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IL MONDO ARABO COME MEDIATORE

DELLA CULTURA FILOSOFICA E SCIENTIFICA

DEL MONDO ANTICO

di  CARMELA BAFFIONI


La cultura dell’Europa medievale prima del 1200 non mancò di conoscenze del mondo antico, assunte per trafila “diretta”. Non erano ad esempio ignoti il Timeo (attraverso Calcidio) o la “politica” platonica (grazie a Cicerone e Microbio); opere di Euclide, Nicomaco e Archimede, Apollonio e Ipparco, Erofilo ed Erasistrato, e ancora di Aristotele, di Teofrasto e di alcuni commentatori furono introdotte (anche con la mediazione di Marziano Capella, Cassiodoro e Boezio) come materia di insegnamento delle “arti liberali”; e Isidoro di Siviglia e Beda costruirono enciclopedie “tecnico-scientifiche” come via privilegiata per penetrare il senso vero delle Scritture. Tuttavia ( e sebbene recenti ricerche abbiano opportunamente messo in luce le interrelazioni, troppo a lungo misconosciute, fra mondo arabo-islamico e bizantino (, tanto nelle compilazioni enciclopediche, quanto nello sviluppo delle arti del trivio e del quadrivio nelle Scuole Cattedrali e poi nelle Università, il ruolo fondamentale nella trasmissione all’Occidente della filosofia e delle scienze greche è stato principalmente svolto dal mondo arabo-islamico, sia nell’iniziale attività di traduzione-trasmissione (dall’VIII-IX, col culmine, nell’832, della fondazione della “casa della sapienza” a Baghdad, da parte del califfo al-Ma’mun), sia nelle autonome, posteriori elaborazioni dottrinali.

Il progressivo venir meno in Occidente, dal 500 in poi, della conoscenza del greco, aveva in effetti interdetto di fatto l’accesso ai testi originali. E dal I al V secolo filosofi e scienziati alessandrini si erano rifugiati in Oriente: sin dal I secolo in Siria, e poi in Persia (dove nel III secolo sarà fondato a Gondeshapur un centro di studi classici e di medicina), ove alla chiusura della scuola di Edessa (489) troveranno rifugio gli stessi Nestoriani, e nel 529, alla chiusura della scuola di Atene, filosofi e scienziati greci. La diaspora dei neoplatonici aveva d’altronde già coinvolto l’Egitto con Alessandria, e la Mesopotamia con Harran. In tutti questi centri dunque i Musulmani verranno in contatto con le scienze classiche e persiane, ma anche babilonesi e indiane.


La Siria fu il luogo privilegiato per lo sviluppo di vere e proprie dinastie di traduttori (come quelle dei Bitriq e degli Hunayn), che produssero due opposti metodi di lavoro. Il primo (secc. V-VI), influenzato dalla traduzione della Bibbia, che come libro sacro ispirato richiedeva la massima aderenza all’originale, consisteva in una traduzione parola per parola, e i calchi dall’originale erano talora a scapito della chiarezza; il secondo, invece (secc. VII-IX), prevedeva prima la comprensione del passo, e poi la sua espressione nella nuova lingua.


Grande era la preparazione filologica e culturale dei traduttori (che erano di solito anche medici, cioè, a quei tempi, sapienti omnicomprensivi). Pertanto, le trasposizioni di significato dei testi si possono spiegare con fattori obiettivi, quali ad esempio, dal punto di vista filologico, l’influsso del greco bizantino, e da quello dottrinale, la fede dei traduttori, nonché il fatto che le opere di Platone e Aristotele arrivavano accompagnate dai commentari di età alessandrina. In genere, però, le traduzioni, prima dal greco in siriaco e poi dal siriaco in arabo, furono molto precise, e talora consentono addirittura di integrare le lacune dei più tardi manoscritti greci.

