw ولص * 
salla / yusalli (pregare) $211 

sn’ *عنص 
san'ah (opera) 0 

swm موص * 
sima / yasumu (digiunare) $211 

dadض  

5a 

tsw gb * 
tugyan al-qalb (iniquità del cuore) 

G1I27 

 wi عوط *
istatd'a | yastati'u (essere capace, 

essere in grado) $128, $129, 

smp جمس 8 

samagah (stupidità) $88, $224, 

$229 

Sim'an Ole * 

Sim'an $324, 5 

sws سوس * 

sus (essenza) $122, 9175, 73 

Sinش  

$rr ررش 

Sarr (male, cattivo) $17, $20, 

$28, 9100, $114, $117, $118, 

$121, $123, $130, $132, 

9133, $134, $135, $138, 

$139, $163, $164, $165, 

5170, $172, $202, $204, 

$221, 9233, $303, 9332 
Sirrir (cattivo, maligno, malvagio ) 

$112, $129, $140, $143, 

$187, $194, $196, $197, 

$198, $210 

sr ga” 

sari'ah (legge) 4 

Shw وهش * 

Sahwah (passione, desiderio) $3, 

$5, 57, $8, 510, $14, $207, 

9347 

sy La* 

mast'ah (volontà) $87, $161, 

5266, $285, $301 

Saytan ناطيش * 

Saytan 114, $322, $339, 0 
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* 

td ضرع 
mu'aradah (opposizione) $226 

 فارع 0

ma'rifat Allah (conoscenza di Dio) 

 ا

7714711412 kutub Allah (conoscenza 

dei libri di Dio) $311 

Sy يصع 

ma'siyyah (il disobbedire, 

disobbedienza) $34, $215, 

$281, 8 

* 

‘qb بقع * 

1026 (punizione) $34 

 * لقع 1 0 2»

agl, pl. ‘uqul (intelletto, mente) 

$225, $343, $347 

al-‘agl al-insi (l'intelletto umano) 

93 

Il He * 

‘illah, pl. ‘ilal (movente) $67 

muta'allil (colui che si giustifica) 

 س4

Im +ع 

‘ilm (scienza) 9230, $231, $235, 

9236, $237, 9239, $242, 

9243, S244, $246, $248, 

$250, $251, 9253, 9255, 

$256, 257, 261, 9263, 
$265, $267, $268, $269, 

S270, $272, $275, $276, 

95277, $278, 9309, $324, 

9325, 9332, 9339, $342, 3 

$132, 5146, $148, $150, 

$152, $153, $154, $165, 

$171, $179 

td'ah (l’obbedire, obbedienza) $34, 

$281, 8 

tyb بيط * 

tayyib (buono, bontà) 9112, $119, 

$128, $129, $130, $132, 

9133, 9143, $157, $193 

zaظ  

 zhr رهظ *

zdhir (esteriore, manifesto) $219, 

0 

‘ayn & 

bd Le * 

abd, pl. 1822 (uomo) $64, $66, 

$72 

itàb (rimprovero) $4 

‘dl due * 

‘adl (giusto, giustizia) $29, $30, 

933, 937, 42, 943, 955, $58, 

$6I, 4 

‘dr رذع * 

hala‘a al-‘idàr (perdere il pudore) 

 ص2

‘dz زجع * 

‘agaza ‘ali (non resistere) 0 

‘agaza ‘an (essere impotente) $192, 

$193 

245 



Teodoro Abi Qurrah 

ta‘lim (insegnamento) $146, $202, | qabib (riprovevole) $7, $15, $56, 

$206, $216, 7 $144 

‘ml Jee* qu Ji * 

amal, pl. a‘mal (atto) $160, qatl (l’uccidere) $204 

$I61, $170, $289, $290, adi ca 

a 1 (colui che compie qAdir (avere il potere) $56, $57, 

il peccato) $1 $199, $258 
qudrah (forza, potenza) $69, 

$218, $271, $273 
& gayn 7 

 * سدق 005
gyr ريغ * quds / qudus (santo) titolo, $216, 

gayr ‘adl (ingiusto) $334 $345, 9348 
#05 (immutabile) qdy يضق * 

tagir al-niyyah (cambiamento di 0345, pl. qudat (giudice) 3 
intenzione) $149 qhr رهق * 

