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Lettera del Ministro generale dell’Ordine dei Frati 
Minori per l’800° Anniversario dell’Incontro tra san 

Francesco e il Sultano al-Malik al-Kamil

Miei cari fratelli dell’Ordine dei Frati Minori,
tutti i fratelli, le sorelle della nostra Famiglia Francescana,

e tutti i miei fratelli e sorelle Musulmani,
Il Signore dia a tutti voi la Sua pace!

Ottocento anni fa, il nostro Serafico Padre san Francesco salpò 
per l’Egitto, realizzando finalmente il sogno, a lungo desid-
erato, di andare tra i Musulmani. Arrivò al campo dell’esercito 
crociato, tra i cristiani latini che attraverso anni di predicazione 
e di retorica sulla guerra santa erano stati indotti a disprezzare 
i Musulmani. Gli stessi Musulmani avevano ogni ragione di 
disprezzare Francesco, presumendo che lui, come la maggior 
parte del campo crociato, era un nemico e non un portatore 
di pace. Oggi celebriamo quello che nessuno a quel tempo 
poteva prevedere: che un uomo ripieno di Spirito con nulla di 
proprio attraversò il campo di battaglia disarmato per chiedere 
un incontro con il Sultano, fu ricevuto con grazia dal Sultano, 
godette di un lungo periodo dell’ospitalità del Capo musulmano, e 
ritornò dalla visita per riflettere di nuovo sulla missione dei Frati 
Minori. Francesco ritornò felicemente in patria profondamente 
commosso dall’incontro e, per i suoi fratelli, maturò una nuova e 
creativa visione su come dovevano andare tra i Musulmani, sulle 
cose che i frati dovevano fare e dire “che piaceranno al Signore” 
(Rnb 16,8). L’anniversario dell’incontro di Francesco con al-Malik 
al-Kamil a Damietta il 1219 ci invita a chiederci di nuovo quali 
cose e quali parole, tra il pluralismo e la complessità del mondo 
di oggi, piacerebbero a Dio.
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Discernendo i segni dei tempi (Mt 16,3), la Chiesa sempre 
più sottolinea il dialogo interreligioso come elemento essenziale 
della missione della Chiesa oggi. Il Concilio Vaticano II esortò i 
fedeli cristiani a impegnarsi nel “dialogo e collaborazione con i 
seguaci di altre religioni, affinché con prudenza e carità e sempre 
rendendo testimonianza alla fede e alla vita cristiana” (Nostra 
Aetate, 2). In particolare, il Concilio insegnò alla Chiesa a 
guardare i Musulmani “con stima” e sollecitò i cristiani a lavorare 
con i fratelli e sorelle musulmani per promuovere la giustizia 
sociale e il benessere morale, la pace e la libertà a beneficio di 
tutti (Nostra Aetate, 3). San Giovanni Paolo II proseguì questa 
missione di dialogo nel suo ministero di Vescovo di Roma, in 
modo particolare quando invitò i capi religiosi del mondo alla 
nostra casa spirituale, Assisi, per testimoniarvi la trascendente 
qualità della pace. Per quelli che si riunirono a pregare per la 
pace, la “perenne lezione di Assisi” consisteva nella “mitezza, 
umiltà, il profondo senso di Dio, e l’impegno a servire tutti” 
(Giovanni Paolo II, Discorso ad Assisi, 27 ottobre 1986), di 
Francesco. I Papi Benedetto XVI e Francesco ugualmente hanno 
invitato i capi religiosi a fare un pellegrinaggio ad Assisi per 
pregare per la pace, e Papa Francesco ha invocato l’intercessione 
del Poverello nel suo viaggio in Egitto, pregando Cristiani e 
Musulmani a chiamarsi reciprocamente fratelli e sorelle, vivendo 
in rinnovata fraternità sotto il sole dell’unico misericordioso 
Dio (Francesco, Discorso alla Conferenza internazionale della 
Pace, 28 aprile 2017). E’, quindi, l’appello della Chiesa universale 
alla Famiglia Francescana ad animare questa fraternità interreli-
giosa nello spirito pacifico del nostro Serafico Padre. La Chiesa 
ci invita a rinnovare questo momento determinante della nostra 
storia, il viaggio di san Francesco in Egitto, per aprirci di nuovo 
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alla trasformazione di cui fece esperienza il Santo di Assisi, e 
camminare insieme ai Musulmani e i popoli di tutte le confes-
sioni come compagni di viaggio, come costruttori di civiltà, e in 
modo ancor più profondamente, come sorelle e fratelli, figli di 
Abramo, nostro padre nella fede.

Incoraggio la Famiglia Francescana a celebrare quest’anniver-
sario come un momento in cui la luce del Vangelo può aprire il 
cuore di ciascuno e riconosca l’immagine di Dio nelle persone 
che si guardano con paura e diffidenza, o ancora peggio, in chi 
si è spinti a odiare. A tal fine innumerevoli risorse sono state 
preparate per assistere tutti quelli ispirati a commemorarlo in 
modo adeguato. Allegate a questa lettera ci sono alcune interces-
sioni. Invito i frati a usarle durante la Liturgia delle Ore durante 
tutto l’anno commemorativo, intercessioni che possono essere 
impiegate appropriatamente in una varietà di ambiti pastorali. 
In aprile, la Curia Generalizia renderà disponibile on line un 
libretto, preparato dalla Commissione Speciale per il Dialogo con 
l’Islam, che offre un quadro storico, le prospettive Francescane 
e Musulmane sull’incontro e altri materiali per commemorare 
Damietta. La nostra fraternità di Istanbul, una comunità di frati 
principalmente dedicata al dialogo ecumenico e interreligioso, 
ospiterà in ottobre un convegno di frati che lavorano nei paesi a 
maggioranza musulmana. La Pontificia Università Antonianum 
ha ugualmente organizzato vari eventi pubblici in diverse nazioni 
durante l’anno centenario. Invito, sia gli accademici e sia i pasto-
ralisti, a partecipare attivamente a questi e altri eventi, e inoltre, a 
considerare creativamente come la vostra comunità locale possa 
commemorare Damietta alla luce della realtà locale.

Quest’anniversario offre un’opportunità unica per una collab-
orazione tra i diversi rami della Famiglia Francescana. Molti 
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frati, suore, studiosi del movimento francescano e promotori 
del dialogo musulmano-cristiano hanno preparato pubblica-
zioni che saranno edite durante quest’anniversario; invito tutti 
voi a prendervi del tempo per studiare e riflettere su come, nella 
vostra situazione locale, possiate rivivere il coraggio e l’apertura 
allo Spirito che S. Francesco sperimentò sul Delta del Nilo tanto 
tempo fa. La Curia generalizia desidera condividere la notizia 
di tali sforzi per costruire ponti di discernimento interreligioso, 
pertanto gentilmente vi chiedo di tenerci informati sugli eventi e 
le iniziative volte a commemorare Damietta nella vostra comu-
nità e nelle varie Entità dei Frati Minori.

Viviamo in un tempo in cui persone di varie professioni 
operano per la demonizzazione dei Musulmani e incitano altri ad 
averne timore. Oltre lo studio e la preghiera sui temi dell’incontro 
e del dialogo, incoraggio i seguaci di Francesco che mancano di 
un personale contatto con l’Islam, a ricordare l’esperienza del 
nostro fondatore per fare un semplice e concreto passo: incon-
trare un Musulmano. Fate in modo di conoscere lui o lei, al di là 
del piacere di una tazza di tè e della delicatezza sociale. Cercate 
di apprendere e apprezzare quale esperienza di Dio anima lui o 
lei e permettete al vostro amico musulmano di vedere l’amore 
che Dio ha infuso nel vostro cuore tramite Cristo. A dispetto 
dell’insistenza del Concilio Vaticano II che i Musulmani, con noi, 
“adorano l’unico e misericordioso Dio” (Lumen Gentium 16) 
molte voci in qualche modo tristemente insistono sul fatto che il 
dialogo tra Cristiani e Musulmani sia impossibile. Molti contem-
poranei di san Francesco e del Sultano concordavano nel ritenere 
il conflitto e lo scontro l’unica risposta alla sfida tra loro.

Gli esempi di Francesco e del Sultano testimoniano una 
diversa opzione. Non si può più insistere che il dialogo con i 
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Musulmani è impossibile. Lo abbiamo visto e continuiamo a 
vederlo nella vita di molti francescani e dei loro fratelli e sorelle 
musulmani che, con cuore sincero e amorevole, condividono i 
doni che il Signore ha fatto loro attraverso le proprie rispettive 
fedi. La fedeltà alla visione di Francesco richiede di condivid-
erla con umiltà. Infatti, il dono cristiano che nello specifico 
dobbiamo condividere con i nostri fratelli e sorelle musulmani 
non è semplicemente quello del cristiano umile, ma l’esperienza 
di un Dio umile. Unico ai suoi tempi, Francesco pregò Dio 
dicendo, “Tu sei umiltà” (LodAl 4), e parlò della “sublime umiltà”, 
dell’umile sublimità di Dio (LOrd 27). La ricerca di Dio del cuore 
cristiano trova riposo nell’umiltà della mangiatoia e della croce, 
segni di un Dio che si abbassò a servo e umiliò sé stesso per 
amore nostro. Francesco ci invita a riflettere quella umiltà divina 
per coloro che incontriamo, facendo il primo passo nel servizio 
e nell’amore. Comunque, la fedeltà alla visione di Francesco ci 
invita ad accogliere il credo e i credenti di altre tradizioni di 
fede con un senso di riverenza (Costituzioni generale OFM, art. 
93,2: 95,2) con mente e cuore aperti alla presenza di Dio in tale 
incontro.

So che ci sono alcuni della Famiglia Francescana che vivono in 
minoranza nelle loro terre di nascita o di adozione, e si trovano 
coinvolti in contese politiche e settarie, sottoposti minacce 
di violenza, come accade oggi anche nella terra che una volta 
Francesco visitò. In alcuni paesi, Cristiani e Musulmani condivi-
dono la sofferenza dell’ingiustizia sociale e dell’instabilità politica. 
Vi invito a riflettere su un altro dei nomi che Francesco usò 
nelle sue Lodi di Dio Altissimo “Tu sei pazienza” (LodAl 4), o 
come i Musulmani invocano Dio: Yā Sabūr – “O Uno Paziente!”. 
Francesco stesso apprese la virtù della pazienza nel suo servizio 
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tra i lebbrosi, nelle sfide dei suoi viaggi e nelle tendenze che vide 
nell’Ordine alla fine della sua vita, quando i suoi stessi fratelli 
abbandonarono alcuni degli ideali che a lui erano cari. Francesco 
meditò a lungo sul paziente amore di Cristo manifestato nella 
Sua passione, pervenendo alla fine a identificare la pazienza come 
un attributo del Dio misericordioso. “Tu sei pazienza”. Dio segue 
uno schema a noi sconosciuto, e Dio scuote i cuori di donne 
e uomini per vie a noi sconosciute. Francesco combatté per 
comprendere il piano di Dio per quelli che non seguirono Cristo 
come Signore, e Francesco trovò rifugio nella preghiera di lode 
del Signore che è pazienza. Possa Dio accordare la grazia della 
pazienza a ciascuno di noi perché impariamo a vivere insieme. 
Alle nostre sorelle e fratelli Musulmani, lascatemi dire quanto 
caldamente noi francescani ricordiamo l’ospitalità mostrata al 
nostro Santo Padre Francesco quando la sua vita era a rischio. 
L’interesse che molti Musulmani hanno mostrato nel commem-
orare quest’anniversario testimonia il desiderio di pace espresso 
ogni volta che un Musulmano saluta un compagno credente. 
Auspico che quest’anno ci aiuti ad approfondire la fraternità che 
condividiamo nel Dio che ha creato tutte le cose nei cieli e sulla 
terra, e che questo legame continui a rafforzarsi a lungo, anche 
dopo il 2019. Dio poteva aver fatto tutti allo stesso modo, ma 
non lo fece (Al-Shūrā 42.8). Con voi, le vostre sorelle e fratelli 
francescani desiderano mostrare al mondo che Cristiani e 
Musulmani possono vivere fianco a fianco gli uni gli altri in pace 
e in armonia.

In conclusione, non dimentichiamo mai che l’esempio di 
san Francesco fu una vita di continua conversione. Da giovane, 
egli aveva repulsione per i lebbrosi, ma un atto di misericordia 
cambiò il suo cuore e “ciò che gli sembrava amaro gli si cambiò 
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in dolcezza” (Test 3). Quel momento, in cui ebbe inizio la vita 
penitenziale di Francesco, è strettamente legato alla sua espe-
rienza a Damietta nel 2019. Il suo cuore prima era stato aperto 
dai lebbrosi e quando poi si trovò alla presenza di un Musulmano 
che aveva imparato a odiare, si aprì ancora una volta. Il biblico 
appello alla conversione (Heb. shuv; Aram. tuv) riecheggia nel 
ripetuto comando del Corano di ritornare a Dio (tūb), di camb-
iare il male con la bontà e gli atti di carità, in una società molto 
vulnerabile. I credenti oggi – nel rispetto della diversità con cui 
invocano Dio e lo onorano – sono chiamati allo stesso coraggio 
e apertura di cuore reciproca. Tra i gemiti del mondo per la 
comprensione interreligiosa, possa il nostro umile, paziente e 
misericordioso Dio mostrare a ciascuno di noi le cose e le parole 
che più piacciono al Signore.

Roma, 7 gennaio 2019
Pace e ogni bene,
Fr. Michael A. Perry, OFM
Ministro generale e Servo
Prot. 108704
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Introduzione

A detta di tutti fu un evento straordinario: nel 1219, nel bel 
mezzo della Quinta Crociata, San Francesco di Assisi oltrepassò 
le linee nemiche per ottenere un’udienza con il sultano d’Egitto, 
al-Malik al-Kamil. Benché il contenuto della loro conversazione 
ci sia sconosciuto, è chiaro che Francesco si avvicinò al Sultano in 
maniera pacifica e rispettosa, in chiaro contrasto con la preva-
lente pratica cristiana di diffamazione dell’Islam e del suo Profeta, 
guadagnandosi così l’ammirazione del sultano. Infatti, sembre-
rebbe che da questo incontro entrambi i protagonisti ne siano 
usciti con un maggiore apprezzamento e comprensione della fede 
e dei valori dell’altro. Anche se il loro incontro non ha messo fine 
alla crociata né ha impedito che ci fossero ulteriori conflitti fra 
la Cristianità occidentale e i poteri islamici, esso tuttavia offre 
un importante paradigma di dialogo fra cristiani e musulmani 
e – per estensione – di dialogo fra persone di tutte le tradizioni 
religiose. 