***


Dei filosofi antichi, gli Arabi conoscevano soprattutto Aristotele ( il “primo maestro” (, attraverso quasi tutti gli scritti (a parte, forse, alcune delle opere di etica e, sebbene negli ultimi tempi la cosa sia stata revocata in dubbio, la Politica). Grande enfasi era naturalmente data ai libri dell’Organon, che diventano anche per il mondo islamico strumento della filosofia (dopo esserli stati dell’apologetica religiosa), e fra i quali erano annoverate ( in linea con i commentatori ellenistici ( l’Isagoge porfiriana, la Retorica e la Poetica. La filosofia della natura di Aristotele diverrà la base delle trattazioni naturalistiche dei filosofi musulmani. Un particolare destino avrà la Metafisica. Nel De caelo, lo Stagirita aveva sostenuto che i corpi celesti si muovono di per sé di moto circolare. Ma sempre dalla fisica egli aveva dedotto che tutto ciò che si muove è mosso da altro. Si arrivava così a un principio primo del movimento che muove rimanendo immobile, eterno, unico e dotato di potenza infinita (perché infinito è il movimento che ne trae origine): il “Motore Immobile” descritto nel L. XII della Metafisica, cui viene anche ricondotta la spiegazione del moto dei cieli, in termini di oresis. D’altra parte, la suddivisione (nel De anima) fra intelletto “passivo” e intelletto “attivo” darà luogo in filosofia islamica alla quadruplice partizione dell’intelletto: in potenza, nell’atto di intendere, come Intelletto Agente esterno, sempre in atto, e come intelletto acquisito (diversamente connotato da autore a autore: in genere, l’abito al pensare). Tutto questo, naturalmente, non senza la mediazione dei commentatori alessandrini, primi fra tutti Alessandro di Afrodisia e Temistio. E segnaliamo qui anche l’unico evidente caso di fraintendimento di un’opera di filosofia greca: la Poetica, che passa in Islam soprattutto per un manuale di “buona poesia”, probabilmente perché era ignota agli Arabi la tragedia, ovvero il modello che aveva ispirato l’opera originale: il che rese impossibile la comprensione, e quindi la traduzione, di termini e concetti chiave quali quelli di peripezia, agnizione e catarsi.

Di Platone, invece, non ci sono pervenute traduzioni, a parte alcuni brevi frammenti; ma ne erano noti i titoli di quasi tutti i dialoghi e, per i contenuti, l’Apologia, il Critone, il Fedone, il Parmenide, il Sofista, la Repubblica ( che diverrà modello per le dottrine “politiche” islamiche (, il Timeo ( per le sue concezioni sull’origine del mondo e i possibili sviluppi in campo naturalistico, alchimistico e medico (.

Aristotele è anche la principale fonte dei cosiddetti “presocratici”, ad alcuni dei quali, che si consideravano per questo “illuminati dalla lampada della profezia”, erano attribuite dottrine più o meno conciliabili con quelle che la fede islamica avrebbe poi portato alla massima perfezione. Pitagora, ad esempio, era presentato quale primo monoteista attraverso l’assimilazione di Dio al numero uno (principio dei numeri, e non numero esso stesso). 

Anche a Socrate, noto appunto attraverso i dialoghi “giovanili” di Platone, era di solito attribuita una concezione monoteistica, causa del suo contrasto con i notabili del tempo (ma egli non è neppure esente da accuse di corruzione dei giovani); soprattutto, viene preso a modello per la sua obbedienza alla Legge fino alla morte: chiaro antecedente dell’obbedienza alla Legge religiosa islamica. Spesso è considerato un esempio di medietas, fatto particolarmente significativo ove si ricordi che la lontananza dagli eccessi di qualsiasi tipo è considerata “virtuosa” dall’Islam. La diffusione delle filosofie ellenistiche (stoicismo, epicureismo e scetticismo) in ambito islamico richiede invece ulteriori indagini aggiornate.


Per quanto riguarda il patrimonio scientifico, per la matematica furono studiati e seguiti soprattutto Euclide e Nicomaco di Gerasa, ma anche Apollodoro, Diofanto ed Erone, nonché Archimede. Uno dei maggiori fondamenti dell’astronomia fu invece Tolomeo (l’Almagesto è titolo che deriva dalla traduzione araba di Megale syntesis). In medicina furono noti, spesso col sostegno di una florida tradizione leggendaria, Ippocrate e Galeno. Circolavano anche scritti falsamente attribuiti a Pitagora, Empedocle, Plutarco, e ancora a Tolomeo e Galeno, che costituirono materia per l’alchimia, l’astrologia e la filosofia della natura islamiche. 