 , È * | qahr (costrizione) titolo, $19, $26خلا

giyah (scopo) $21, $25, 6 987, $89, $90, $93, $95, 
$101, $226, $228, $235, 

 , fa $245, $250, $286, 292ف

$310, 9324, $325, 5342, 4 

fry يرف * | maqhur (costretto) $7, $14, $232, 

iftirà’ (calunnia) $249 $238, 9239, $241, $248, 

gh 9333, 9341 
fsq قسف 1 

fisq (empietà) $171 qwm موق 

  * giyyamah (resurrezione) 5لعف [6

fil (azione) $268 
quy يروق 

quwwah (forza) $195 

  qafق

qbh حبق * 
qubb (stato riprovevole) $156 
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 * ذذل 110

laddat al-bati'ah (il piacere del 

peccato) $1 

Itf فطل * 

galil wa-latif (grandezza e 

piccolezza) $299 

è mim 

mar رام * 

mdr (santo) $9, 2 

Mani ينام è 

Mani $111, $116, $127, $162, 

,$204 ,$184 ,9170 ,$168 

 ا ا ا

Mrym ميرم di 

Maryam al-‘Adrà’ (Maria 

Vergine) $220 

Masih حيسُم 0 

Masih (Cristo, il Cristo) $143, 

$217, $314, $316, $317, 

$318, 9326, 9335 

mkn نكم * 

1771/27 (volontà) $302 

mlk كلم * 

malakut (Regno) $297 

mll للم * 

millah (setta) $205 

mny ينم * 

maniyyah (morte) $308 

kafك  

 نر

al-kutub al-mugaddasah (i libri 

sacri) $311, $323 

 kdb بذك *

kadib (bugiardo) $172, $173 

kadib (bugia, menzogna) $172, 

$175 

krs سرك * 
kursi (trono) 5 

kP_ Us * 

mukafa'ah (ricompensa) $294, 

$295, 0 

kim ملك * 

kalimah (Parola) $131, $134, 

$/40, $142, $143, $163, $164 

kwn 055 * 

kawn (essenza) $112, $127 

kyr ريك * 

kir (signoria) titolo 

  lamل

15 

la-‘amri (a quanto ne so) $45, 

$77, $99, $132, $225 

 ال 12

li mabalah (senza dubbio) $169, 

9173, $202, $208, 95 
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al-niyyah al-hasanahlal-tayyibah 

(l'intenzione buona) $143, 

9144, $146, $147, $148, 4 

al-niyyah al-Sirrirah (l'intenzione 

cattiva) $143 

al-niyyah al-qabibah (l'intenzione 

riprovevole) $145, $146, $147, 

$148, 6 

haه  

4 Waw 

why يحو * 
wabi (rivelazione) $10 

yaي  

Yahud دوهي * 

Vahùd (i giudei) $158, $317 
Yahida lè sg * 

Yahuda al-Isharyiti (Giuda 

Iscariota)S319, $323, 3 

Yuhanna > 4 * 

YVuhanna al-Ma‘madini 

(Giovanni Battista) $158 

mwit توم 3 

mawt (morte) 6 

Musa ىسوم * 

Musa (Mosè) 5 

mymr رميم * 

maymar (trattato) titolo, $21 

© nun 

(gr. vépos) 232005 سومان * 

namus (legge) 510, $11, $12, $22 

nb ان 

tanabba’a (profetare) $314, $316 

nabi (profeta) $6 

nfs سفن * 

nafs, pl. anfus/nufus (anima) $2, 

$4, 97, 98, 541, 978, $82, 

 , 5113, $114, $116و5112,

WII, 6120) 123; 

9130, 9133, $134, $163, 

95164, $165, 5169, $174, 

$182, 9189, $194, $196, 

$197, $203, $207, $209, 
$210, $218 

nqd ذقن * 

inqad (redenzione) $197 

nwy يون si 

niyyah, pl. niyyat (intenzione) 

$217, $289, $293, $294, 

$295, 1298, 6 

al-niyyah al-batinablal-dabilah 

(l'intenzione interiore) $218, 

$219 
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INDICE DELLE PAROLE NOTEVOLI DEL TRATTATO 

Nel seguente glossario vengono presentate le voci più notevoli 
riguardanti il solo trattato di Abi Qurrah. Per una consultazione 
completa pertanto si rimanda anche all’indice successivo. 