In riconoscimento della prolungata rilevanza di questo 
incontro, sono lieto di presentarvi questo volume nell’anno in 
cui la comunità francescana mondiale celebra l’800° anniver-
sario dell’incontro di San Francesco con il sultano al-Malik 
al-Kamil (1219-2019). Al suo interno troverete articoli che 
spiegano questo storico incontro attraverso la vita e la fede di 
Francesco e del sultano, che lo indagano attraverso gli occhi di 
un artista e regista, e che offrono una prospettiva musulmana sul 
dialogo interreligioso. Le fondamenta cattoliche e francescane 
del dialogo interreligioso sono evocate da alcuni testi scelti delle 
encicliche papali, dei documenti del Concilio Vaticano II e delle 
Costituzioni dell’Ordine dei Frati Minori. Sono inclusi anche 
alcuni suggerimenti per ulteriori letture di approfondimento.  
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Al tempo di Francesco e di al-Malik al-Kamil, erano in atto 
conflitti importanti, espressi in termini religiosi, fra la Cristianità 
occidentale e i poteri islamici nel bacino del Mediterraneo e 
attorno ad esso. Nel mondo di oggi, gli scontri settari e intestini 
non si limitano a quelli che hanno per protagonisti cristiani e 
musulmani, né sono geograficamente contenuti ma, purtroppo, 
accadono in tutto il mondo e coinvolgono ebrei, induisti, buddisti 
e altri. Per questo, la storia di San Francesco e del sultano è 
forse ancora più significativa oggi di quanto lo fosse 800 anni 
fa. Oggi, il Cristianesimo e l’Islam sono le due religioni più 
diffuse del mondo e insieme rispondono di più di metà della 
popolazione mondiale. L’esempio di San Francesco e del sultano 
è un commovente e tempestivo sollecito per i cristiani e i musul-
mani che, nonostante i conflitti del passato e le sfide del presente 
in entrambe le comunità, sono chiamati in maniera particolare 
ad entrare in un dialogo genuino da credenti delle rispettive 
religioni per ascoltarsi ed imparare gli uni dagli altri che insieme 
possiamo favorire vera pace e giustizia per tutti, indistintamente 
dalla religione di appartenenza, e assicurare che tutti godano 
della bellezza e bontà della creazione di Dio. 

Spero che questo libro farà parte dei vostri strumenti per 
osservare questa importante commemorazione, che lo troviate 
informativo ed utile e che lo condividiate con i vostri compagni 
di dialogo. 

Pace, 
Michael D. Calabria, OFM
Commissione speciale per il Dialogo con l’Islam
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Curare la violenza del mondo contemporaneo: un 
paradigma francescano per il dialogo con l’Islam 

Michael F. Cusato, OFM

I primi tentativi di Francesco di andare fra i musulmani

Il contesto generale
Quando ci accingiamo ad esaminare la visione di Francesco 
riguardo al mondo islamico, è importante collocarlo nel contesto, 
anche se molto generale, delle più ampie relazioni fra la Chiesa e 
l’Islam nell’Alto Medioevo. Con poche notevoli eccezioni, come 
gli sforzi di Pietro il Venerabile di entrare in dialogo con i testi 
e i sapienti musulmani, le relazioni erano frequentemente tese 
e spesso ben sanguinose1. Questo conflitto continuo fra le due 

1.  Per una bibliografia di base riguardo alla relazione fra Oriente ed Occidente, 

fra Cristianesimo ed Islam, nel Medioevo, è possibile consultare in inglese, ad 

esempio, le seguenti opere: R. Stephen Humphreys, From Saladin to the Mongols: 

The Ayyubids of Damascus, 1193-1260 (Albany, NY: State University of New York 

Press, 1977); Benjamin Kedar, Crusade and Mission: European Approaches toward 

the Muslims (Princeton: Princeton University Press, 1984); John V. Tolan (ed.), 

Medieval Christian Perceptions of Islam: A Book of Essays (New York: Garland, 1996); 

idem, Saracens: Islam in the Medieval European Imagination (New York: Columbia 

University Press, 2002); Tomaz Mastnak, Crusading Peace: Christendom, the 

Muslim World and Western Political Order (Berkeley, CA: University of Califormia 

Press, 2002); Richard Fletcher, The Cross and the Crescent: Christianity and 

Islam from Muhammad to the Reformation (London: Viking, 2003). Riguardo all’I-

slam medievale, vedere J.J. Saunders, A History of Medieval Islam (London-New 

York: Routledge & Kegan Paul, 1965); Dominique Sourdel, Medieval Islam, 

trad. J. Montgomery Watt (London: Routledge & Kegan Paul, 1983); Michael 

Brett, “’Abbasids, Fatimids and Seljuqs,” The New Cambridge Medieval History, 

IV (c. 1024-c.1198), Part II, editori D. Luscombe e J. Riley-Smith (Cambridge: 
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culture è simboleggiato da o si può riassumere in due eventi 
storici che hanno avuto luogo in due momenti e luoghi geografici 
differenti. Esaminati insieme, essi offrono lo scenario del mondo 
nel quale è nato Francesco d’Assisi. 

Il primo evento è la cosiddetta Reconquista: il tentativo del 
Cristianesimo di respingere, tramite la forza armata, il controllo 
musulmano in terra spagnola. A partire dalle incursioni dal 
Nord Africa dell’inizio dell’VIII secolo, la presenza musulmana 
era infatti andata consolidandosi. Ideologicamente, come indica 
il nome stesso, si trattava dello sforzo cristiano di “riottenere” 
attraverso la conquista le terre che esso affermava appartenere al 
proprio dominio (e non a quello musulmano). 

Più precisamente, la Reconquista è consistita in una serie di 
battaglie altalenanti che hanno avuto luogo fra la metà dell’XI 
secolo e l’inizio del XIII secolo (in un periodo di circa 150 anni). 
In questo tempo, gli eserciti cristiani hanno inesorabilmente 
spinto la linea di confine sempre più a sud nella penisola di 
modo che, attorno all’anno 1200, la Spagna cristiana includeva la 
maggior parte delle terre fino alla città di Siviglia2.

Il secondo evento è la maggiormente nota (e forse più 
ignobile) serie di campagne militari indette dal papato contro i 
territori musulmani in Terra Santa, la terra che era considerata 
santa dalle tre religioni dell’Ebraismo, Cristianesimo ed Islam. 
Queste campagne sono, chiaramente, le crociate3. La Prima 

Cambridge University Press, 2004), 675-720; Stephen Humphreys, “Zengids, 

Ayyubids and Seljuqs,” ibid, 721-52; e Francesco Gabrielli, Arab Historians of the 

Crusades, trad. E.J. Costello (New York: Dorset Press, 1989 [1957]). 

2.  Vedere più recentemente: J. O’Callaghan, Reconquest and Crusade in Medieval 

Spain (Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 2003).

3.  La letteratura sulle crociate è straordinariamente vasta ma anche, di tanto 
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Crociata venne inizialmente convocata da Urbano II nel 1095 
per venire in aiuto dell’Impero Cristiano Bizantino attaccato 
dai Turchi Selgiuchidi – da poco convertitisi all’Islam – che 
stavano avanzando verso Occidente attraverso l’Asia Minore 
e che erano visti come una minaccia per l’integrità politica di 
quell’Impero. Tuttavia, poco dopo – e prima dell’effettivo invio 
dei crociati in Oriente – Urbano estese la loro missione. Da 
quel momento in poi, lo scopo sarebbe stato di spingersi oltre 
l’Asia Minore e continuare giù verso la costa per riprendere il 
controllo dei Luoghi Santi a Gerusalemme, ponendoli così sotto il 
dominio cristiano che li avevi persi nel 638. I crociati sottrassero 
Gerusalemme alle forze musulmane nel 1099 durante un assedio 
crudelmente sanguinoso e, nel cammino, avevano fondato sulla 
costa i quattro principati di Edessa, Antiochia, Tripoli e il Regno 
Latino di Gerusalemme. Nel 1144 venne indetta una Seconda 
Crociata in risposta alla perdita del Regno di Edessa per mano 
delle forze musulmane: questa fu la Crociata predicata con 
grande fervore da Bernardo di Chiaravalle in Francia ma che 
non riuscì a raggiungere l’obiettivo di riconquistare la contea 
persa. Con la drammatica conquista della città di Gerusalemme 
e le zone ad essa circostanti ad opera del grande condottiero 

in tanto, non uniforme, a seconda della conoscenza dell’Islam medievale o 

anche dell’orientamento ideologico dell’autore. Gli studi classici sono: Stephen 

Runcimann, A History of the Crusades, 3 volumi (Cambridge: Cambridge University 

Press, 1951-54); Kenneth Setton (ed. gen.), A History of the Crusades, 6 volumi 

(Madison, WI: University of Wisconsin Press, 1959-1969); Hans Eberhard Mayer, 

The Crusades, trad. J. Gillingham (Oxford: Oxford University Press, 1972); Jonathan 

Riley-Smith, The Crusades: A Short History (London: The Athlone Press, 1987); e 

l’opera più recente di Christopher Tyerman, God’s War: A History of the Crusades 

(Cambridge, MA: The Belknap Press of Harvard University, 2006).
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musulmano Saladino nel 1187, il papato proclamò nel 1189 
la Terza Crociata, nota come la Crociata dei tre re (Federico I 
Barbarossa, Filippo II Augusto di Francia e Riccardo I Cuor di 
Leone). Con l’annegamento di Federico in Asia Minore e gli altri 
due sovrani che si scontravano fra di loro dalla Sicilia al Levante, 
questa Crociata non ottenne niente al di là di un avamposto 
cristiano sulla costa nella città di Acri. Fu proprio per rimediare 
a questo disastro che nel 1204 Innocenzo III – il papa contem-
poraneo a Francesco – indisse la Quarta Crociata che partì da 
Venezia. Questa impresa si concluse con un grande scandalo 
visto che i crociati fecero due lunghe deviazioni lungo la strada: 
la prima per saccheggiare la costa iugoslava (per rientrare delle 
perdite causate da una scarsa partecipazione di crociati e il 
conseguente deficit di incassi da parte dei costruttori di barche 
veneziani) e la seconda per conquistare la città di Costantinopoli, 
mandando in esilio i governanti bizantini e instaurando l’Impero 
Latino di Costantinopoli (con un’occupazione che durerà fino 
al 1261). I crociati non si interessarono di continuare il viaggio 
verso Oriente.

Riassumendo quanto finora detto, sia la Reconquista in 
Spagna, sia le crociate indette contro i musulmani del Medio 
Oriente si fondavano su un’ideologia religiosa ostile all’Islam 
ed erano determinate a rimuoverlo o perfino a distruggerlo in 
quanto nemico di Cristo e della Chiesa. 

È interessante notare che, allo stesso tempo in cui il movi-
mento francescano stava cominciando a prendere forma e 
crescere, Innocenzo III ingaggiò una massiccia campagna mili-
tare contro i mori in Spagna per sfruttare al meglio le recenti 
vittorie e approfittare delle divisioni interne fra musulmani. 
Infatti, nel luglio del 1212 le armate cristiane ottennero una 
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schiacciante vittoria nel sud della Spagna con la Battaglia de 
Las Navas de Tolosa. La notizia di questa monumentale batta-
glia si diffuse rapidamente in Europa, riaccendendo le speranze 
cristiane di un’eventuale vittoria totale sull’Islam, una vittoria 
che normalmente era pensata in termini quasi esclusivamente 
militari. 

Il desiderio di Francesco e dei suoi frati di andare fra i musul-
mani prende dunque forma sullo sfondo di questo generale e 
sempre più aggressivo scenario storico.

I tentativi del 1212 e 1213 
Fra il 1212 e il 1213, Francesco cercò due volte di «andare tra i 
musulmani» (per usare le parole della Prima Regola). Il primo a 
raccontarci di questi viaggi è Celano nella Vita Prima. Leggiamo 
il racconto di 1 Cel 55: 

Nel sesto anno dalla sua conversione ardendo di un 
intrattenibile desiderio del martirio, [Francesco] decise 
di recarsi in Siria a predicare la fede e la penitenza ai 
Saraceni. Si imbarcò per quella regione, ma il vento 
avverso fece dirottare la nave verso la Schiavonia 
[Dalmazia]. Allora, deluso nel suo ardente desiderio 
e non essendoci per quell’anno nessun’altra nave in 
partenza verso la Siria, pregò alcuni marinai diretti ad 
Ancona di prenderlo con loro. Ne ebbe un netto rifiuto 
perché i viveri erano insufficienti. Ma il Santo, fiducioso 
nella bontà di Dio, salì di nascosto sulla imbarcazione col 
suo compagno4.

4.  1 Cel 55. Per i riferimenti alle fonti francescane verranno indicati – al loro 

primo utilizzo - i link alle traduzioni di riferimento, disponibili online. In questo 

caso: https://www.assisiofm.it/uploads/216-Vita%20prima%20di%20san%20

Francesco.pdf  (visitato il 10 novembre 2018).
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Il racconto continua riportando alcuni avvenimenti miraco-
losi – in linea con lo scopo dell’agiografo – e, infine, raccontando 
il ritorno sani e salvi in Italia. 

Tuttavia, nel 1213, l’anno successivo, Francesco intraprese un 
altro viaggio, questa volta verso la Spagna, con l’intenzione prob-
abilmente di arrivare in Marocco per «annunciare al Miramolino 
e ai suoi correligionari la Buona Novella». Ma, mentre era in 
Spagna, una grave malattia lo costrinse prima a fermarsi e, poi, ad 
abbandonare il suo viaggio5.

Parliamo quindi di due viaggi: uno verso la Siria, ad Oriente, 
e l’altro verso il Marocco, ad Occidente. Francesco aveva, in 
entrambi, l’intenzione di stabilire in qualche modo un contatto 
con il mondo musulmano. Ma perché? Fino a quel momento 
non c’era stata alcuna indicazione diretta nelle stesure iniziali 
della Prima Regola che i musulmani avessero un qualsiasi ruolo 
significativo nel carisma dei Minori. Celano (e Bonaventura dopo 
di lui) descriveranno la motivazione di Francesco in termini di 
desiderio del martirio6. Mi accingo a contestare questa facile 
lettura: si tratta infatti del tentativo dell’agiografo di conformare 
il santo ad un atteggiamento santo. Poiché Francesco desiderava 
seguire totalmente Cristo, avrebbe allora desiderato seguirlo fino 
alla croce, la croce del martirio. Dubito fortemente che questa 
fosse la motivazione storica. Tuttavia, considerando che questa è 

5.  1 Cel 56. 