***

Nell’impossibilità di riferire delle singole dottrine elaborate dai filosofi musulmani, si desidera dare alcune linee guida che facilitino la comprensione delle “ragioni storiche” di alcune particolari interpretazioni, le quali ebbero a influire profondamente sulla presentazione degli autori antichi da parte dei filosofi medievali occidentali. La radice prima delle interpretazioni arabo-islamiche degli antichi va naturalmente rintracciata in primo luogo nella cultura cosiddetta “giudaico-ellenistica”, dal I al V secolo.

All’alta fioritura culturale avviatasi nel I secolo col passaggio al governo personale di Augusto si affiancarono forze disgregatrici che ridussero ben presto la filosofia a patrimonio di circoli ristretti di intellettuali e aristocratici. Fu del pari enfatizzato il predominio di tendenze mitiche e magiche che, da sempre presenti in Oriente, si infiltrarono anche nelle zone finora sedi della civiltà ellenistica.


La filosofia assorbì così numerosi temi manicheo-zoroastriani ed ebraici, oltre che cristiani. Si pensi ad es. all’apocalittica e alle speculazioni cabalistiche della mistica ebraica, oppure a temi cari a Filone, che si ritroveranno in filosofia islamica: come l’idea di una radice ebraica della scienza greca, o della legge ebraica come simbolo di realtà nascoste, o, ancora, della natura assolutamente trascendente della divinità ( unità suprema, comprensibile però attraverso la sua azione -. Ancora, per Filone culmine della potenza divina è il “Verbo”, che è al contempo Dio e il primo degli esseri sapienti e perfetti da Lui creati, il “luogo delle idee” dalle quali viene formato il mondo visibile. Infine, l’intelligenza dell’uomo è considerata una particella dell’intelletto divino; solo attraverso la fede si realizza l’unione con Dio, e si attinge la felicità.


Ma anche le dottrine gnostiche, che si sviluppano a partire dal II secolo, hanno come primo oggetto un Dio sconosciuto e invisibile, nettamente diverso dal demiurgo che crea il mondo e ha rapporto con la materia, e che viene quindi collocato fra le entità mediatrici ( gli eoni ( che procedono dal Dio invisibile per via di una progressiva degradazione di perfezione. La materia, contraria allo spirito e origine del male, non proviene da Dio, ma da una caduta del pleroma. Anche l’uomo subisce l’effetto di questa caduta, in quanto sono compresenti in lui un aspetto spirituale e uno materiale; la salvezza si ottiene con la liberazione dalla materia, che può anche avvenire per intervento di un eone redentore (messaggero divino o profeta, ma non un’incarnazione di Dio). Per la salvezza dalla realtà decaduta del mondo diventano anche importanti le pratiche cultuali (come battesimo, banchetto), e il ricorso a immagini e a parole magiche, e alla mistica delle lettere e dei numeri. Dal punto di vista morale, si possono riscontrare tanto un drastico rigorismo, quanto un antinomismo assoluto.


Continua nel II secolo (il secolo, lo ricordiamo, di Tolomeo e Galeno) il recupero di antiche dottrine da parte dell’ellenismo “orientale” (Apuleio di Madaura, Numenio di Apamea): si parla dunque di un platonismo “eclettico”, aperto a interpretazioni pitagoriche e stoiche, e rivisitato in un’ottica religiosa. 


Nel III secolo l’ulteriore fioritura di correnti gnostiche è associata al corpus hermeticum e agli Oracoli Caldaici, ricchi di elementi sincretistici e magici. In Siria e in Palestina continuano a diffondersi scritti ebraici ispirati al misticismo e all’allegorismo cosmologico della cabala, che configura, oltre a quella conoscibile dalla ragione, un’altra realtà, attingibile dall’iniziato attraverso il possesso di un sapere di remota tradizione, garantito da una rivelazione o da comunicazioni soprannaturali dirette. Anche qui non mancano legami con la teurgia e la magia, in quanto si ritiene che quelle conoscenze superiori forniscano capacità di agire sugli esistenti, sia spirituali che materiali. Tutte queste idee passeranno soprattutto nelle correnti ismailite più estremiste, sin dagli inizi (IX sec.).