Creatore: $16 

- crea la libertà nell'uomo: $18, 

586, $92, 594, $103, $254 

creato di -: 6 

creatura di -: 9 

creazione di -: $44, $47, $51, 6 

- è giustizia: $29, $33, 3 

- è giusto: $42, $43, 555, $98, 1 

- è presciente: $230, $242, $251, 

$261, $309 

- fautore di qualcosa: $239, $241, 

5242, 5246, 5248, $251, $258, 

$261, $262, $267, $271, $272 

generosità di —: $99, 9 
libertà di —: $278 

libri di —: $311 

opera di -: $100, $110 

- Padre: titolo, $348 

potenza perfetta di —: $271 
potere di -: $44, $47, 560, $63, 

69, $258, $262 

prescienza di -: $230, $235, $237, 

5242, 5243, 5244, 5246, $248, 

$253, $255, $267, $268, $270, 

$272, $275, $277, $324, $329, 

6339, $342, $343 

saggezza di -: 551 9 

scienza di -: 5236, 5250, $256, 

5257, 5259, 5263, 5265, $269, 

5276, 78, 2 

- sovrintendente del bene: $114 

volontà di -: 5244, $255, $266, 

$271 

249 

060 
Cristo: $314 

- Dio: $143, $326, $335 

- Figlio della Vergine Maria: $217 
- Figlio del Padre: titolo 

- Figlio dell’uomo: $327, 8 

consegnato alla morte: $316 

lingua di -: 7 

- nostro Signore: $318 

discepoli di -:: 8 

Santo Spirito di -: 5 

- conferisce la libertà: $346 
Regno di Cristo: $347 
trono di —: $335 

D 

Davide: $6, $314 

Dio: titolo, $6, $10, $12, $22, $36, 

538, $41, $45, $60, 563, $64, 

566, $85, $88, 589, 590, $91, 

$99, $101, $102, $103, $106, 

$108, $215, $231, $235, $236, 

5239, $241, $245, $247, $249, 

6273, $274, $279, $312, $334, 

6337, $338, $341 

azione di -: $268 

Benigno: $196, $197, $200 

Bontà: $193, $279 

- comanda e proibisce: 553, $64, 

$71, $72, $274, $280 

conoscenza di - : $13, $73, $(259) 
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- dell’uomo, umana: titolo, $19, 

$233, $243, $253, $260, 5263, 

$269 

potere della -: 5264, 5273, $280, 

$291, $293, $295 

- umana fautrice di qualcosa: 
5260, $263, 5264, $269, $270, 

$272, $275, $289 

volere della — umana: $273, $287, 

$291 

volontà della — umana: $281, $285, 

$291, $301, $302 

intenzione della -: $281, $287, 

5289, 5293, 5294, 5295, $298, 

$303, $306 

ricompensa della -: $295, $300, 

$306 

libro 

- di Mani: $223 

libri di Dio: $311 

libri sacri: $323 

M 
Maligno vedi Satana 

Mani: $111, $116, $127, $150, 

$162, $166, 5167, 5181, $201, 

5209, 5220, $222, $225 

Maria Vergine: $217 

miscredenza: $13 

Mosè: $312 

p 

Paolo: $9, $52 

Parola del Vangelo: $131, $133, 

$140, $142, $143, $163, $164 

peccato: $2, $14 
il piacere del -: 1 

potere: $52 
- di Dio: $44, 547, 560, 563, $69, 

$258, $262 

- della libertà: 5264, $273, $280, 

$291, $293, $295 

250 

E 

essenza: $112, $122, $127, $189 

- buona: $112, 0 

- del Bene: $133 

= del Male: $139 

G 
Giovanni Battista: $158 

Giudei: $314 

Giuda Iscariota: $316, $320, $330 

giustizia: 529, 530, 7 
- di Dio: 933, 5643, 4 

H 
Harran: titolo 

I 

Inferno: $297 

fuoco: $336, $337, $338, $340 

insegnamento di Mani: $206, 

$216 
- veritiero: $217 

intenzione 

- buona: 5143, 5144, 5146, $148, 

$154, $209, $218 

- cattiva, Sriprovevole: $143, $145, 

$146, $147, 6 

cambiamento dell’ -: $149, $154, 

$157 

Israele 
Figlio di —: $312 

L 
Legge: 510, $11, $12, 4 

vera e perfetta, Sil Vangelo: $22 

Libertà: titolo, $16, $18, 

$72, $82, $86, 589, 590, 7, 

$101, $102, $103, $106, $108, 

$226, $228, 5270, $276, $287, 

$291 
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Spirito Santo: titolo, $348 

AL 
terra 

in generale: $302 
luogo del desiderio: $304 

effimera dimora: $307 

trono di Cristo: $335 

V 
Vangelo: $318 

- unica legge vera e perfetia: 2 
Santo +: $128, $217, $326 

Parola del -: $131, $133, $140, 

$142, $143, $163, $164, 5 

Verità: $23, $176, $183, $209, 

$213. vedi bagq 
volontà 

interiore: $219 

di Dio: $244 

della libertà: $284, $285, $291, 

$301, $302 

251 

prescienza vedi Dio, prescienza di 
 م

R 

Regno 

di Cristo: $347 

di Dio: $297 

di Satana: $190 

religione: $208 

ricompensa 

= della libertà: $295, 0 

Risurrezione: $305 

Rivelazione: $79 

5 
Satana 

sovrintendente del male: $114 

Maligno: $187, $194, $196, $197, 

$199 

Regno di -: $190 

angeli di -: $336, $337 

Simone: $322 
capo degli apostoli: $321 



INDICE ANALITICO 

Il seguente indice analitico si riferisce ESCLUSIVAMENTE 
ALLO STUDIO che precede la traduzione del testo di Abu Qur- 
rah e dunque NON al testo per il quale si rimanda agli indici pre- 
cedenti. Contiene, ordinate alfabeticamente, sei diverse categorie 
di parole: 
a) i nomi di persona (in maiuscolo) 

es. AL-KINDI, AL-GUBBA I 
Se in bibliografia è presente una referenza bibliografica 

dell’autore citato, viene premessa la parola bibliografia ai numeri 
delle referenze bibliografiche. 