6.  1 Cel 55: «Nel sesto anno dalla sua conversione ardendo di un intrattenibile 

desiderio del martirio»; 2 Cel 30: «Al tempo in cui l›esercito cristiano stringeva 

d›assedio Damiata, era presente anche il Santo con alcuni compagni: avevano 

attraversato il mare desiderosi del martirio https://www.assisiofm.it/upload-

s/217-Vita%20seconda%20di%20san%20Francesco.pdf (visitato il 10 novembre 2018).
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la testimonianza di tutte le fonti agiografiche, sulla base di quali 
dati posso contestare la lettura tradizionale?

Prima di tutto, è importante notare che Francesco non stava 
andando fra i musulmani nel contesto attivo di una crociata. Nel 
1212 e 1213 non c’era nessuna crociata in atto, né preparativi per 
una prossima. Possiamo dunque escludere il legame con il movi-
mento crociato della Chiesa. Si potrebbe addirittura affermare 
che la sua mossa fosse una diretta reazione all’orribile spargi-
mento di sangue appena avvenuto a Las Navas de Tolosa7, vista la 
vicinanza di quell’evento che potrebbe rendere i suoi tentativi di 
entrare in relazione con il mondo saraceno non del tutto fortuiti. 

Ma, soprattutto, lo stesso Celano ci dà un indizio importante 
riguardo alla motivazione che spingeva Francesco. In maniera 
semplice, ci dice infatti il motivo del viaggio di Francesco: «decise 
di recarsi in Siria a predicare la fede e la penitenza»8.  Questa 
affermazione può sembrarci innocua perché tendiamo a credere 
di sapere cosa significano queste parole. Cosa significa «predi-
care la penitenza»? Qual è il significato di «penitenza» nel lessico 
francescano?  Per Francesco, penitenza (e il fare penitenza) 
non è prima di tutto e principalmente l’equivalente dell’andare 
a confessarsi (il sacramento della penitenza); né è ciò che si fa 
dopo la confessione per riparare un peccato (come nel fare una 
penitenza). E non significa neanche semplicemente pentimento, 
nel senso di allontanarsi dal peccato. Se avesse inteso uno qual-
siasi di questi classici significati cristiani, l’affermazione di Celano 

7.  J. O’Callaghan, Reconquest, 66-74.

8.  1 Cel 55. Alcune traduzioni dal latino propongono «pentimento» invece di 

«penitenza» come corrispondente della parola penitentia. Ritengo che la tradu-

zione più letterale di «penitenza» sia da preferire in quanto si tratta di una parola 

centrale e particolarmente ricca di significati nel lessico francescano. 
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non avrebbe avuto molto senso. Per quale motivo Francesco 
sarebbe andato fra i musulmani a «predicare la penitenza» se 
questo fosse il significato di questa espressione? 

Cosa significa dunque fare penitenza e predicare ad altri la 
penitenza nel mondo francescano? Il significato rimonta alla 
conversione di Francesco e al suo incontro con i lebbrosi fuori 
da Assisi9. Come afferma nel suo Testamento, «Il Signore dette 
a me, frate Francesco, d’incominciare a fare penitenza così»  (in 
latino facere penitentiam). Che cosa è accaduto a Francesco 
durante questa esperienza fondamentale della sua vita? Siamo 
abituati a prendere l’agiografo in parola e a credere che in questo 
incontro Francesco vide Cristo nel lebbroso. E così fu. Tuttavia, 
dobbiamo fare attenzione a non trasformare il lebbroso in una 
cifra vuota, in un mero mezzo per il più importante incontro di 
Francesco con Cristo. No, in questo incontro Francesco, forse per 
la prima volta nella sua vita, riuscì a vedere il lebbroso non più 
come un oggetto ripugnante ma come un vero essere umano, un 
essere umano sofferente. Assisi gli aveva insegnato ad ignorare 
e disprezzare tali esseri perché senza valore e importanza. Ora, 
improvvisamente, Francesco apriva gli occhi sull’esistenza di un 
intero mondo di esseri umani che vivevano al di fuori della città 
– e della compassione – di Assisi. Ora, grazie all’opera misteriosa 
della grazia, Francesco iniziava a rendersi conto che perfino la 
pelle in decomposizione di un lebbroso poteva essere tabernacolo 
della Sua presenza. Nella tradizione cristiana, solo la grazia ha il 
potere di cambiare così radicalmente il modo in cui vediamo il 
mondo. Il risultato fu che, da questo momento in poi, Francesco 

9.  Cfr. M. Cusato, “Hermitage or Marketplace?” True Followers of Justice: Identity, 

Insertion and Itinerancy among the Early Franciscans. Spirit and Life 10 (2000), 

10-12.
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riuscì a comprendere che tutti gli uomini e le donne, anche quelli 
apparentemente più insignificanti o disgustosi, sono creature 
create dallo stesso creatore: Dio; che a tutti – senza eccezione – è 
stata offerta la stessa grazia di salvezza; che tutti hanno ricevuto la 
stessa inestimabile dignità e lo stesso valore; che tutti gli uomini 
e le donne sono, senza eccezioni, fratelli e sorelle (in latino fratres 
et sorores) gli uni per gli altri, nati dallo stesso gratuito dono di 
Dio. 

Questa è l’intuizione di Francesco della fraternità universale 
di tutte le creature. Così, prima delle farfalle, dei ranuncoli e dei 
bei campi, ci sono i corpi martoriati dei lebbrosi. Spesso è molto 
più semplice vedere Dio nella natura che nella natura umana. Ma 
ora, tutto ciò che minaccia di rompere i legami di questa sacra 
fraternità umana, mettendo un essere umano sopra o contro 
l’altro, è quanto Francesco chiama peccato: attraverso l’avidità 
e la violenza, l’oppressione e l’aggressione, l’indifferenza e la 
mancanza di attenzioni.  Questo è quanto intendeva Francesco 
quando descriveva la sua vita prima dell’incontro con i lebbrosi 
come in peccatis, nel peccato. Questo è il peccato per Francesco: 
il degrado e la distruzione della persona umana, non qualche 
infrazione privata ed esageratamente moralista. Per comprendere 
meglio cosa Francesco intendesse per peccato bisogna capire cosa 
intendesse con il fare penitenza per quel peccato. Per Francesco 
fare penitenza è decidere di allontanarsi da qualsiasi azione, 
comportamento e attitudine che possa dividere e distruggere 
i legami della comunità umana così violando il carattere sacro 
della vita umana. Capire ciò che egli voleva dire con la parola 
penitenza è capire la natura della sua (e dei suoi fratelli) predica-
zione penitenziale10.

10.  Cfr. M. Cusato, “To Do Penance / Facere poenitentiam,” The Cord 57 (2007): 
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Questo era il messaggio che Francesco voleva portare fra i 
musulmani. Questa la penitenza che voleva predicare e vivere fra 
loro. 

Francesco in Oriente 

Il Messaggio al Capitolo Generale del 1219
Dopo due tentativi non andati a buon fine di stabilire un contatto 
con il mondo musulmano, Francesco riuscirà nel suo intento la 
terza volta nel 1219. Nel frattempo, però, una Quinta Crociata 
era stata indetta da Innocenzo III durante il Concilio Lateranense 
IV nel novembre del 121511.Prima di seguire Francesco nel suo 
viaggio ad Oriente, abbiamo prove che Francesco potrebbe aver 
lasciato ai suoi fratelli, prima della sua partenza, una sorta di 
messaggio di addio al Capitolo Generale del 1219 che sembre-
rebbe essere contenuto nei primi quattro versetti di quello che ora 
è il capitolo 22 della Regula non bullata12.

3-24.

11.  Cfr. M. Cusato, “The Tau: The Meaning of the Cross for Francis of Assisi,” 

The Cord 57 (2007): 287-301; e anche, dallo stesso autore, “From Damietta to La 

Verna,” 83-112.

12.  Va qui ricordato che David Flood, un eccellente storico del primo periodo 

della storia francescana, ritiene che l’intero capitolo della RNB rappresenti un 

discorso d’addio di Francesco ai frati nel quale, cosciente del fatto che potrebbe 

morire, li incoraggia a mantenersi saldi nei fondamenti della vita minoritaria. 

Egli chiama questo testo il “Testamento del 1219” (cfr. D. Flood, The Birth of 

a Movement [Chicago: Franciscan Herald Press, 1975], 45-46 e 95). Dal mio 

punto di vista, invece, il capitolo contiene due messaggi consegnati ai frati in 

due momenti distinti e con due obiettivi diversi. Credo che solo i primi quattro 

versetti risalgano al messaggio di addio del 1219 mentre il resto del capitolo 

(vv. 5-51) sia parte di un altro sermone di addio ai frati – il sermone delle sue 
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Nel manifestare il suo desiderio, una volta ancora, di arri-
vare in Terra Santa, Francesco era apparentemente obbligato 
a giustificare la sua azione, a spiegare le sue ragioni, non solo 
al Cardinale Ugolino (che gli aveva già impedito di andare in 
Francia nel 1217)13 ma anche agli stessi frati. E così lo fa. Non 
sta andando – come invece diranno gli agiografi – in cerca del 
martirio. Francesco era sicuramente consapevole della possibilità 
di non tornare ed era pronto ad abbracciare la morte se questo 
fosse il costo da pagare per portare a termine la sua missione. 
Ma il messaggio che lasciò ai frati rivela un’altra motivazione, più 
profonda. 

Qual era questo messaggio? 
O frati tutti, riflettiamo attentamente che il Signore dice: 

«Amate i vostri nemici e fate del bene a quelli che vi odiano», 
poiché il Signore nostro Gesù Cristo, di cui dobbiamo seguire le 
orme, chiamò amico il suo traditore e si offrì spontaneamente ai 
suoi crocifissori. Sono, dunque, nostri amici tutti coloro che ingi-
ustamente ci infliggono tribolazioni e angustie, ignominie e ingi-
urie, dolori e sofferenze, martirio e morte, e li dobbiamo amare 
molto poiché, a motivo di ciò che essi ci infliggono, abbiamo la 
vita eterna14.

È importante identificare chiaramente ogni elemento di questo 
messaggio: 

dimissioni – al suo rientro dalla Terra Santa nel Capitolo convocato d’urgenza nel 

settembre del 1220, la cui attenzione principale era sui temi fondamentali della 

vita francescana.  

13.  Cfr. AC 108.

14.  RNB 22, n°56. http://www.sanfrancescoassisi.org/images/pdf/rego-

la-non-bollata.pdf (visitato il 30 novembre 2018).
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•	 Nel versetto  1, leggiamo il consiglio: «Amate i vostri 
nemici» (da Mt 5,44);

•	 Nel versetto 2a, Francesco riprende lo stesso tema affer-
mando che il Signore «chiamò amico il suo traditore» 
(Giuda = il nemico) nel Giardino del Getsemani; 

•	 Nel versetto 2b dice, riguardo a Gesù, che « si offrì sponta-
neamente ai suoi crocifissori»;

•	 Nel versetto 3 dichiara: «Sono, dunque, nostri amici tutti 
coloro che ingiustamente ci infliggono tribolazioni […] 
martirio e morte»;

•	 E, infine, nel versetto 4, incoraggia ad «amar[li] molto» 
perché attraverso loro guadagniamo la vita eterna. 

Qual è il significato di questo messaggio che, nella sua attuale 
posizione al capitolo 22 della RNB, non si trova più nel suo 
contesto originale del Capitolo Generale del 1219? Il messaggio 
è questo: la persona che tu (e quasi tutti gli altri, Chiesa inclusa) 
pensi essere un tuo nemico (inimicus), in realtà è un tuo amico 
(amicus). Una tale scioccante affermazione non ha niente a 
che vedere con teneri sentimenti e affetto (cioè con la nostra 
tipica interpretazione della parola «amico»). Qui non si tratta di 
amicizia e neanche di avere stima nei confronti dell’altro. Anzi, ci 
avviciniamo al contrario: la parola amicus è ripresa dal racconto 
del tradimento di Gesù nel Giardino del Getsemani (Mt 26,50) 
nel quale Giuda si avvicina a Gesù per consegnarlo nelle mani dei 
suoi aguzzini:

E subito si avvicinò a Gesù e disse: «Salve, Rabbì!». E lo baciò. 
E Gesù gli disse: «Amico (amicus), per questo sei qui!». Allora si 
fecero avanti e misero le mani addosso a Gesù e lo arrestarono. 
(Mt 26, 49-50).
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Faremmo bene a ripetere il messaggio: la persona che rite-
niamo essere nostro nemico in realtà è nostro amico. Per capire 
la vera portata delle parole di Francesco ed evitare la trappola 
di far equivalere il significato della parola «amico» con quello di 
«amicizia», è meglio associare la parola latina amicus (amico) con 
una parola che ci è leggermente più familiare e che è più centrale 
nel lessico francescano: frater. Viste in questa luce, le persone che 
ci è stato insegnato – dalla società, dalla Chiesa – a considerare 
nostre nemiche, in realtà sono nostri fratres et sorores, fratelli e 
sorelle!

In questo potente, seppur breve, messaggio, Francesco sta 
dicendo ai frati che sta andando in Terra Santa per mostrare 
attraverso le proprie azioni che colui che la Chiesa chiama l’in-
fedele e il nemico per eccellenza, in realtà è un fratello, parte della 
famiglia umana e membro della fraternità umana. In altre parole, 
Francesco sta andando a predicare con le parole ma, ancora di 
più, con le sue azioni il messaggio della penitenza, vale a dire 
che nessuno, neanche la persona più disprezzata dalla Chiesa e 
considerata nemica di Cristo, neanche coloro che possono aver 
compiuto azioni orribili nei confronti di altri, vengono deprivati 
della propria creaturalità né esistono al di fuori della fraternità 
universale. Ma questa creaturalità porta con sé una respons-
abilità: la responsabilità di ogni membro di questa sacra frater-
nità – cristiano e musulmano – di vivere in modo che si possano 
preservare e onorare i legami che ci mantengono tutti indissol-
ubilmente uniti. Fare questo è fare penitenza. Francesco va in 
Oriente per mostrare – e per vivere – tutto ciò, anche se potrebbe 
costargli la vita. E se nell’essere totalmente fedele alla vita che si 
è ripromesso di vivere dal suo incontro con i lebbrosi, trattando 
ogni persona umana come una creatura sacra della fraternità 
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umana, dovesse pagare con la propria vita, allora – essendo 
stato fedele al suo voto – lui e tutti coloro che lo hanno seguito 
in questa strada guadagneranno la vita eterna. Questo è quanto 
viene promesso ad ogni religioso o religiosa il giorno della sua 
professione. 