Un fondamento ugualmente importante alla futura filosofia islamica fu offerto dai padri della Chiesa, soprattutto orientale, fieri avversari delle varie credenze misteriche e astrologiche. Clemente di Alessandria, ad esempio, riprese il tono, per così dire, “concordistico” del Timeo, che sembrava conciliare eternalismo “aristotelico” e “creazionismo” biblico. Ma, soprattutto, il III secolo è il secolo di Plotino, il cui emanatismo offrì agli Arabi una nuova opzione “concordistica”, e presumibilmente il modo più efficace per contrastare sia le impasse dell’eternalismo, sia quelle del creazionismo coranico. 


Plotino aveva concepito le idee come i veri esseri, attribuendo loro una causalità in quanto modelli intelligibili del sensibile, e su questa stessa linea aveva recuperato la “causalità” del Primo Motore aristotelico, che non si esplicava attraverso un “fare”. La causalità delle idee fu dunque intesa come presenza di un principio formale in tutti i particolari sensibili partecipanti di un carattere dato. I modelli formali del Fedro e del Timeo vennero dunque considerati l’oggetto di pensiero del nous, e la contemplazione degli intelligibili da parte dell’Intelletto finì per concretizzare la coincidenza, già aristotelica, fra intelletto e intelligibile. Al di là dell’Intelletto c’è l’Uno, di grado ancor più elevato, colui che dà unità alle forme, assimilabile al Sommo Bene della Repubblica, esentato persino dal pensiero di sé stesso, mentre il “Motore Immobile” di Aristotele si trova ora in subordine rispetto ad esso. E’ questo il modello che arriverà ai “neoplatonici” arabi.


Col IV secolo, la tradizione “neoplatonica” proseguì con Giamblico e Proclo. Nel commento di Proclo al Timeo si realizza la conciliazione, nel “Principio primo”, fra bontà perfetta e intellettualità. Ma il Demiurgo non coincide ora più col “Principio primo”, bensì con l’Intelletto, inferiore di rango – diversificato, dunque, dall’Uno-Bene della Repubblica.


Alla fine del V secolo, l’eredità proclina sembra raccolta da Dionigi Aeropagita, del quale si avranno, nel mondo islamico, ben due traduzioni: una, in Siria nel 536, da parte di Sergio di Resh‘ayna, e poi nel 750 da parte di Foca bar Sergio di Edessa; Dionigi avrà in effetti un ruolo influente nella formazione dell’idea filosofica islamica di “Essere puro”, senza contare l’influsso della sua “teologia negativa” e della teoria delle gerarchie angeliche.


La spinta principale alla critica dell’eternalismo viene invece da Giovanni Filopono (detto dagli Arabi “il grammatico”, m. ca. 580), esponente della Scuola di Alessandria per la matematica e la fisica. Da lui il mondo islamico trae in particolare due idee: 1) se – come voleva Aristotele – non si può attraversare l’infinito in atto, un corpo non può neppure soggiacere a cambiamenti infiniti (come invece accadrebbe se il mondo esistesse ab aeterno); 2) se il Motore Immobile dev’essere necessariamente incorporeo – dato che nessun corpo fisico può avere una potenza infinita –, allora l’universo non può esistere dall’eternità.

***


Nelle scuole neoplatoniche d’Oriente vigeva un curriculum di studi che si apriva con lo studio di Epitteto (per configurare un “bios filosofikos”), proseguiva con la logica e poi con le altre opere di Aristotele (etica, politica, metafisica), e si chiudeva con Platone (col Timeo per la fisica, e col Parmenide per la teologia). Queste dottrine venivano “conciliate” con scritti neoplatonici, orfici e con gli Oracoli Caldaici. I filosofi musulmani, a loro volta, vedranno nel Parmenide interpretato da Plotino la prima formulazione delle tre ipostasi dell’Uno (trascendente e assoluto), dell’Intelletto (che introduce il rapporto uno-molti) e dell’Anima (che è uno-e-molti insieme).


Gli Arabi tendevano a tracciare un quadro coerente della filosofia greca, riconoscendo espresse già nel L. I della Metafisica e nel Timeo la causalità e l’attività “architettonica” di un intelletto creatore; da Met., XII deducevano inoltre l’idea della necessità di un Primo Motore in atto e l’insufficienza della teoria delle idee nello spiegare il movimento. Se il Primo Motore muove senza muoversi, non può che essere un fine: così il Demiurgo produce restando immobile. Tutte queste dottrine si sarebbero fuse nelle Enneadi allorché l’Intelletto, coincidente con i modelli razionali di tutte le cose, diveniva il principio produttore del cosmo.