es. ABEL, 25, 82, 87. bibliografia n°19, n°50, n°87, n°94 
b) i nomi collettivi (in maiuscolo e grassetto) 

es. ABBASIDI, ACEFALI 
c) i nomi di luogo o di città (in maiuscoletto) 

es. ALGERIA, ALEPPO 

d) i nomi arabi (in minuscolo corsivo) 

es. dbadit 

e) i nomi comuni (in minuscolo tondo) 

es. concilio, cristianesimo 
f) le sottovoci dei nomi comuni (in tondo più piccolo e rientrato) 

ACEFALI, 39 

ADAMO, 40, 43 

AGAPIUS, 21 

AGOSTINO; #78,882}! 83, 197487. 

195. bibliografia n°92 

ahadit, 59 

ahl al-dimma, 31, 2 

AL-‘ALLAF, 34, 235 

AL-BAQILLANI, 90 

ALEPPO, 46, 94 

ALESSANDRIA, 33, 73 

ALGERIA, 78 
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es. rimprovera l’intelletto 

‘ABBASIDI, 30, 67, 88 

‘ABD AL-GABBAR, 50, 65, 66, 67 
68, 90 

‘ABDALLAH AL-QASRI, 93 

‘AMR B. ‘ADI, 89 

ABEL, 29, 86, 91. bibliografia n°19 

n°50, n°87, n°94 

ABISSINIA, 37 

ABU GA*FAR AL-MANSUR, 45 
ABU QURRAH. bibliografia n°41 
ABU RA 'ITAH, 33 

ABU-L-HUDAYL, 34, 67 

ri 

> 



Indice analitico 

BARMECIDI, 46, 94 

BASRA, 57, 63, 67, 91 

BAYLE, 84 

Bayt al-Hikmah, 27, 36, 46 

BECKER, 20, 57. bibliografia n°11 

BEIRUT, 21, 50, 51 

BISANZIO, 15, 44 
BISR B. AL-MU‘TAMIR, 67 
BOIS;21 

BOSTRA, 87 

BOUAMRANE, 

bibliografia n°70 

BROWDER. bibliografia n°98 

BUHARI, 59 

CALCEDONIA, 21 

CARRHAE, 30 

CHABOT, 20, 33. bibliografia n°8 

CHEIKHO, 22, 48, 53. bibliografia 

n°6, n°9, n°10, n°13 

Chiesa 

di Harran, 16 

di Roma, 24 

giacobita, 33 
melkita, 24, 33, 36 

monotisita, 37 

nestoriana, 37 

CHWOLSON, 87, 88. bibliografia 

n°95 

CINA, 78 

CLEMENTE, 71, 73, 74 

concilio 
di Calcedonia, 21, 33, 36, 37, 39, 51 

Niceno II, 24 

CORINZI, 71 

COSTANTINOPOLI, 32 

Cristianesimo, 82 

CRISTIANI, 55 

CRISTO, 21, 32, 36, 37, 39, 40, 41, 

51, 71, 81, 83, 90, 114, 120, 247 

consacrazione, 41 

è Dio, 52 

è uomo e Dio, 42 

Eucaristia corpo di -, 42 

DIS 70. 