Si tratta di un messaggio profondo, totalmente in linea con 
quanto Francesco ha imparato nella fondamentale esperienza 
della sua conversione. Francesco, dunque, non è andato in 
Terra Santa per cercare la propria morte15. Piuttosto, ha varcato 
il mare per portare il messaggio di penitenza e per vivere, fino 
alle estreme conseguenze, la sua visione radicale della fraternità 
universale di tutte le creature. 

Francesco in Siria e in Egitto
Dopo aver lasciato questo messaggio ai frati, Francesco parte per 
l’Oriente. La sua intenzione è quella di invitare alla penitenza due 
gruppi ben differenti: il primo è composto dai crociati cristiani 

15.  È abbastanza differente dalla motivazione attribuitagli dagli agiografi: la 

sete del martirio. Prendere il linguaggio degli agiografi in maniera troppo let-

terale e attribuire a Francesco un desiderio ardente di martirio è problematico. 

Farlo significa cadere nella stessa trappola nella quale molti sono inciampati in 

Occidente (e in Oriente), credere – per esempio – che la motivazione che spinge 

gli attentatori suicidi musulmani sia identica alla ricerca del martirio come mezzo 

per ottenere le presunte ricompense del Paradiso. Una tale spiegazione superfi-

ciale trasforma convenientemente queste persone in pazzi fanatici che prendono 

una scorciatoia (sanguinaria) per il cielo. Tuttavia, queste valutazioni semplici-

stiche ci sottraggono la possibilità di affrontare e riuscire a comprendere alcune 

specifiche esperienze di disperazione ed oppressione che sono così spesso ciò che 

alimenta tali atti disperati e brutali. Coloro che uccidono – che siano i crociati 

dell’Occidente o gli shahadi dell’Oriente - violano il carattere sacro dell’umana 

esistenza e offendono Dio che ha creato ogni vita umana. 
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accampati fuori dalla roccaforte musulmana di Damietta in 
Egitto che stavano preparando un nuovo assalto sanguinario alla 
sede del potere sunnita; il secondo gruppo è quello dei musul-
mani nella stessa Damietta, inclusa, se possibile, la corte del suo 
capo, il sultano al-Kamil16.

Anche se possediamo una serie di fonti primarie che ci 
raccontano qualcosa del tempo che Francesco ha trascorso in 
Terra Santa, non abbiamo tante informazioni riguardo ai dettagli 
delle sue attività. Questo è principalmente dovuto al fatto che la 
maggior parte dei testi a disposizione sono di natura agiografica. 
Per esempio, i testi del corpus agiografico sono i seguenti:

•	 1 Cel 57
•	 2 Cel 30
•	 LMaj IX, 7-8

16.  Il viaggio verso Oriente di Francesco nel 1219 (la sua esperienza nell’accam-

pamento dei crociati, la sua presenza durante la sconfitta cristiana a Damietta e 

l’incontro con il sultano al-Kamil) ha ricevuto notevole attenzione da parte degli 

storici negli anni recenti. I lavori più degni di nota su questo tema e che hanno 

suggerito nuove prospettive alla nostra comprensione sono: Jan Hoeberichts, 

Francis and Islam (Quincy, IL: Franciscan Press, 1997); Kathleen A. Warren, 

Daring to Cross the Threshold: Francis of Assisi Encounters Sultan Malek al-Kamil 

(Rochester, MN: Sisters of St. Francis, 2003); Pauli Annala, “Frate Francesco e 

la quinta crociata,” Frate Francesco, n° 69 (2003): 409-25 (traduzione inglese in: 

Medieval History Writing and Crusading Ideology, ed. R.M.S. Lehtonen and K.V. 

Jensen. Studia Fennica Historica 9 [Helsinki: Finnish Literature Society, 2005], 

107-19); Raimondo Michetti, “François d’Assise et la paix révélée. Réflexions sur 

le mythe du pacifisme franciscain et sur la prédication de paix de François d’Assise 

dans la société communale du XIIIe siècle,” Prêcher la paix et discipliner la société, 

ed. R.M. Dessì. Collection d’Études Médiévales de Nice 5 (Turnhout: Brepols, 

2004), 279-312; e James Powell, “St. Francis’ Way of Peace,” Medieval Encounters 

13 (2007): 271-80.
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•	 LMaj XI, 3
Oltre a questi, la Cronaca di Giordano da Giano, capitoli 

10-1417, ci offre qualche specifica storica in più ma i dettagli 
forniti non sono particolarmente rilevanti ai due eventi che 
vogliamo trattare di seguito, e cioè la presenza di Francesco al 
posto di commando di Damietta e il suo soggiorno nella tenda 
di al-Malik al-Kamil. Fortunatamente, abbiamo a disposizione 
quattro altre testimonianze non francescane – tre testi letterari 
e una fonte non letteraria – che gettano una luce importante su 
questi accadimenti:

•	 Jacques de Vitry, VI Lettera (1220)18;
•	 Jacques de Vitry, Historia occidentalis (1221)19;
•	 Cronaca di Ernoul (il prosieguo della Cronaca di Guglielmo 

di Tiro)20;
•	 L’iscrizione sulla tomba di Fakhr al-Din al-Farisi, il 

consigliere spirituale di al-Kamil21.

17.  La Cronaca di Giordano si trova in inglese nel volume XIIIth Century 

Chronicles, trad. P. Hermann (Chicago: Franciscan Herald Press, 1961), 20-72.

18.  http://www.ofsliguria.it/wp-content/uploads/2017/09/Cronache-e-altre-

testimonianze-non-francescane-1.pdf (visitato il 16 novembre 2018). Il 

testo latino è disponibile in: R.B.C. Huygens (ed), Lettres de Jacques de Vitry 

(1160/1170-1240), évêque de Saint-Jean-d’Acre. Édition critique (Leiden: E.J. Brill, 

1960), 131-33.

19. http://www.ofsliguria.it/wp-content/uploads/2017/09/Cronache-e-altre-

testimonianze-non-francescane-1.pdf (visitato il 16 novembre 2018). Il testo 

latino è disponibile in: J.F. Hinnebusch (ed.), The Historia occidentalis  of Jacques 

de Vitry. A Critical Edition. Spicilegium Friburgense 17 (Fribourg: The University 

Press, 1972).

20.  Chronique d’Ernoul et de Bernard le Trésorier (Famagouste, Cyprus: Les Éditions 

l’Oiseau, 1974 [1871]).

21.  Cfr. A. Natali, “Gli Arabi e San Francesco alle crociate,” L’Italia francescana 
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Lo spazio a disposizione non permette di esaminare in maniera 
esaustiva queste fonti. Sotto vari punti di vista, le testimonianze 
agiografiche sono trascurabili ai nostri fini e, per questa ragione, 
eccezione fatta per uno dei testi, non ci soffermeremo su esse. 
Infatti, iniziando da 1 Celano e continuando con Bonaventura, 
l’accento principale di questi testi è sul presunto desiderio del 
martirio di Francesco e sul suo quasi successo nel convertire il 
sultano al Cristianesimo. Il nostro interesse, però, risiede princi-
palmente nella storia.

Da questi documenti possiamo estrapolare i dettagli storici 
esposti di seguito. Francesco e i suoi compagni avevano lasciato 
l’Italia per l’Oriente qualche tempo dopo la conclusione del 
Capitolo Generale del 1219, probabilmente verso la fine di 
giugno. Devono essere arrivati verso la metà d’agosto, plausibil-
mente ad Acri, roccaforte cristiana in Palestina e sede dell’arcives-
covo Jacques de Vitry, viaggiando con tutta probabilità insieme ai 
rinforzi crociati provenienti dall’Italia. Sappiamo che Francesco 
era accompagnato da Pietro Catania, Illuminato, Leonardo, 
Barbaro e vari altri frati22, e che il gruppo era stato raggiunto, 
verosimilmente ad Acri, da Fra’ Elia (ministro provinciale di 
Siria, inviato oltremare dopo il Capitolo Generale del 1217) e 
dalla sua nuova recluta nell’Ordine, Cesare da Speyer, probabil-
mente un predicatore che si opponeva alle crociate23. Da Acri 

33 (1958): 154-62.

22.  Cfr. John Moorman, A History of the Franciscan Order (Oxford: Clarendon 

Press, 1968), 49.

23.  Sulla figura di Cesare da Speyer, vedere: M. Cusato, “An Unexplored Influence 

on the Epistola ad fideles of Francis of Assisi: The Epistola universis Christi fide-

libus of Joachim of Fiore,” Franciscan Studies 61 (2003): 253-78, in particolare 

259-62; e, in forma più estesa, Adriano Gattucci, “Cesario da Spira,” I compagni di 

Francesco e la prima generazione minoritica. Atti del XIX Convegno internazionale, 
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i frati hanno viaggiato con i crociati verso Damietta in Egitto. 
Oltre questo punto, i dettagli a nostra disposizione diventano 
abbastanza vaghi e non sappiamo con certezza se Francesco e 
Illuminato si siano mossi da soli verso l’accampamento cristiano 
alle porte di Damietta (essi sono i soli di cui abbiamo notizia 
nei documenti storici) o se ci fosse un contingente più ampio di 
frati a muoversi con loro24. Qualsiasi sia la realtà, ci concentre-
remo sulla testimonianza riguardo alla presenza di Francesco e 
Illuminato a Damietta.

L’assedio cristiano della fortezza musulmana a Damietta il 29 
agosto 1219
Alcuni dettagli storici sui crociati cristiani sono invece 
disponibili25. Prima dell’arrivo di San Francesco, negli anni 
fra l’inizio della Crociata alla fine del 1215 e l’assedio del 29 
agosto 1219, varie situazioni preparano il contesto degli eventi 
successivi26. Il 27 maggio 1218, le forze crociate cristiane unite 

Assisi, 17-19 ottobre 1991. Atti dei Convegni della Società internazionale di studi 

francescani e del Centro interuniversitario di studi francescani. Nuova serie 2 

(Spoleto: Centro Italiano di studi sull’Alto Medioevo, 1992), 119-65.

24.  2 Cel 30 dice che Francesco era affiancato da «compagni».

25.  Il più autorevole lavoro accademico sulla Quinta Crociata è: James Powell, 

Anatomy of a Crusade, 1213-1221 (Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 

1986).

26.  I seguenti dettagli storici sono stati raccolti dalla ricostruzione degli eventi ad 

opera di R. Stephen Humphreys, From Saladin to the Mongols, 155-70; e special-

mente da: René Grousset, Histoire des croisades et du royaume franc de Jérusalem, 

vol. 3 (Paris: Plon, 1936) che si fonda saldamente su testimonianze presenti nelle 

cronache contemporanee al periodo in esame. Vedere anche: K. Setton (ed. gen.), 

A History of the Crusades, II: 397-428.
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lasciarono Acri per andare a Damietta, la strategica fortezza del 
basso Nilo che proteggeva l’accesso al Cairo, la sede del potere 
degli ayyubidi sunniti in Egitto. Il 24 agosto dello stesso anno, 
riuscirono a conquistare la famosa Torre della Catena al centro 
del Nilo che aveva impedito il passaggio dei franchi lungo il 
fiume e l’accesso alla stessa Damietta. Il sultano ayyubide, al-‘Adil, 
appena venuto a sapere di questa critica breccia nella difesa a 
Damietta, che era stata affidata a suo figlio, al-Kamil Muhammad, 
riunì le sue forze militari fuori da Damasco e si mosse verso 
l’Egitto. Morì una settimana dopo lungo la strada. Il più grande 
dei suoi figli, al-Kamil, venne quindi proclamato sultano. 
Tuttavia, la ribellione era nell’aria. Quando venne raggiunto 
dalle voci di una possibile cospirazione nella quale era coin-
volto il fratello più giovane di suo padre, al-Fa’iz Ibrahim e altri 
a lui vicini, al-Kamil lasciò il suo accampamento per andare ad 
al-‘Adiliya, a sud della fortezza di Damietta, con i suoi consiglieri 
fedeli e stabilì un accampamento a Fariskur. Questa mossa, però, 
lasciò Damietta in uno stato di panico e i crociati, sentendo che 
il loro momento era arrivato, attraversarono il Nilo il 5 febbraio 
1219 e avanzarono sino ai piedi dell’inespugnabile fortezza 
protetta da tre mura. L’esercito cristiano assicurò rapidamente 
il suo vantaggio, mettendo sotto assedio la città e cercando di 
affamare i musulmani per costringerli alla resa. 

Solo l’arrivo dalla Siria dei rinforzi guidati dal fratello minore 
di al-Kamil, al-Mu’azzam, ristabilirono la situazione per i musul-
mani. Benché avessero unito le loro forze, non riuscirono a 
rompere l’assedio. Per guadagnare tempo, consolidare il suo 
potere e risparmiare Damietta, al-Kamil cercò un accordo per 
la pace. Propose dei termini generosi ai crociati: era pronto a 
lasciare il Regno di Gerusalemme (cedendo ai crociati la maggior 
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parte delle terre ad ovest del Giordano) in cambio della ritirata 
cristiana dall’Egitto. In altre parole, avrebbe ridato loro ciò che 
avevano perso con Saladino nel 1187. Nonostante il comandante 
secolare della Quinta Crociata, Giovanni di Brienne, volesse 
accettare questi termini, il comandante spirituale, il Cardinale 
Pelagio, legato pontificio, insieme agli ordini militari volevano la 
piena vittoria militare. Al-Kamil allora concesse nuove condizioni 
– ancora più generose – per la tregua che vennero respinte nello 
stesso modo dai crociati, non desiderando altro che l’annientam-
ento delle forze musulmane e la morte dei nemici di Cristo27.

É a questo punto della storia che arrivarono a Damietta i 
rinforzi dall’Italia e, con loro, Francesco e i suoi compagni. 
Pelagio e i suoi sostenitori nell’accampamento cristiano presero 
rapidamente  la decisione di fare un attacco a sorpresa nell’ac-
campamento musulmano di Fariskur. A questo punto, lasciamo 
al parola al testo di 2 Celano 30 poiché fornisce una prospettiva 
interessante di quanto accadde in seguito. In realtà, si tratta del 
testo più eloquente a nostra disposizione: 

27.  Setton, II: 397-418; Mayer, 210-18.



21

2 Celano 30
Prevede la disfatta dei cristiani presso Damiata
Al tempo in cui l’esercito cristiano stringeva d’as-
sedio Damiata, era presente anche il Santo con alcuni 
compagni: avevano attraversato il mare desiderosi del 
martirio. 