Secondo la recente storiografia, tali trasposizioni si debbono al traduttore cristiano Ibn Na‘ima al-Himsi, che parla di “Creatore” e di “Essere puro” e fa dell’Uno un agente primo. Dunque, dal Bene della Repubblica si deduce l’Uno, dal Demiurgo del Timeo il nous, dall’Anima del Timeo e delle Leggi l’Anima Universale. Si sarebbe formata così, nel IX secolo, una collezione di testi comprendente alcuni trattati di Alessandro, gli Elementi di teologia di Proclo e i Ll. IV-VI delle Enneadi. Più tardi questi testi (o meglio quanto restava dello smembramento dell’originario manuale in uso nelle scuole platoniche) sarebbero stati attribuiti ad Aristotele sotto il titolo di “teologia”, forse per assicurare diritto di cittadinanza a un’opera, come le Enneadi, altrimenti tacciabile di politeismo. Proprio per la “pluralizzazione” dei gradi intermedi fra l’Uno e il mondo sensibile, e la loro identificazione con le entità religiose del paganesimo ellenizzante, le rielaborazioni di Giamblico non ebbero invece grande diffusione in Islam, mentre riadattamenti in senso monoteistico subirono anche gli Elementi di teologia di Proclo. Da essi scaturì infatti il “Libro sul bene puro”, o Liber de causis. Essendo l’Uno ineffabile, il discorso può vertere unicamente sull’Intelletto e sull’Anima. Un “ritorno all’Uno” resta però possibile, in quanto l’Uno viene visto come intimamente connesso all’universo, e onnipresente in esso. Infatti, l’Essere puro è ciò che trasmette l’essere alle cose; l’Intelletto, invece, sovrintende all’intelligenza umana. Due i concetti chiave di questa rielaborazione: 1) la causa più universale e più lontana dall’effetto è la migliore; 2) la causa prima è ineffabile, al di là di ogni predicazione.

La concezione della conoscenza come “unione” con l’Intelletto Agente implica anche la teoria dell’immortalità dell’anima, come estremo compimento del processo gnoseologico. In effetti, nonostante che il destino escatologico dell’uomo sia un punto fermo nelle religioni monoteistiche, il concetto di immortalità dell’anima è di origine greca. I termini del discorso in Aristotele erano stati, invero, assai vaghi; ma alcune suggestioni vennero sviluppate da Alessandro di Afrodisia, che considerò “immortale” l’anima che ha come proprio oggetto di pensiero l’Intelletto Agente. Naturalmente, immortale non è l’intelletto materiale, che Alessandro aveva rappresentato come una mera disposizione dell’organismo, destinata a perire col corpo, bensì il pensare umano, isolato, di una forma intelligibile in atto, cioè quell’intelletto “dal di fuori” che sopraggiunge in noi ed è indistruttibile: l’intelletto “acquisito” degli Arabi. Resta irrisolto, invece, se l’apoteosi del pensiero umano sia per tutti ovvero sia riservata a pochi, se sia uno stato duraturo o no e se abbia connotazioni mistiche.

***

E’ impossibile seguire gli sviluppi che questi temi subirono da parte dei filosofi musulmani. Ricordiamo invece brevemente alcune delle principali acquisizioni scientifiche dell’Islam. Va notato anzitutto che le scienze vennero spesso coltivate dagli stessi filosofi: ricordiamo ad esempio per la medicina gli studi di oftalmologia del celebre traduttore Hunayn ibn Ishaq (lat. Ioannitius); Muhammad ibn Zakariyya’ al-Razi (Rhazes, X sec., autore del Continens, di uno scritto sul vaiolo e il morbillo, e inventore della tecnica del setole per l’asportazione degli ascessi); Ibn Sina (Avicenna, XI sec., il cui Canone venne studiato in Occidente, insieme alle opere di Razi, fino al ‘600); Ibn Rusd (Averroè, XII sec., e il suo predecessore Ibn Tufayl, noto come Abubacer); per la matematica al-Kindi; per l’astronomia ancora Averroè e l’altro suo predecessore Ibn Bajja (Avempace).