253 

AL-GUBBAT, 63 
AL-HADI, 94 

AL-HAGGAG B. YUSUF, 93 
al-Hasih. vedi ELCHASAI 

AL-HIRAH, 37, 46, 57, 89 

AL-KINDI, 87, 237 

AL-MA‘ARRI, 93 

AL-MADA'IN, 93 

AL-MAHDI, 46, 93, 94 

AL-MU‘TASIM, 92 

al-MUTAWAKKIL, 46 

AL-NAZZANM, 34, 67, 236 

AL-RAWANDI, 93 

AL-WALID I, 45 

ANAWATI, 56. bibliografia n°46 

anima 

mette in guardia l'intelletto, 97 

principio morale, 97 

rimprovera l'intelletto, 98 

suggerisce all'intelletto ciò che è 

peccato, 98 

ANTIOCHIA, 30, 32 

ARABIA, 89 

ARENDZEN, 

bibliografia n°1 
ARISTOTELE, 34, 47, 52, 53 

ARMENI, 26, 38, 39, 51 

ARMENIA, 26, 32, 34, 37, 39 

AS'ARI, 63 
ASIA MINORE, 30 

ASOT, 26, 32, 34 
ASSÉMANI, 20 
ATANASIO, 75 

BABILONIA, 79 

BACHA, 16, 21, 23, 37, 48, 49, 50, 

51, 227. bibliografia n°2, n°4, 

n°5 

BAGAWI, 59 
BAGDAD, 27, 34, 67, 94 

BAHRAM, 79 

BANÙ TANÙH, 46 
BARDESANE, 55 

210 VI4S! 20, 
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debolezza attribuitagli, 52 

dona la libertà all'uomo, 14 

esistenza, 39 

Figlio di Dio, 40 
giustizia di -, 42 

ha un Figlio, 42 

il Verbo di -, 43 

incarnazione, 50, 53 

la Madre di Dio, 40 

libertà, 207 

Maometto è nemico di -, 42 

morte, 40 

nella teologia, 42 

nomi di -, 42, 43 

predicato di Cristo, 40, 42 

prescienza, 209 

sua Grazia, 43 

Unità e Trinità, 53 

Verbo increato di -, 52 

DIRAR B. ‘AMR, 63 

DODGE, 93. bibliografia n°88 
DUALISTI, 84, 90 

EBREI, 55 

EDESSA, 20, 25 

EGITTO, 33, 37, 78, 82 

ELCHASAI, 80 

ELCHASAITI, 80, 81 

EPIFANIO, 87 

FABRIS, 71. bibliografia n°78 
FARINA, 81. bibliografia n°91 

FATTAO, 79 

FAYUM, 82 

FEHERVARI, 30 
FEHÈERVARI. bibliografia n°20 
FINAN, 16 

GAD B. DIRHAM, 93 
GAHM. vedi GAHM 5. 
SAFWAN 

GAHM B. SAFWAN, 63, 64, 67 

GARDET, 56. bibliografia n°46 
GAYLAN AL-DIMASQI, 58, 61 
GAZIRAH, 34 

GERUSALEMME, 26, 32, 34, 37, 39 

incarnazione, 2 

morte, 50 

morte per scelta, 50 

natura assunta, 42 

sofferenze, 50 

unità di -, 43 

Vangelo di -, 41 

CTESIFONTE, 79, 93 

DAIBER, 34, 67. bibliografia n°65, 

n°66 

DAMASCÈNE. bibliografia n°35, 
n°82 

DAMASCENO. bibliografia n°35, 

n°82 

DAMASCO, 27, 45, 57, 58 

DATHIACHVILI, 44. bibliografia 

n°21 

DAVIDE IL SIRIANO, 34 

DAVIDE IL SIRO, 33 

DAYR AL-MUHALLIS, 16, 21, 48 

DECRET, 80, 81, 85. bibliografia 
n°89 

DENVER, 51 

desiderio, 80, 87, 97, 120, 135, 244 
assecondato, 135 
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IBN AL-RAWANDI, 93 

INDIA, 79 

intelletto 
abbellisce la passione, 98 

cede al desiderio, 98 

giustifica i piaceri, 97 

può ascoltare l'anima, 97 

si dice costretto a seguire il de- 

siderio, 98 

spegne la voce dell'anima, 98 

tenta di convincere l'anima, 98 

IRAN, 82, 92 

IRAQ, 93 

IRENEO, 72, 195 

ISTANBUL, 52 

istinti, 97 

kalim, 19 

KARTER, 79, 93 

KAZIMIRSKI. bibliografia n°100 

KHOURY, 32. bibliografia n°63 

KUFA, 57 

LAMOREAUX, 51 

LAMOREAUX. bibliografia n°37 

LANE. bibliografia n°101 
LEONE=2154 

LIBANO, 16 

libertà, 58, 101, 103, 104, 114, 115, 

1151 14721 HSSAC163 01754209; 

2158221, 23492411242 

costrizione della -, 115 

dell'uomo, 63, 66, 70, 77, 78, 95, 99, 

100, 103, 104, 115, 118, 119, 120 

di Dio, 59 

di scelta, 109 

dibattito sulla -, 14 

dono della -, 14 

dono di Dio innato nell'uomo, 103 

nella cultura greca, 14 

politica, 14 
quella dell'uomo è perfetta, 118 

religiosa, 31 

rispetto della - altrui, 112 

libertà dell'uomo 

GESÙ, 80 
nascita, 41 

GILSON. bibliografia n°75 
GIMARET, 61, 62, 63, 64, 65 

GIOBBE, 30 

GIOVANNI BATTISTA, 43 

GIOVANNI CRISOSTOMO, 75 

GIOVANNI DAMASCENO, 23, 

24,27, 28; 29, 30, 34, 41,47, 56, 

2011205 01:70, 45, /6; 77,87 

GIOVANNI V, 45 

GIUDA, DESERTO DI -, 27 

GIUDEA, 21 

GIUDEI, 52 

GIUSTINO, 73 

GRA: 21,22; 23: 24031738; 39, 

48, 49, 50, 51, 53. bibliografia 

NVNS123 n°115 

GREGORIO DI NAZIANZO, 75 

GRIFEITH:,1921 23725026429; 