Un giorno avuta notizia che i nostri si disponevano a 
battaglia, si addolorò fortemente e rivolto al compagno 
disse: «Il Signore mi ha mostrato che, se avverrà oggi lo 
scontro, andrà male per i cristiani. Ma se dico questo, 
sarò creduto pazzo; se taccio, mi rimorde la coscienza. 
Cosa ne pensi? ». «Padre,--rispose il compagno--, non 
dare importanza al giudizio degli uomini; del resto non 
sarebbe la prima volta oggi che sei giudicato pazzo. 
Libera la tua coscienza e abbi timore di Dio piuttosto che 
degli uomini». 

Allora il Santo balza fuori e per il loro bene scongiura 
i cristiani a non dar battaglia, e minaccia la disfatta. Ma 
essi presero a scherzo ciò che era verità, indurirono il 
loro cuore e rifiutarono ogni avvertimento. Si avanza, si 
attacca, si combatte e si passa al contrattacco da parte dei 
nemici. Durante la battaglia il Santo con l’animo sospeso 
invita il compagno ad alzarsi e ad osservare; e poiché non 
vede nulla una prima ed una seconda volta, glielo ordina 
per la terza volta. Ed ecco: tutto l’esercito cristiano è in 
fuga, mettendo fine alla guerra non col trionfo, ma con 
la vergogna. I nostri subirono tale disfatta da perdere 
seimila uomini tra morti e prigionieri. 

 Il Santo era vinto dalla compassione, né minore era il 
loro pentimento per l’accaduto […]. 
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Riflettano bene a ciò tutti i principi di questo mondo
e sappiano che
non è facile combattere contro Dio,
cioè contro la volontà divina.
L’ostinazione di solito porta a funesta rovina…28.

Questo secondo racconto di Celano è molto interessante. 
Innanzitutto, bisogna chiarire ciò che il testo sta effettivamente 
descrivendo: la battaglia che Francesco ha visto iniziò come un 
attacco notturno mal concepito, istigato da troppo entusiasti e 
avidi chierici più che dai nobili che volevano attaccare, contro il 
consiglio di Giovanni di Brienne, quello che pensavano essere 
l’accampamento di al-Kamil e al-Mu’azzam. Quando arrivarono, 
si resero conto che le forze avevano già lasciato l’accampamento 
per muoversi più a sud. Tuttavia, si trattava solo di un traboc-
chetto e, quando i crociati tornarono verso settentrione, le forze 
di al-Kamil contrattaccarono dal meridione. L’esercito cristiano 
venne dunque messo in fuga con gravi perdite.

É però il racconto degli eventi attraverso gli occhi e le azioni 
di Francesco che ci interessa. Non dovrebbe sorprenderci che nel 
suo Memoriale (la cosiddetta Vita secunda), Celano si assuma 
la responsabilità di inserire alcuni dei propri punti di vista e 
preferenze in vari passaggi del testo attraverso la sua narrativa. 
Infatti, quando raggiunge questo punto, è già stato in qualche 
modo disilluso dalla direzione presa dall’Ordine e dai valori 
usati per giustificare le sue azioni. Questo racconto dell’assedio 
di Damietta ne è un tipico esempio. Celano sa cosa vuole dire 
riguardo a Francesco a Damietta ma, in quanto agiografo ufficiale 
dell’Ordine, non può dirlo apertamente e chiaramente. Bisogna 

28.  2 Cel 30.
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infatti ricordarsi che Celano sta scrivendo la sua opera precis-
amente nello stesso momento in cui Luigi IX di Francia si sta 
preparando a partire per la crociata – in Egitto! – e con tanti frati 
minori al suo fianco29! 

Per questo, Celano decide di costruire un racconto che operi 
magistralmente su due livelli allo stesso tempo. Questa à la 
genialità del racconto (che spiega come mai la maggior parte dei 
commentatori non abbiano notato la straordinaria testimonianza 
in esso contenuta). Il primo livello è quello che potremmo chia-
mare il senso letterale: il testo per come si presenta in maniera 
più chiara ed evidente. Ma esiste anche un secondo livello – più 
nascosto e sottile – che Celano intesse all’interno del testo ed è 
a questo livello che il vero significato e obiettivo del racconto, 
insieme al Francesco storico, deve essere cercato.

Come è riuscito Celano nel suo intento? Il racconto è stato 
strutturato attraverso due concetti che operano sui due livelli: la 
profezia e il tempo. 

Dobbiamo innanzitutto notare che 2 Celano 30 rientra all’in-
terno di una serie di testi nel Memoriale che sono raggruppati 
sotto il titolo: «Lo Spirito di Profezia del Beato Francesco» (dal 
capitolo 27 fino al capitolo 54). Questo è un indizio importante. 
Celano, in altre parole, ha inquadrato le azioni di Francesco a 
Damietta nell’ambito della profezia. Così, nel decisivo capitolo 
30, racconta di come Francesco abbia «predetto» la sconfitta 
dei crociati cristiani a Damietta se essi avessero attaccato «quel 

29.  Cfr. William Chester Jordan, Louis IX and the Challenge of the Crusade: A 

Study in Rulership (Princeton: Princeton University Press, 1979); Jean Richard, St. 

Louis: Crusader King of France (Cambridge: Cambridge University Press, 1992), 

85-106; e Jacques Le Goff, “Saint Louis and the Mediterranean,” Mediterranean 

Historical Review 5 (1990): 21-43.
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giorno». I crociati reagiscono prendendosi gioco di lui e poi igno-
rano i suoi avvertimenti. L’esercito cristiano muove guerra quel 
giorno, il 29 agosto, e vengono messi in fuga e miserabilmente 
sconfitti. Francesco, il profeta, aveva «predetto» la sconfitta.

Ma, quindi, rimane sottinteso che se essi avessero attaccato un 
altro giorno, l’attacco sarebbe stato vittorioso? Lo scopo del testo 
è semplicemente quello di mostrare che Francesco, un sant’uomo 
in comunione con Dio, può predire il futuro? Oppure c’è un altro 
messaggio che Celano vuol far passare? C’è in realtà un secondo 
livello di significato: il livello della verità storica che, per un fran-
cescano, era difficile trasmettere apertamente poiché Luigi IX, re 
di Francia e amico dei frati, si stava preparando – nel momento in 
cui Celano scriveva (1247) – ad andare per una crociata in Egitto, 
nella stessa Damietta, per distruggere il potere musulmano. 

Come raggiunge Celano il suo scopo? La profezia si può 
intendere in due modi: può essere interpretata nel senso comune 
di «predizione» ma anche nel senso biblico dei profeti, cioè come 
la sfida dei profeti al proprio popolo di tornare alle radici dell’al-
leanza e vivere secondo la volontà di Dio. È in questo secondo 
senso che bisogna cercare il significato delle azioni di Francesco. 
Francesco avverte i crociati di non andare in battaglia perché 
ciò è contrario alla volontà di Dio30. Questa interpretazione 
delle azioni di Francesco è sostenuta da un secondo elemento 

30.  Nell’agiografia della Tarda Antichità, i temi della profezia e del martirio 

sono a volte collegati in quanto colui che afferma le penetranti verità del Vangelo 

può virtualmente attendersi come risultato il martirio. Spero di studiare questa 

connessione riguardo a Francesco in un articolo futuro nel quale l’affermazione 

dell’agiografo di un «desiderio del martirio» da parte di Francesco non risulti 

basata né su un macabro senso di masochismo (il provocare la propria morte) né 

su un pedissequo desiderio di imitare letteralmente Cristo in croce.  
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che Celano ha inserito nella scena, un secondo indizio che deve 
essere decodificato. 

Perché, oltre ad essere strutturato secondo due diversi signifi-
cati della nozione di profezia, il racconto usa anche due diverse 
letture della nozione di tempo. Esiste infatti il kronos (tempo 
cronologico), che può essere calcolato in mesi, giorni, minuti, 
secondi e così via, ed esiste il kairos (quello che può essere chia-
mato tempo cristico), che è il tempo misurato sulla base della 
propria fedeltà alla volontà di Dio e ai valori del suo Cristo. Come 
utilizza Celano questo secondo concetto di tempo per mostrare la 
verità storica di Damietta?    

La chiave per accedere al significato di 2 Celano 30 è rendersi 
conto che Celano sfrutterà il motto usato dai crociati fin dalla 
Seconda Crociata predicata da Bernardo di Chiaravalle negli 
anni ’40 del XII secolo31. Quel motto era ripreso dal versetto 2 del 
capitolo 6 di 2 Corinzi in cui leggiamo:  

Al momento favorevole ti ho esaudito e nel giorno della 
salvezza ti ho soccorso. Ecco ora il momento favorevole, ecco ora 
il giorno della salvezza!

Questo grido era usato per spingere le truppe in Occidente a 
prendere le armi – e la croce di Cristo – e andare in Terra Santa 

31.  Questo punto centrale venne suggerito da un notevole articolo scritto da 

James Powell (“Francesco d’Assisi e la Quinta Crociata: una missione di pace”, 

Schede medievali 4 [1983]: 68-77), per il quale ricevette non pochi severi rimpro-

veri da vari noti storici delle crociate. La chiara disapprovazione era dovuta al fatto 

che aveva osato chiedersi se Francesco avesse potuto essere contrario alla cro-

ciata. Vedere James M. Powell, “Francesco d’Assisi e la Quinta Crociata: una missione 

di pace”, ristampato in The Crusades, The Kingdom of Sicily, and the Mediterranean, 

Variorum Collected Studies Series (Burlington, VT: Ashgate Publishing Company, 

2007), 68-77.
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per combattere per la causa cristiana. Per Bernardo, il momento 
era considerato favorevole e giusto come anche un momento di 
salvezza per il crociato perché la causa, egli credeva, era giusta. 
E la causa era considerata giusta perché si credeva che fosse la 
volontà di Dio32. In questo modo, il motto di Bernardo per una 
crociata sancita da Dio andava a dare nuova linfa a quello che 
era stato l’originario grido di battaglia della Prima Crociata: Deus 
vult! (Dio lo vuole!). Ma Celano si accinge a mostrare come 
Francesco stravolgerà l’interpretazione di questo slogan.

Francesco dice ai crociati di non andare in quel giorno. Ciò 
che sembra riferirsi al kronos (tempo) è in realtà kairos (tempo in 
Cristo). La predicazione di Francesco voleva avvertire i crociati 
che non era più il momento favorevole; ora non era più il giorno 
della salvezza. Questa campagna sanguinaria di cristiani contro 
musulmani e musulmani contro cristiani non era più – se mai lo 
era stata! – la volontà di Dio perché una più grande distruzione 
della fraternità umana non poteva assolutamente essere, secondo 
Francesco, ciò che Dio vuole da noi come esseri umani, tutti 
membri della fraternità umana delle creature. 

Questa è la visione radicale che Francesco è venuto a predicare 
fra i crociati. È venuto per opporsi con tutte le sue forze a questa 
crociata e a tutte le crociate. Perché allora gli storici delle crociate 
– e così tanti altri – non leggono l’esperienza di Francesco a 
Damietta sotto questa luce? Per una semplice ragione: perché i 
testi che abbiamo letto – e quelli che loro leggono – non fanno 
alcuna allusione esplicita alla visione dell’esistenza umana che 
Francesco ricevette durante il suo incontro con i lebbrosi e 
che divenne la motivazione principale del suo intero modo di 

32.  Cfr. H.E. Mayer, The Crusades, 99-100, per una traduzione in inglese della lettera 

di Bernardo nella quale egli usa il passaggio di 2 Corinzi con notevole successo.
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guardare al mondo. Senza una comprensione di quell’esperienza, 
gli storici non capiranno mai veramente Francesco e i valori che 
hanno guidato la sua vita. Con essa, invece, abbiamo la chiave per 
comprendere l’assoluta coerenza delle sue parole e azioni33. 

In conclusione, Francesco andò in Terra Santa per opporsi alla 
crociata come un lampante esempio di violazione della sacralità 
della fraternità umana. Celano deve averlo capito. Infatti, trovò 
un modo nel 1247 (mentre Luigi IX si preparava ad imbarcarsi 
per una crociata accompagnato da frati francescani) per sollevare 
un’opposizione ad ulteriori spargimenti di sangue in Terra Santa 
attraverso un’ingegnosa rielaborazione della storia dell’assedio 
di Diametta con due livelli di significato dei concetti di profezia 
e tempo. L’opposizione di Francesco a questa e a tutte le crociate 
è un esempio di predicazione profetica che richiama i cristiani 
alle radici della relazione di alleanza fra Dio e la sua creazione 
in cui tutti gli uomini e le donne sono considerati creature 
sacre. E mentre le crociate, inclusa la Quinta Crociata, si svol-
gono secondo il tempo cronologico, viste attraverso la lente del 
kairos (tempo in Cristo), Francesco era convinto che il momento 

33.  Di per sé, la predicazione di Francesco contro la crociata coincide con senti-

menti simili di altri suoi contemporanei contro le crociate. Per esempio, già nel 

1194, Gioacchino Fiore era arrivato alla stessa conclusione - sebbene per ragioni 

(esegetiche) completamente differenti – e cioè che la Terra Santa e lo stesso Islam 

non avrebbero dovuto (né potuto) essere conquistati attraverso la forza delle armi 

e la potenza militare bensì attraverso la predicazione persuasiva di uomini devoti 

alla povertà evangelica. Secondo Gioacchino, le crociate militari non rappresen-

tavano più la volontà di Dio: ora non era più il momento propizio! Benché non 

esista alcun legame diretto fra questi due uomini, è importante far notare che 

esistevano importanti voci contrarie alle campagne crociate della Chiesa. Vedere 

E. Randolph Daniel, “Apocalyptic Conversion: the Joachite Alternative to the 

Crusades”, Traditio 25 (1969): 127-54, spec. 134-37.
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presente non fosse più il «momento favorevole». L’ideologia 
sottostante la crociata doveva essere sfidata e la stessa crociata 
doveva essere fermata in quanto offesa a Dio. E tutti coloro che 
continuavano in quella direzione stavano vivendo in peccatis34, 
in grave peccato, ignari di ciò che stavano davvero facendo. Non 
è un caso che Celano termini il suo racconto di Damietta ricor-
dando i capi politici e religiosi dei suoi giorni con le seguenti 
parole: 

Riflettano bene a ciò tutti i principi di questo mondo e 
sappiano che non è facile combattere contro Dio, cioè 
contro la volontà divina35. 

Chi continua in tale maniera lo fa a suo rischio e pericolo, come 
hanno infatti scoperto troppo tardi per loro sfortuna. 