Fra i medici musulmani più noti in Occidente ricordiamo ancora gli spagnoli al-Zahrawi (Albucasis, XI sec.) e Ibn Zuhr (Avenzoar, XII sec.). Si debbono ai medici arabi numerose innovazioni, come la cura della cataratta per abbassamento o estrazione del cristallino, la litotripsia, il trattamento delle emorragie con irrigazioni di acqua fredda, l’applicazione di caustici, la cauterizzazione col fuoco, l’anestesia col loglio. Ma lo stretto legame tra anima e corpo era stato già illustrato dall’alchimia, che già dall’VIII secolo fonde reminiscenze alessandrine ed egiziane con le nuove ricerche scientifiche e, per altro verso, con le ideologie esoteriche sciite. L’interesse per la natura sfocia non di meno in una ricca serie di opere di zoologia, cosmografia e geografia.

Grandi progressi in matematica e in astronomia, oltre che nell’attività di traduzione (ricordiamo, per il X secolo, Thabit ibn Qurrah) furono fatti registrare dalla comunità sabea di Harran. Né va dimenticato il matematico al-Khwarizmi (IX sec.), attraverso il quale l’algebra divenne nota in Occidente, mentre Thabit ibn Qurra l’applicò alla geometria. Notevoli progressi realizzarono gli Arabi nella trigonometria sferica (introduzione delle tangenti, sostituzione dei seni agli archi e, forse, il metodo per la soluzione delle equazioni di terzo grado), anche in applicazione all’astronomia (al-Battani, X sec.). Tra i matematici vanno anche ricordati ‘Umar Khayyam (poeta e sufi persiano, sec. XI) e Nasir al-Din al-Tusi (XIII secolo).

Come fu per gli ospedali (ove operavano anche i filosofi-medici), nel mondo islamico erano anche fioriti numerosi osservatori: a Baghdad (con annessa una celebre scuola di astronomia), al Cairo, a Cordova, a Toledo, fino a Samarcanda. Tolomeo era studiato, ma non senza riserve: venne persino messa in questione l’immobilità della terra. Tra gli astronomi ricordiamo per il IX secolo Abu Ma‘shar (Albumasar), traduttore delle Tavole dei re, l’opera più importante della Persia preislamica (al-Fazari e Ya‘qub ibn Tariq avevano invece studiato l’astronomia indiana), al-Nayrizi (Anaritius) e al-Fargani (Alfraganus); tra gli spagnoli, al-Zarqali (Azarquiel, XI sec.) e al-Bitrugi (Alpetragius, XIII sec.). Anche le tavole alfonsine, che prendono il nome da Alfonso X, sono di origine araba. 

Per la fisica ricordiamo gli studi sul peso specifico di al-Khwarizmi e al-Biruni (XI sec.) e la scoperta del principio di inerzia da parte di Ibn al-Haytham (Alhazen, XI sec.), la figura più rappresentativa fra Tolomeo e Witelo. Con Ibn al-Haytham si sviluppò anche l’ottica: egli si occupò soprattutto della catottrica, della rifrazione, della grandezza apparente degli oggetti, della teoria della visione.

***

Alla luce di quanto sinora esposto, non appare certo casuale che la prima vera ripresa delle scienze in Occidente si ebbe quando Gerberto di Aurillac (ca 946-1003), docente di arti liberali alla Scuola Cattedrale di Reims dal 972 al 989, e dal 999 papa col nome di Silvestro II, si procurò in Spagna alcuni trattati arabi in traduzione latina sull’uso dell’abaco e dell’astrolabio.

Ed è alcuni decenni più tardi, tra l’XI e il XII secolo, che si colloca appunto in Spagna (con centro principale a Toledo) la maggiore fioritura di traduzioni dall’arabo in latino. Il traduttore dall’arabo più importante è Gerardo da Cremona. E se già nel XII secolo erano disponibili traduzioni dirette dal greco (in Italia settentrionale e in Sicilia, per i contatti con l’impero bizantino: si pensi ad es. ad Enrico Aristippo), il principale traduttore dal greco, Guglielmo di Moerbeke, è del XII sec. (ricordiamo anche Platone di Tivoli, Adelardo di Bath, Ermanno di Carinzia, Domenico Gundissalvi, Ermanno Alemanno, Michele Scoto).
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