30, 32, 34, 35, 36, 47, 49, 50, 77, 

78, 106, 149, 157. bibliografia 

n°22; 5726, n°27; #n?30} fn°32; 

n°33, n°36, n°39, n°40, n°42 

GUIDI, 91, 93. bibliografia n°93 
GUILLAUME. bibliografia n°57 

GOon, 16 
Haitansg11} 216, 02723; 253426, 

2001 3A 35: 39-48, 825588, 

1957232233 

HARRANITI, 87, 88 
HARUN AL-RASID, 67, 4 
heimarmene, 14 

HERMES, 55 

HISAM, 61 
Homs, 39 

HOOKER. bibliografia n°69 
HORMIZD, 79 
HORTEN, 67. bibliografia n°61 
IBN AL-MUQAFFA’, 93 
IBN AL-NADIM, 34, 79, 88, 89, 

92, 4 
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Vergine, 40, 53 

MARWAN II, 93 

MATTEO, 41 

MAZDEI, 55 

mazdeismo, 92 

MEDIO ORIENTE, 46, 90 

MESOPOTAMIA, 20, 30, 82 

MICHELE, 39 

MICHELE IL SINCELLO, 26, 32, 

53) 

MICHELE IL SIRO, 20, 24, 33 

MIGNE, 26, 38 

MIGNE. bibliografia n°102 

monastero 

DI 5. CARITONE, 27 

DI S. CATERINA, 27 

DI SSABANZIE24 ا 

MONNOT? 48° 55m 90/9 h 393, 

bibliografia n°34, n°96, n°97 
MONOFISITI, 26 

MOSÈ, 41, 51 
MU‘AMMAR, 67, 236 

MU‘AWIYA, 63 

Muî'tazilah, 34, 61, 62, 63, 65, 67, 

69, 91, 103, 141, 173, 209 

MU'‘TAZILITI, 57, 61, 65, 66, 69, 

STRESS 

MUHAMMAD, 41, 42, 93, 111, 

135 

MURDAR, 34 

MUSLIM, 57 

MUSULMANI, 55 

mutakallim, 19,199 

mutakallimin, 15, 19, 29, 34, 36, 

46, 51, 54, 57, 64, 67,77, 141 

NADER, 67. bibliografia n°48 

NADIM. bibliografia n°109 

NARMOUTHIS, 82 

NASAFI, 68, 236 

NASRALLAH, 24, 26, 30, 32, 33, 

34, 36, 38, 46. bibliografia n°31 

NILO, 33 
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come autodeterminazione, 15, 73, 

11970 

concessagli da Dio, 5 

costrizione, 105, 116 

creata da Dio, 64, 105 

donatagli da Dio, 118 

dono di Dio, 117, 122 

e sua ricompensa, 119 

e volontà divina, 119 

il cui frutto è il male, 74 

impedita dal corpo, 119 

insita nella sua natura, 103 

negata, 99 

negata dal Manicheismo, 78 

negata dalla Gabriyyah, 69 
nel senso di ,مهل 61 

nella sua natura, 105 

non esclusa dalla prescienza di Dio, 

73 
potere di essa, 119 

predestinazione, 72 
prescienza di Dio, 73, 116, 117 

principio della -, 15, 49 
ricevuta da Dio, 101 

LONDRA, 53 

LOUVAIN, 22 

MA‘BAD AL-GUHANI, 57, 61 
MA‘LUF, 53 

MA‘LUF. bibliografia n°3 
MA’MUN, 25, 27, 34, 35, 46, 51, 

50,92, 94235 

MADELUNG, 90. bibliografia 

MI 

MADINET MADI, 82 

MAGI, 48 

MANDEI, 82, 88 

MANI, 43, 79, 80, 81, 82, 83, 85, 

89, 93 

MANICHEI, 16, 55, 72, 78, 82, 86, 
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MARCIONITI, 55 

MARIA, 42 

Madre di Cristo, 40, 41 

Madre di Dio, 37, 40, 41, 43 
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SATANA, 40, 84 