L’incontro fra Francesco e il sultano al-Kamil
Arriviamo ora al famoso incontro di Francesco con al-Malik 
al-Kamil Muhammad. Anche qui i racconti a disposizione sono 
forzati. Una volta ancora, sono racconti fortemente agiografici 
oppure stereotipicamente ostili all’Islam, frustrando così i nostri 
tentativi di ottenere una chiara immagine di cosa possa essere 
effettivamente accaduto in questo importantissimo incontro. 
Cosa possiamo estrapolare dalle fonti?

Dopo la sconcertante sconfitta dell’esercito crociato – e senza 
che una tregua formale fosse stata dichiarata – Francesco e il 
suo compagno Illuminato attraversarono le linee di battaglia ed 
entrarono – come Jacques de Vitry disse - «nell’accampamento 

34.  Espressione usata da Francesco nel Testamento per descrivere la sua condi-

zione prima dell’incontro con i lebbrosi fuori da Assisi. 

35.  2 Cel 30.
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del nostro nemico»36. Non passa inosservata la descrizione 
del musulmano come nemico (l’inimicus), in contrasto con il 
«Testamento del 1219» di Francesco nel quale egli chiama questo 
popolo amicus, amico. Ora, praticamente in tutti i racconti viene 
detto che, quando i due frati vennero avvistati dai soldati musul-
mani, vennero trattati duramente e colpiti, nel modo in cui si 
tratterebbe un potenziale infiltrato o spia37. Ciononostante, i frati 
apparentemente riuscirono a convincere le guardie che tutto ciò 
che volevano era avere un’udienza con il sultano. In maniera 
abbastanza incredibile, furono condotti al cuore dell’accampa-
mento musulmano di Fariskur. Questo solo fatto ci dice qualcosa 
riguardo all’atteggiamento e al potere persuasivo di Francesco 
d’Assisi. 

È difficile sapere esattamente quanto a lungo Francesco 
e Illuminato siano stati nell’accampamento del sultano fuori 
Damietta. I racconti sono abbastanza vaghi a questo riguardo ma 
è possibile che abbiano trascorso nella città fino a tre settimane 
intere (le prime tre settimane del settembre del 1219) e cioè fino 
a quando ripresero le ostilità fra le due parti38. Se teniamo conto 
della veste agiografica dei racconti di Celano e Bonaventura e 

36.  Jacques de Vitry, VI Lettera; cfr. Hannes Möhring, “The Christian Concept of 

the Muslim Enemy during the Crusades”, Medieval History Writing and Crusading 

Ideology, ed. R.M.S. Lehtonen e K.V. Jensen. Studia Fennica Historica, 9 (Helsinki: 

Finnish Literature Society, 2005), 185-93.

37.  Il duro trattamento ricevuto è riportato da de Vitry; 1 Cel 57; LMaj IX, 8, 

https://www.assisiofm.it/uploads/218-Leggenda%20maggiore.pdf (visitato il 28 

novembre 2018); Actus beati Francisci 27; Fioretti 24.

38.  Questa è l’ipotesi di G. Golubovich, Biblioteca bio-bibliografica della Terra 

Santa e dell’Oriente francescano (Quaracchi: Collegio di S. Bonaventura, 1906), I: 

94.
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dell’inclinazione ideologica di Jacques de Vitry, ciò che sembra 
sicuro è che un qualche tipo di dialogo rispettoso fra questi 
uomini sia avvenuto alla corte del sultano. Il racconto di de 
Vitry, come riportato nella Historia occidentalis è istruttivo a tal 
riguardo: 

Egli [Francesco] era ripieno di tale eccesso di amore e 
di fervore di spirito che, venuto nell’esercito cristiano, 
accampato davanti a Damiata, in terra d’Egitto, volle 
recarsi, intrepido e munito solo dello scudo della fede, 
nell’accampamento del Sultano d’Egitto. Ai Saraceni che 
l’avevano fatto prigioniero lungo il tragitto, egli ripeteva: 
«Sono cristiano, conducetemi davanti al vostro signore». 
Quando gli fu portato davanti, osservando l’aspetto di 
quell’uomo di Dio, la bestia crudele si sentì mutata in 
uomo mansueto, e per parecchi giorni l’ascoltò con molta 
attenzione, mentre predicava Cristo davanti a lui e ai 
suoi. Poi, preso dal timore che qualcuno dei suoi si lasci-
asse convertire al Signore dall’efficacia delle sue parole, 
e passasse all’esercito cristiano, lo fece ricondurre, con 
onore e protezione nel nostro campo; e mentre lo conge-
dava, gli raccomandò: «Prega per me, perché Dio si degni 
mostrarmi quale legge e fede gli è più gradita»39. 

Il racconto di Bonaventura è leggermente più drammatico, 
dando più risalto alla crudeltà dei musulmani e, chiaramente, alle 
prodezze spirituali di Francesco: 

Avanzarono ancora e si imbatterono nelle sentinelle sara-
cene, che, slanciandosi come lupi contro le pecore, cattu-
rarono i servi di Dio e, minacciandoli di morte, crudel-
mente e sprezzantemente li maltrattarono, li coprirono 

39.  Jacques de Vitry, Historia occidentalis, 1. II, c. 32, n°2227.
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d’ingiurie e di percosse e li incatenarono. Finalmente, 
dopo averli malmenati in mille modi e calpestati, per 
disposizione della divina provvidenza, li portarono 
dal Sultano, come l’uomo di Dio voleva. Quel principe 
incominciò a indagare da chi, e a quale scopo e a quale 
titolo erano stati inviati e in che modo erano giunti fin 
là. Francesco, il servo di Dio, con cuore intrepido rispose 
che egli era stato inviato non da uomini, ma da Dio 
altissimo, per mostrare a lui e al suo popolo la via della 
salvezza e annunciare il Vangelo della verità. E predicò 
al Soldano il Dio uno e trino e il Salvatore di tutti, Gesù 
Cristo, con tanto coraggio, con tanta forza e tanto fervore 
di spirito […] [I]l Soldano, infatti, vedendo l’ammirevole 
fervore di spirito e la virtù dell’uomo di Dio, lo ascoltò 
volentieri e lo pregava vivamente di restare presso di lui40.

A questo passaggio, Bonaventura fa seguire un episodio unico 
nei testi della metà del XIII secolo nel quale Francesco sfida i 
consiglieri del sultano ad attraversare il fuoco41. Chiaramente essi 
si rifiutano. Questo racconto precede il topos stereotipato dell’of-
ferta di ricchi doni a Francesco e al suo compagno e il puntuale 
rifiuto da parte loro di tale mostra di generosità e tentazione di 
ricchezza. Infatti, Bonaventura racconta addirittura il rifiuto di 
Francesco di accettare beni che il sultano lo invitava a distribuire 
ai poveri perché «non vedeva nell’animo del Soldano la radice 
della vera pietà»42. Tuttavia, buona parte di queste parole sembra 

40.  LMj IX, 8.

41.  Ibid. Nel racconto dell’Actus, la storia dell’attraversamento del fuoco viene 

narrata insieme ad un’altra prova del fuoco riguardo ad una tentazione sessuale 

in una taverna del luogo. 

42.  Ibid.; e accennato in Actus 27 e Fioretti 24.
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essere dovuta ad un pregiudizio cristiano occidentale contro chi 
è considerato «infedele» e, quindi, virtualmente incapace di qual-
siasi buona azione, fatta eccezione forse della meraviglia di fronte 
a una santità talmente evidente43.

Allora, cosa accadde davvero? Questo è il punto in cui 
entriamo nella dimensione delle pure congetture. Ci risulta 
evidente che almeno ci fu un rispettoso scambio di idee fra 
questi due uomini e i loro consiglieri riguardo alla fede sulla 
quale fondavano le loro vite e che guidava le loro azioni. Infatti, 
se la Cronaca di Ernoul è in qualche modo da considerarsi 
accurata nella sua testimonianza riguardo a questo incontro 
(o incontri), un certo gruppo della corte del sultano avrebbe 
preferito semplicemente uccidere i due cristiani che erano venuti 
per annunciare la loro fede (e, secondo il testo, per provare che 
l’Islam era una falsa religione)44. Tuttavia il sultano decise altri-
menti: ascoltò e, apparentemente, dialogò. Al-Kamil era noto 
per essere un uomo rispettoso e desideroso di confronti  a livello 
religioso. Si dice che ospitasse a corte vari uomini di nota statura 
spirituale. In altre parole, la sua corte – in maniera simile quella 

43.  Nello stesso racconto di Actus 27 e dei Fioretti, si dice che il sultano deside-

rasse il battesimo ma che non potesse riceverlo a causa della sua posizione a capo 

del suo popolo. In questo modo, risparmiò sia se stesso che Francesco e i suoi 

compagni dalla morte. Inoltre, secondo questi racconti, sul letto di morte, chiamò 

vari frati al suo fianco e ricevette infine il sacramento. Bisogna tuttavia mante-

nere, chiaramente, un certo sospetto riguardo alla veridicità di tali racconti. 

44.  Cronaca di Ernoul, cap. 37, n°2232-2233, http://www.ofsliguria.it/wp-con-

tent/uploads/2017/09/Cronache-e-altre-testimonianze-non-francescane-1.pdf 

(visitato il 16 novembre 2018). Il testo originale è stato anche ristampato in G. 

Golubovich I: 12-13.
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di Federico II nel Regno di Sicilia – era di respiro ecumenico nei 
suoi interessi religiosi e intellettuali45.

Oltre a quanto detto, qualsiasi altra informazione è ottenuta 
tramite deduzione. Non si può non notare che i due frati hanno 
lasciato l’accampamento – venne infatti loro fornito un passaggio 
sicuro per rientrare all’accampamento crociato – con le loro teste 
ancora sul collo. Questo è un segno importante: è un segno che 
né Francesco né Illuminato hanno direttamente attaccato la reli-
gione dell’Islam né offeso il profeta. Piuttosto, come nota Jacques 
de Vitry riguardo alla predicazione di altri frati ai musulmani in 
altre zone del mondo: 

[I] Saraceni tutti stanno ad ascoltare i predetti frati minori 
mentre  liberamente annunciano la fede di Cristo e la dottrina 
evangelica, ma solo fino a quando, nella loro predicazione, 
incominciano a contraddire apertamente a Maometto come 
ingannatore e perfido. Allora quegli empi insorgono contro 
di loro, li percuotono e li cacciano fuori delle loro città; e li 
ucciderebbero anche, se Dio non li proteggesse in maniera 
prodigiosa46.

Ma abbiamo anche un testo che fa luce riguardo a come 
Francesco voleva che i suoi frati si comportassero in missione: 
il capitolo 16 della Regula non bullata. Non sappiamo esatta-
mente quando questo testo venne redatto e inserito nella Regola. 
Avvenne, ad esempio, prima della spinta missionaria del 1219 
(quando Francesco andò in Egitto, Egidio in Tunisia e Berardo 

45.  Un’illuminante descrizione degli aperti scambi intellettuali promossi da 

al-Kamil alla sua corte viene riportata in: A History of the Ayyubid Sultans of Egypt, 

translated from the Arabic of al-Maqrizi, ed. R.J.C. Broadhurst (Boston: Twayne 

Publishers, 1980), 229-30.

46.  Jacques de Vitry, Historia occidentalis, 1. II, c. 32, n°2228.
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e i suoi compagni nel Sud della Spagna e in Marocco) oppure 
dopo che Francesco ritornò dall’Oriente? Numerosi studiosi, me 
incluso, situano questo testo importante dopo il suo ritorno47.

Il contesto per questa ammonizione riguardo a come i frati 
dovrebbero presentarsi «fra i Saraceni e altri non credenti» (e 
la ragione per la quale venne scritta) sembra essere stato l’esito 
della missione di Berardo e i suoi compagni in Marocco. Le 
testimonianze che abbiamo di tale missione sembrano chiare. 
A Siviglia, dopo la predicazione contro il profeta e la religione 
dell’Islam, vennero prima incarcerati e poi rilasciati. Una volta 
arrivati in Marocco, seguirono lo stesso schema. Dopo essere stati 
imprigionati, vennero liberati grazie all’intercessione di Pietro, il 
fratello del re portoghese, Alfonso II. Una volta rilasciati, contin-
uarono la loro predicazione offensiva, vennero catturati, proces-
sati e decapitati il 20 gennaio 1220. Sono noti come i proto-mar-
tiri: i primi martiri dell’Ordine dei Frati Minori. 

É vero che conosciamo l’esistenza di una tarda testimonianza 
che afferma che, quando Francesco ricevette la notizia, esclamò: 
«Ora ho davvero cinque frati»48. Tuttavia, preferisco leggere 
questa esclamazione attraverso la lente del tipico sentimento 
anti-musulmano della maggior parte dei commentatori cristiani, 
francescani inclusi. Considererei piuttosto il testo del capitolo 
16 della Prima Regola come la risposta definitiva di Francesco a 

47.  Jan Hoeberichts, Francis and Islam (Quincy, IL: Franciscan Press, 1997), 

49-59 e spec. cap. 3, 61-134.