SAWSAN, 61 

SBATH, 52 

SEALE, 57. bibliografia n°51 

SELEUCIA, 79 

SETH, 82 
SEVERIANI, 39 
SHAHRASTANI. vedi 

SAHRASTANI. bibliografia 
n°60. vedi SAHRASTANI 

SIMONIN, 71. bibliografia n°74 

SINAI, 22, 27, 49, 53 

SIRIA, 27, 30, 44, 45, 46, 87, 89 

STEFANO DI RAMLAH, 35, 53 

SWEETMAN. bibliografia n°45 
TABIT B. QURRAH, 30 

TAHIR B. AL-HUSAYN, 34 
TARKRIT, 33 
TARDIEU, 89. bibliografia n°99 
TEODORETO, 30, 32 

TEODORETO DI CIRO, 75 

TEODORO, 30 

TEODORO BAR KONAI, 87 

THOMAS. bibliografia n°64 

Tiro, 16 

HITOSSI 

TOMMASO, 26, 32, 37, 39 
TRAINI. bibliografia n°107 
TRITTON. bibliografia n°14 
TROUPEAU, 87. bibliografia n°76 
TUMAMA, 67 

uomo, 97 

VAN ESS, 34, 213. bibliografia 

n°67 

VECCIA VAGLIERI. bibliografia 

n°106 

VISONÀ, 72. bibliografia n°81 

VON HARNACK, 80 
WASIL B. ‘ATA’, 91 

WATT, 56, 57, 60, 63. bibliografia 
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NONNUS, 26, 33 

NUBIA, 37 

NYBERG, 34. bibliografia n°47 
OMAYYADI, 60, 88, 92, 93 

ORIGENE, 42, 73, 74, 75 

PALESTINA, 44, 46 

PANIMOLLE, 71, 72. bibliografia 
n°79, n°80 

PAOLO,;39-72, 90 

passione, 97, 98, 99, 244 

PELLAT, 58. bibliografia n°52 

PERSIA, 79 

PETREMENT, 84. bibliografia 

n°83, n°90 

piaceri, 87, 97 

PIETRO,39;71 

PIZZO, 49 

PLATONE, 47 

PUECH, 80, 81, 82. bibliografia 

n°84 

QURAYÀ, 89 
ROMA, 24 

ROMANI, 30, 72 

RUDAVSKY, 213.  6ibliografia 

n°772 

RUNCIMAN, 84. bibliografia n°85 

S. AGOSTINO. vedi AGOSTINO 

SABEI, 31, 82, 88 

Sacre Scritture, 109 

SAHAS, 77 

$SAHRASTANI, 13, 61, 62, 63, 67, 
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WENSINCK, 59 68, 91. | ZANADIQAH, 16,31, 93,94 
bibliografia n°54, n°62, n°68 zandagah, 16 

WIDENGREN, 82. bibliografia ZERVAN, 48 

n°86 zoroastrismo, 92 

WOLFSON, 59, 60, 73, 74, 77. | ZOROASTRO, 90 

bibliografia n°56 
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INDICE DEI PASSI BIBLICI 

I numeri precedenti i due punti si riferiscono al capitolo e al 
versetto del libro biblico. Quelli successivi ai due punti si riferi- 
scono alle pagine. Se la citazione ricorre in nota è stata segnalata 
con una “n” dopo il numero di pagina. 

71n 

71n 

120n, 223n 

7ln 

7In 

7In 

7in 

71n 

74 

102n, 147n 

72n 

7In 

7In 

Giovanni (Gv) 

6,43: 

6,64-65: 

6,70-71: 

RASTA 

259; 

Atti (At) 

1,24: 

2214: 

26, 15-18: 

Romani (Rm) 

8,30: 

DE 

9,22-24: 

Ffesini (Ef) 

1,3-14: 

2,1-10: 

2Timoteo (2Tm) 

135n 

7ln 

71n 

43-4: 

1Pietro (1Pt) 

110 

1,20: 

ANTICO TESTAMENTO 

Esodo (Es) 

34, 16: 120n, 221n 

Salmi (Ps) 

14,1: 133n 

 2119“ 120م

221 2216 

41,10: 223n 

54,14: 120n 
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NUOVO TESTAMENTO 

Matteo (Mt) 
 1,18: 41ص
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5,4l: 121 

als: 108n, 171n, 179n 

25,41: 229n 
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Marco (Mc) 
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I numeri prima dei due punti si riferiscono alla sura e ai verset- 
ti della sura (2,59 = sura 2 versetto 59), mentre i numeri successivi 
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si riferiscono alle pagine in cui ricorre la citazione. “n” dopo il 
numero di pagina indica che la citazione è stata fatta in nota. 