48.  Nunc possum veraciter dicere, quod habeo quinque fratres. Questo detto spesso 

ripetuto viene da un tardo testo ritrovato nella Passio sanctorum martyrum, 

all’interno della Chronica XXIV generalium ordinis minorum, Analecta france-

scana III: 21.
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questo tragico evento, indicazione in realtà di quanto non sia da 
farsi. Infatti, questo è il suo consiglio:

I frati poi che vanno fra gli infedeli, possono compor-
tarsi spiritualmente (spiritualiter)49 in mezzo a loro in 
due modi. Un modo è che NON facciano liti o dispute, 
ma siano soggetti ad ogni creatura umana per amore di 
Dio e confessino di essere cristiani. L’altro modo è che 
quando vedranno che piace al Signore, annunzino la 
parola di Dio perché essi credano in Dio onnipotente 
Padre e Figlio e Spirito Santo, Creatore di tutte le cose, 
e nel Figlio Redentore e Salvatore, e siano battezzati, e 
si facciano cristiani, poiché, se uno non sarà rinato per 
acqua e Spirito Santo non può entrare nel regno di Dio. 
Queste ed altre cose che piaceranno al Signore, possono 
dire ad essi e ad altri; poiché dice il Signore nel Vangelo: 
«Chi mi riconoscerà davanti agli uomini, io lo riconos-
cerò davanti al Padre mio che è nei cieli»; e: «Chiunque 
si vergognerà di me e delle mie parole, il Figlio dell’uomo 
si vergognerà di lui, quando tornerà nella gloria sua e 
del Padre e degli angeli». E tutti i frati, ovunque sono, si 

49.  La parola latina spiritualiter (letteralmente, «spiritualmente») significa ben 

più che «in modo spirituale». Nel primo lessico francescano (e poi preservata 

nella tradizione dei Francescani Spirituali), questa parola evoca piuttosto una 

fedeltà al modo di vivere (forma vitae), così come espresso dalla Prima Regola, 

inteso cioè in contrasto ai valori e atteggiamenti prevalenti nel mondo. Vivere in 

quest’ultimo modo è vivere carnaliter («secondo la carne», «secondo le logiche 

del mondo»). Così, in questo contesto, ai frati viene ricordato semplicemente di 

vivere secondo il loro stile di vita, cioè la visione della prima comunità, conscia 

della dignità e sacralità di ogni membro della fraternità umana, indifferente-

mente dal credo o dal cammino religioso.
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ricordino che si sono donati e hanno abbandonato i loro 
corpi al Signore nostro Gesù Cristo. E per il suo amore 
devono esporsi ai nemici, sia visibili che invisibili, poiché 
dice il Signore: «Colui che perderà l’anima sua per causa 
mia la salverà per la vita eterna»…50

Qualche breve commento riguardo a questo testo. Innanzitutto, 
personalmente in queste righe leggo una contro-strategia all’ec-
cessivo zelo missionario che aveva caratterizzato l’approccio di 
Berardo e dei suoi compagni in Marocco. Essi andarono in un 
territorio musulmano all’attacco, portando avanti un’offensiva 
contro l’Islam e il Profeta. L’approccio di Francesco, come confer-
mato dai risultati del suo incontro con al-Kamil Muhammad, era 
quello di adottare un doppio atteggiamento. Primo, la via dell’es-
sere esemplari: cioè, vivere la vita dei Frati Minori fra le persone 
e, se interrogati, confessare che il motivo del proprio vivere in 
pace e la spiegazione del proprio stile di vita (forma vitae) sono 
la vita e i valori di Cristo Gesù. In altre parole, si vive in questo 
modo perché si è cristiani. Secondo, la via della testimonianza 
diretta: predicare la Parola di Dio, se mossi dallo Spirito, per dare 
testimonianza al Dio Uno e Trino, alla salvezza in Cristo e alla 
necessità del battesimo in Cristo. Francesco ha sottolineato non 
la denuncia della fede dell’altro, quanto il dare testimonianza 
«della speranza che è in voi» (1Pt 3,15). In altre parole, spie-
gare perché si crede in Gesù Cristo, perché si vede il mondo in 
questo modo, piuttosto che rimproverare l’altro per il suo credo, 
per quanto sviato possa sembrare ad un cristiano del Medioevo. 
Vanno anche notati gli echi del discorso di addio del 1219: tale 
testimonianza esemplare può costare la vita. Ciononostante, per 
testimoniare, in maniera silenziosa o più aperta, fra le persone, si 

50.  RNB 16, 43-45.
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deve essere pronti a rendersi vulnerabili, consegnarsi a coloro che 
si dice siano i propri inimici (nemici). Così facendo, si testimonia 
in realtà di essere (anche senza che gli altri lo sappiano), loro 
amici: creature come loro, nella fraternità umana, create dallo 
stesso «Creatore di tutte le cose». L’accento di Francesco su questa 
frase è una chiave importante per capire come vedesse l’altro 
inseparabilmente connesso con se stesso. Questa è la sostanza 
dell’esperienza con il lebbroso che ora viene portata alla sua più 
logica (e, in qualche modo, offensiva) conclusione. Questa è la 
rivelazione scioccante di Dio a Francesco che lo ha reso un pazzo, 
un profeta51.

Infine, sappiamo anche che, dopo questo incontro, al-Kamil, 
fedele ai suoi tentativi precedenti ma forse anche rafforzato dallo 
scambio rispettoso con Francesco, ha continuato a provare la 
strada del negoziato pacifico con i crociati offrendo una volta 
ancora dei generosi termini di compromesso ma senza successo. 
Bisognerebbe ricordare che erano i cristiani ad essere dalla parte 
dell’aggressore e non viceversa. Generosità verso un aggressore 
non è dunque quanto ci si aspetterebbe da parte della vittima 
di un aggressione; eppure la magnanimità (percepita come 
debolezza dai suoi consiglieri) sarà costantemente la parola d’or-
dine delle azioni di al-Kamil rispetto a questi invasori cristiani. 

C’è un episodio famoso, raccontato da Ernoul nella sua 
Cronaca, nel quale si narra che al-Kamil avesse offerto ospi-
talità nella sua tenda a Giovanni di Brienne, il capo militare 
che aveva appena subito la schiacciante sconfitta dell’agosto del 
1221 (questa volta al di fuori di al-Mansura, la nuova fortezza di 
al-Kamil a sud di Fariskur). Di fronte a tale generosa ospitalità, 
la Cronaca continua, Giovanni iniziò a piangere. Quando gli fu 

51.  AC 18.
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chiesta la ragione delle sue lacrime, indicò semplicemente al di 
là dell’accampamento musulmano verso i propri soldati stanchi, 
insanguinati e affamati sulla piana. Al-Kamil rispose ordinando 
che i crociati – i suoi evidenti «nemici» – venissero nutriti fino 
ad essere sazi52. È difficile dire se questa storia sia un apocrifo 
o meno ma non sembrerebbe forse coerente con la tipologia di 
persona53?

In conclusione, che qualcosa di importante – perfino di sacro 
– sia avvenuto nella tenda del sultano è messo in rilievo da una 
preziosa testimonianza di una fonte non testuale: la tomba di 
uno dei consiglieri spirituali di al-Kamil, Fakhr al-Din al-Farisi. 
Sull’esterno del sarcofago c’è un’iscrizione che fa riferimento ad 
un incontro, al quale egli stesso ebbe modo di assistere, fra un 
monaco cristiano e la corte del sultano e che toccò profonda-
mente tutta la sua vita, così profondamente che la menzione di 
questo evento venne riportata sulla sua tomba, quasi come una 
specie di epiteto. Di lui si dice

Aveva virtù ben note. Ed è nota anche la sua esperienza con 
al-Malik al-Kamil e ciò che gli accadde a causa del monaco 
[cristiano]54.

52.  Come riportato in R. Grousset, III: 241-42.

53.  É anche utile ricordare che è stato con al-Kamil che Federico II ha raggiunto 

la tregua di 10 anni nel 1229 che ha permesso ai cristiani di guadagnare l’accesso 

ai Luoghi Santi a Gerusalemme e oltre, in cambio della promessa di non ingag-

giare ostilità aperte e spargimenti di sangue. Cfr. K. Setton (ed. gen.) A History of 

the Crusades, III: 451-57.

54.  Cfr. A. Natali, “Gli Arabi e S. Francesco alle crociate”, L’Italia francescana 

33 (1958): 159 (sulla base di una trascrizione dall’arabo trovata in: Martiniano 

Roncaglia, Fonti arabo-musulmane su S. Francesco in Oriente? (Firenze: Vallecchi, 

1953).
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Qualcosa di grande importanza e valore straordinario accadde 
sotto quella tenda: qualcosa che aveva il sapore di speranza e 
salvezza dell’umanità per coloro che sarebbero stati in grado di 
servirsene. Magari i capi del nostro tempo imparassero la via di 
Francesco, Illuminato, al-Kamil e al-Farisi e si impegnassero nella 
via del dialogo e della comprensione.
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Presentando il Sultano al-Malik al-Kamil

Michael D. Calabria, OFM

Introduzione
Nonostante un maggior numero di opere sia entrato a far parte 
della bibliografia (libri, articoli, documentari e opere d’arte) 
dedicata all’incontro di San Francesco con il sultano al-Malik 
al-Kamil, queste risorse si sono prevalentemente concentrate – 
con poche eccezioni – sul personaggio di Francesco, sulle sue 
motivazioni e sui testi medievali che raccontano l’incontro. Ciò 
è comprensibile in quanto l’incontro non è presente nelle fonti 
musulmane del tempo.

Al-Malik al-Kamil è così rimasto una figura più marginale per 
i lettori occidentali i quali ne conservano un’immagine princi-
palmente formata sulla base degli scritti di Tommaso da Celano, 
Jacques de Vitry e San Bonaventura fra altri, oltre all’affresco di 
Giotto (e scuola) nella basilica di San Francesco ad Assisi e di 
Santa Croce a Firenze, la pala d’altare del Bardi e altre opere.

Mentre gli artisti musulmani medievali non ci hanno lasciato 
immagini del sultano, in quanto non era loro abitudine, esistono 
alcune opere storiche in arabo – musulmane e copte – contem-
poranee agli eventi o quasi, che raccontano il periodo ayyubide 
(1171-1260 d.C.) e offrono una presentazione dell’uomo che 
ha abilmente governato per venti anni l’Egitto in un momento 
critico del XIII secolo quando i regni islamici dall’Egitto alla Siria 
affrontavano la minaccia crociata dall’Occidente e le invasioni 
mongole dall’Oriente. Più in particolare, queste fonti includono 
la dettagliata storia di Ibn al-Athir (1160-1233 d.C.) dal titolo 
al-Kamil fi al-Tarikh (“La Storia Completa”), una cronaca di  
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al-Makīn ibn al-‘Amīd (1205/6-1273/4 d.C.) e storie del sultanato 
ayyubide di Ibn Wasil (1207-1298 d.C.) e al-Maqrīzī (1364-
1442)55. Un’importante prospettiva sulla relazione fra i sultani 
ayyubidi e i loro sudditi cristiani viene offerta da La Storia dei 
Patriarchi di Alessandria.

Basandomi su queste fonti, spero di offrire un’immagine più 
completa di al-Malik al-Kamil, nonché fornire informazioni 
riguardo agli anni vissuti da principe ayyubide prima della sua 
ascesa come sultano d’Egitto nel 1218, al periodo in cui è stato 
difensore dell’Egitto durante l’invasione degli europei cristiani nel 
1218-1221 (nota in Occidente come la Quinta Crociata), gover-
nante dei musulmani, dei cristiani e degli ebrei e, infine, membro 
anziano della dinastia ayyubide fino alla morte per malattia nel 
1238. È importante ripetere che il “successo” dell’incontro fra 
Francesco e il sultano è dipeso da entrambi gli individui coinvolti.

La strada di Al-Kamil verso il potere
Al-Malik al-Kamil Nasir al-Din Muhammad nacque nelle sale 
del potere al Cairo il 19 agosto 118056. In quel tempo Il Cairo 

55.  Alcuni passi di queste fonti possono essere letti in: Francesco Gabrieli, Arab 

Historians of the Crusades (New York: Barnes & Noble, 1993). Vedere anche: The 

Chronicle of Ibn al-Athīr for the Crusading Period from al-Kāmil fī’l-ta’rīkh, Part 

3: the years 589-629/1193-1231, trad. D.S. Richard (Ashgate, 2010); e al-Makin 

ibn al-‘Amid, Chronique des Ayyoubides (602-658 / 1205-6-1259-60), trad. Anne 

Marie Eddé e Françoise Micheau (Paris: Académie des inscriptions et belles-

Lettres, 1994). Per un lavoro moderno sul periodo in questione, vedere: R. 

Stephen Humphreys, From Saladin to the Mongols: the Ayyubids of Damascus, 

1193-1260 (Albany: SUNY, 1977).

56.  Al-Maqrizi, A History of the Ayyubid Sultans of Egypt, trad. R.J.C Broadhurst 

(Boston: Twayne, 1980), 229. Altre fonti indicano il 1177 come anno della sua 

nascita. Vedere: Hans Gottschalk, Al-Malik al-Kamil von Egypten und Seine Zeit 
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era una delle più grandi città del Mediterraneo57 e ospitava la 
Moschea-Università di Al-Azhar, una delle più antiche università 
del mondo. Gli ayyubidi, famiglia di al-Kamil, erano di origini 
curde e acquisirono una particolare importanza quando suo zio, 
Salah al-Din Yusuf ibn al-Ayyub (“Saladino”), assunse il ruolo di 
visir in Egitto nel 1169 durante gli ultimi anni caotici del Califfato 
fatimide che aveva governato l’Egitto, il Nord Africa e la Terra 
Santa dal 909 al 117158. Due anni dopo, Salah al-Din sottrasse 
l’Egitto al controllo dei Fatimidi. Con il tempo, unì una buona 
parte del Medio Oriente sotto la sua guida e, nel 1187, riuscì a 
mandare via i cristiani latini da Gerusalemme59.

Un sostegno fondamentale per il successo di Salah al-Din a 
Gerusalemme e durante tutto il suo regno gli venne dal fratello 
al-‘Adil (1145-1218), padre di al-Kamil. Al-‘Adil ricoprì la duplice 
funzione di capace comandante militare e abile amministratore. 
Durante la Terza Crociata (1189-1192), al-‘Adil fu il principale 
negoziatore di Salah al-Din con Riccardo I (“Cuor di Leone”), 
re di Inghilterra, con il quale intrattenne frequenti contatti 
stabilendo un rapporto significativo. Un cronista del regno di 
Salah al-Din racconta che Riccardo avrebbe addirittura proposto 
di raggiungere la pace in Terra Santa se al-‘Adil avesse accon-
sentito a sposare sua sorella Giovanna e poi governare insieme 

(Wiesbaden: Harrassowitz, 1958), 24, n. 1.

57.  André Raymond, Cairo, trad. Willard Wood (Cambridge: Harvard, 2000), 63.

58.  Shirkuh, lo zio di Salah al-Din, aveva rivestito questo ruolo per due mesi 

prima della sua morte nel marzo del 1169. Vedere: Anne-Marie Eddé, Saladin, 

trad. Jane Marie Todd (Cambridge, MA: Belknap, 2011).

59.  Secondo Ibn al-Athir, i cristiani orientali non erano obbligati a lasciare la città 

se accettavano di pagare la tassa richiesta (jizya) e molti acquistarono le proprietà 

lasciate dai latini (vedere Gabrieli, 146).
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il Regno di Gerusalemme60.  Al-‘Adil e Salah al-Din accettarono 
l’offerta ma Giovanna denigrò la sola idea di sposare un musul-
mano. Conosciamo poco della madre di al-Kamil, la principessa 
‘Adiliyah, oltre al fatto che morì nel 1211 (8 Agosto / 25 Śafar 
608 dopo l’Egira). Al-Kamil la fece seppellire accanto alla tomba 
del noto Imām al-Shāfi’i (m. 820 d.C.), in un grande mausoleo 
coperto da una cupola che egli costruì nell’anno della sua morte61.