88n, 92n 

69 

69 

101n, 145n 

69 

69 

69 

69 

58 

69 

69 

69 

69 

58 

DORATE 

ILA 

23,14: 

23,62: 

291%: 

SO22: 
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Il trattato sulla libertà 
Il trattato sulla libertà è una delle opere arabe del vescovo 

melchita Teodoro Abi Qurrah (750-825ca), colui che inaugurò 
una nuova stagione a livello teologico e filosofico per la Chiesa 
del Vicino Oriente. Questa, proprio all’epoca dell’autore, era 
impegnata nel confronto con una nuova realtà, la religione 
islamica, sulla cui formulazione teologica l’influenza del 
Cristianesimo è ancora oggi argomento di dibattito. 

Questo trattato rispecchia appieno il clima dell’epoca, quanto 
ad argomentazioni, stili, linguaggio: il problema della libertà u- 
mana, della responsabilità degli atti compiuti dall’uomo, della pe- 
na o della ricompensa per questi, così come il problema 
dell’origine del bene e del male affrontati nella nostra opera, co- 
stituivano motivo di discussione tra i dotti delle due religioni. 

Da questo fermento scaturisce questa apologia della libertà, in 
difesa della quale Abù Qurrah si leva di fronte al pericolo costi- 
tuito da quelle fazioni - all’interno dell’Islam — che sostenevano il 
predestinazionismo. 

Tutto questo in perfetta armonia con la fm al-kalam, che fa 
del nostro autore un vero interprete della sua epoca. 

Paola Pizzi 
Si è laureata in Lingua e Letteratura Araba presso l’Università 

“Ca’ Foscari” di Venezia, dove ha presentato come tesi di laurea 
la traduzione e l’analisi di quest'opera di Abù Qurrah sotto la di- 
rezione del Professor Angelo Scarabel e del Professor Elie Kallas. 

Si è poi specializzata nella conoscenza della lingua araba e della 

cultura islamica presso il Pontificio Istituto di Studi Arabi e di 

Islamistica, nonché grazie a diversi soggiorni di studio in Medio 

Oriente. 
Attualmente è impegnata nell’attività di cultore della materia 

presso la Libera Università S. Pio V di Roma, sotto la guida del 
Professor Francesco Zannini. 
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In preparazione 

YAHYA IBN ‘Api, Dei significati dell'uno, trattato sull’unità, introdu- 
zione traduzione, note ed indici a cura di Olga Lizzini 

QUSTA IBN LUOA, Risposta a Ibn al-Munaggim, introduzione, tradu- 
zione, note ed indici a cura di Ida Zilio-Grandi 

BULUs AL-BUSI, Essenza divina: logica e amore. Unità, Trinità, 
Incarnazione di Dio e verità del Cristianesimo, introduzione, 
traduzione, note ed indici a cura di Chiara Impagliazzo 

ABÙ RA'ITAH AL-TAKRITI, Due epistole a difesa della religione cristiana, 
introduzione, traduzione, note ed indici a cura di Tullio Novelli 

HUNAYN IBN ISHAO, Metodologia della traduzione e altri saggi, intro- 
duzione, traduzione, note ed indici a cura di Rosanna Budelli. 

ELIA DI NIsIBI, Kitdb Daf al-Hamm Il libro per scacciare le angosce, 
introduzione, traduzione, note ed indici a cura di Anna Pagnini. 

TEODORO ABU QURRAH, Trazrtato sull'esistenza del creatore e sulla vera 
religione, introduzione, traduzione, note ed indici a cura di Paola Pizzo 

QUSTA IBN 1003, Libro del pellegrinaggio, introduzione, traduzione, 
note ed indici a cura di Ornella Marra. 

QusTA IBN LUQA, // libro dei caratteri, introduzione, traduzione, note 
ed indici a cura di Ornella Marra. 

AGAPIO DI MANBIG, Storia universale, introduzione, traduzione, note ed 

indici a cura di Bartolomeo Pirone. 

TimoTEO I, Dialogo con il Califfo al-Mahdi, introduzione, traduzione, 
note ed indici a cura di Salvatore Santoro. 

ABRAMO DI TIBERIADE, Diz/logo con il califfo ‘Abd al-Rabman al- 
Ha$imi, introduzione, traduzione, note ed indici a cura di Davide Righi. 

PaOLA Pizzo, / cristiani copti e il nazionalismo egiziano. 
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Patrimonio Culturale Arabo Cristiano 

collana diretta da 

Samir Khalil Samir SJ 

La collana “patrimonio culturale arabo-cristiano” è curata dai 
membri dell’associazione Gruppo di Ricerca Arabo-Cristiana. 
L’associazione è formata da arabisti che dal 1993 collaborano in- 
sieme per lo studio e la diffusione del patrimonio culturale arabo- 
cristiano in Italia e in Europa. Potete visitare il sito 
http://digilander.iol.it/grac oppure potete contattarci via e-mail: 
associazione_grac@hotmail.com. 
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