Dopo la morte di Salah al-Din nel 1193, i suoi figli ingag-
giarono una lotta per il potere che infine permise al loro zio, 
al-‘Adil, di rivendicare per sé il sultanato nel 1200. Al-Kamil 
venne designato viceré e nominato erede di al-‘Adil62, posizione 
degna di nota in una famiglia con 19 figli! A detta di tutti, al-‘Adil 
era un governante capace e prudente. Piuttosto che rischiare una 
guerra totale contro i Franchi nel 1204, concluse con loro una 
tregua di sei anni e cedette Jaffa e Nazareth per evitare ulteriori 
conflitti. Quando, nel 1207, i Cavalieri Ospitalieri provocarono 
uno scontro con al-‘Adil in Siria, egli optò nuovamente per una 
tregua rispetto al combattimento armato. Una terza tregua venne 
conclusa con i Franchi nel 121163. La tendenza di Al-‘Adil ad 
evitare il conflitto armato con le forze crociate a meno che non 
fosse necessario e vantaggioso era una strategia che trasmise a 
suo figlio al-Kamil, a giudicare dalle sue azioni durante la Quinta 
Crociata di cui parlerò più avanti. Ciononostante, come viceré, 
al-Kamil si preparò alla realistica possibilità di un attacco al 
Cairo rafforzando e rinsaldando le mura di cinta della cittadella 

60.  Gabrieli, Arab Historians, 226-231.

61.  Stephennie Mulder, “The Mausoleum of Imam al-Shafi‘i,” Muqarnas, vol. 23 

(2006), 15-46.

62.  Maqrizi, 136.

63.  Maqrizi, 153.
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di Salah al-Din nel 1207/8 (604 dopo l’Egira), creando così la più 
ammirevole fortezza del Medio Oriente medievale, più grande del 
noto Krak des Chevaliers in Siria.    

Quando, nel settembre del 1217,una nuova forza crociata 
cominciò a sbarcare ad Acri, sulla costa levantina, al-‘Adil trasferì 
le sue truppe dall’Egitto alla Palestina per rispondere alla sfida. 
Tuttavia, rendendosi conto di essere in minoranza, ripiegò verso 
Damasco ma non prima di aver inviato un messaggio a suo figlio 
al-Kamil:

Il nemico ha lasciato Acri con molte barche per venire in 
Egitto. Fai attenzione ai porti e non incontrarlo. Prima che arrivi, 
evacua le città per una distanza di tre giorni poiché, nel caso in 
cui ci invada, sarebbe capace di coprire la distanza di quattro 
giorni in uno, uccidendo, facendo prigionieri e saccheggiando…64

Così, quando le navi crociate cominciarono ad arrivare sulla 
costa egiziana, alla fine di maggio del 1218, fu al-Kamil ad affron-
tare da solo la sfida di respingere gli stranieri e proteggere il regno 
di suo padre. Damietta, situata dove il ramo orientale del Nilo si 
incontra con il Mar Mediterraneo, occupava una posizione strate-
gica sulla costa egiziana. Oltre alla sua ovvia vicinanza alla Terra 
Santa, Damietta era un centro commerciale per la produzione 
tessile, molto ben considerato dagli europei (è altamente prob-
abile che Pietro di Bernandone stesso avesse acquistato tessuti 
provenienti da Damietta per i suoi padroni). Dal suo accampa-
mento ad ‘Adiliyah, poche miglia a sud di Damietta, al-Kamil 
diresse le sue truppe sul lato orientale del Nilo. Postazione 
fondamentale per la difesa della città era la torre fortificata situata 

64.  Sawirus ibn Muqaffa’, History of the Church, part 9: Mark III – John VI (AD 

1167-1216), vol. 3, part. 2, 222 (https://sites.google.com/site/demontortoise2000/

hist9-htm). 
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vicino alla sponda occidentale del Nilo, di fronte alla città, nelle 
vicinanze dell’accampamento crociato. Da lì una catena si allun-
gava verso est, raggiungendo la città oltre il fiume, e bloccando 
l’accesso al corso d’acqua e alle mura della città. Conquistare 
quella torre era il primo obiettivo dei Crociati, obiettivo raggi-
unto il 25 agosto 1218.

La perdita della torre della catena deve essere stata un duro 
colpo per al-Kamil. Avendo la possibilità di attraversare il Nilo, 
gli invasori potevano ora organizzare un attacco diretto alle mura 
della città. Per impedire alle navi di entrare nel Nilo, al-Kamil 
costruì un ponte di barche lungo il fiume e, quando il tentativo 
fallì, si ritrovò con grandi barche affondate nel fiume65. Mentre 
il sultano piangeva il numero crescente di vittime, una notizia 
ancora più sconfortante lo raggiunse: il 31 agosto 1218, al-‘Adil 
era morto a un giorno di marcia da Damasco. All’età di 38 anni, 
al-Kamil si ritrovò ad essere il solo governante dell’Egitto e il 
sultano della confederazione di stati ayyubidi guidati dai suoi 
molti fratelli. Al-Kamil sopravviverà all’invasione europea ma 
solo grazie all’aiuto di due dei suoi fratelli: al-Mu’azzam ‘Isa, 
che regnava sulla Palestina, la Transgiordania e la Siria Centrale 
(Damasco inclusa), e al-Ashraf Musa che controllava la Siria 
Settentrionale e la Jazira (Mesopotamia alta). Ironicamente, 
furono questi stessi fratelli a presentare le maggiori sfide alla 
sovranità di al-Kamil come sultano dopo la Crociata. 

Il difensore dell’Egitto
Durante gran parte dell’autunno e inverno 1218/1219 contin-
uarono periodicamente ad esserci degli scontri, alcuni abbas-
tanza violenti, fra gli egiziani e le forze europee mentre al-Kamil 
cercava di impedire ai Crociati di attraversare il Nilo. Se da 

65.  Ibn al-Athir, al-Kamil fi’l-Tarikh, 324.
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una parte, le tempeste invernali e le malattie richiesero il loro 
pedaggio all’accampamento crociato, per al-Kamil la situazione 
peggiorò drasticamente quando, all’inizio del mese di febbraio del 
1219, fu quasi spodestato da un colpo di stato. La confusione che 
regnava nell’accampamento del sultano permise infine ai Crociati 
di attraversare il fiume e di conquistare la posizione attorno alle 
mura di Damietta sulla terra e sul mare, dando così inizio all’as-
sedio. Ora la città non aveva più la possibilità di ricevere prov-
viste e rinforzi.   

Mentre al-Kamil cominciava a progettare la sua fuga nello 
Yemen governato da suo figlio al-Mas’ud, il fortuito arrivo di suo 
fratello al-Mu’azzam, con l’esercito siriano un tempo condotto 
da loro padre, al-‘Adil, lo salvò dalla situazione disperata. Una 
volta ristabilito il fratello sul trono, all’inizio di marzo 1219, 
al-Mu’azzam tornò in Siria distruggendo lungo la strada le mura 
di Gerusalemme per privare i Crociati di una fortezza, nel caso 
in cui fossero riusciti ad impossessarsi della città. La situazione di 
stallo fra gli egiziani e i Crociati durò parecchi mesi con i difen-
sori di Damietta e gli abitanti della città – circa 80.000 fra uomini, 
donne e bambini – che cominciavano a morire di fame, da una 
parte, e gli europei che soffrivano il caldo dell’estate, le malattie, la 
partenza di alcuni contingenti e la divisione interna fra i coman-
danti, dall’altra.  

Nell’agosto del 1219 ci fu un nuovo arrivo nell’accampa-
mento europeo: Francesco di Assisi e un altro «fratello minore», 
Illuminato. Subito dopo una sconfitta importante dei Crociati il 
29 agosto, Francesco si diresse verso l’accampamento del sultano 
a Fariskur e stette faccia a faccia con al-Malik al-Kamil che aveva 
uno o due anni più di lui. Non era la prima volta che il sultano 
incontrava un europeo. Come viceré d’Egitto, durante il regno 
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di suo padre, aveva negoziato dei trattati commerciali con le 
repubbliche marinare italiane, sei di questi con la sola Venezia 
fra il 1205 e il 1217. Inoltre, aveva una certa familiarità con il 
Cristianesimo in quanto i cristiani – principalmente copti ma 
anche melchiti, armeni e greci – costituivano una minoranza 
importante dei suoi sudditi, soprattutto nella cosmopolita Cairo. 
Il suo stesso medico personale era  copto. Poco dopo l’ascesa al 
potere del padre nel sultanato d’Egitto, al-Kamil aveva dovuto 
risolvere alcune questioni riguardanti la comunità copta. Un 
racconto cristiano descrive il regno di al-Kamil come «bened-
etto» in quanto il sultano concesse ampia libertà sociale e legale 
ai non musulmani e fu particolarmente «generoso e buono» nei 
confronti del suo gruppo favorito, i monaci copti66. 

Inoltre, come molti regnanti musulmani del suo tempo, il 
sultano era un uomo colto ed erudito. Lo storico musulmano 
al-Maqrizi scriveva che: 

Al-Kamil amava molto gli uomini di cultura… Amava le 
discussioni con teologi musulmani e sottoponeva agli studiosi 
alcuni quesiti curiosi nel campo della giurisprudenza e della 
grammatica allo scopo di esaminarli. Faceva avanzare coloro che 
rispondevano correttamente alle domande che entravano così 
nelle sue grazie. A vari sapienti offriva una sistemazione con lui 
nella Cittadella… Per loro venivano preparati dei letti accanto 
al suo così che di notte potessero stendersi e parlare. Cultura 
e letteratura erano fiorenti nel suo regno e uomini esemplari 
frequentavano la sua corte67.

66.  Per maggiori informazioni riguardo alla relazione di al-Kamil con i copti, 

vedere: Werthmuller, Coptic Identity and Ayyubid Politics in Egypt, 1218-1250 

(Cairo: AUC, 2010), 86-ss.

67.  Maqrizi, 229.
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L’apparente interesse del sultano per Francesco poteva essere 
dovuto alla sua somiglianza ai fuqarā – «i poveri», i mistici 
dell’Islam chiamati sufi – letteralmente coloro che indossa-
vano vesti di lana rattoppate. L’Ordine di Francesco, composto 
da poveri, itineranti «fratelli minori», gli sarà sembrato molto 
simile a una confraternita sufi (ţarīqah), a ragione del modo 
di mostrarsi, agire e parlare del suo fondatore. Come nella 
Cristianità medievale, anche il mondo islamico del XII e XIII 
secolo aveva visto sorgere numerosi mistici – uomini e donne 
– che parlavano dell’unicità dell’esistenza, che esprimevano 
un desiderio ardente di Dio sperimentato come il Bello, il 
Misericordioso e il Gentile e vivevano una vita itinerante, di 
contemplazione e di povertà spirituale e materiale. 

Sappiamo che al-Kamil era particolarmente attratto da un 
poeta sufi a lui contemporaneo, ‘Umar ibn al-Farid, chiamato 
“il Principe degli Amanti” a causa del desiderio sensuale che 
esprimeva nei confronti della presenza di Dio. Alcune storie 
su al-Farid raccontano la sua abitudine di strapparsi i vestiti di 
dosso, la sua capacità di comunicare con gli animali, il suo strug-
gente desiderio del divino, topi che si ritrovano anche nell’agiog-
rafia francescana68. Al-Kamil avrà anche avuto modo di conos-
cere un maestro sufi noto come al-shaykh al-akbar, “il più grande 
shaykh”, Ibn al-‘Arabi, che passò dall’Egitto almeno due volte 
durante la vita di al-Kamil. Ibn al-‘Arabi è il sufi maggiormente  
associato al concetto di al-wahdat al-wajud, “l’unicità dell’essere”. 
Spiegata in poche parole, questa espressione significa che c’è una 
sola esistenza, una sola wajud che è Dio. Così, nonostante gli 

68.  Michael D. Calabria, OFM, “Ibn al-Farid: Francis’ Sufi Contemporary,” 

Spirit and Life, vol. 13 (2009) – Mirroring One Another, Reflecting the Divine: the 

Franciscan-Muslim Journey into God, 53-73.
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esseri umani percepiscano la molteplicità nel mondo fenomenico 
– differenti popoli, razze, classe, religioni, ecc. – la vera esistenza 
appartiene solo a Dio. Ogni persona o cosa riflette solamente 
l’esistenza dell’Uno e, così, tutto è uno nell’Uno. Considerato il 
suo interesse per la spiritualità sufi espressa da Ibn al-‘Arabi e 
al-Farid, non è dunque da meravigliarsi che il sultano si sia inter-
essato a Francesco. 

Dopo Francesco
Dopo il suo incontro fortuito con l’insolito ed umile santo cris-
tiano nel settembre del 1219, al-Kamil non lo rivide più. Dopo 
la caduta di Damietta nel novembre del 1219, Francesco sembra 
aver lasciato l’Egitto prima del febbraio del 1220, forse partendo 
in barca verso Acri con Giovanni di Brienne e imbarcandosi poi 
su una galea diretta a Venezia. Venuto a sapere che gli europei 
stavano rifornendo Damietta per un attacco alla sua base ad 
al-Mansourah e poi al Cairo, al-Kamil offrì nuovamente un patto, 
come già aveva fatto numerose altre volte durante il conflitto. 
Questa volta, però, aveva  reso le condizioni ancora più vantag-
giose. Secondo il cronista Ibn Athir: 

I musulmani offrirono loro la resa di Gerusalemme, Ascalon, 
Tiberade, Sidone, Jabala, Lattakia e tutto ciò che Salah al-Din 
aveva conquistato dai Franchi sulla costa – precedentemente 
indicato – esclusa Kerak, nel caso in cui essi avessero riconseg-
nato Damietta69.

Per l’ennesima volta, l’offerta venne rifiutata. Nonostante il loro 
iniziale successo nel conquistare Damietta, il troppo ambizioso 
esercito crociato venne completamente sconfitto nell’agosto del 
1221. A due anni dalla morte del padre e dalla propria ascesa al 
trono come sultano, al-Kamil aveva trionfato sui Crociati senza 

69.  Ibn al-Athir, 329.
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concedere loro nulla. Damietta ritornò sotto il suo controllo e gli 
europei lasciarono l’Egitto accettando una tregua di otto anni.

Al-Kamil aveva quasi perso tutto nei primi mesi del suo 
sultanato a causa degli europei e dei suoi comandanti che 
volevano tradirlo. Aveva cercato ripetutamente di soprav-
vivere facendo offerte generose agli europei, approccio che 
aveva indubbiamente appreso dal padre, ma il legato papale, 
il Cardinale Pelagio, aveva sempre rifiutato. Infine, al-Kamil 
ottenne una vittoria da quella che era quasi stata una sconfitta 
ma non senza l’aiuto dei suoi fratelli, al-Mu‘azzam and al-Ashraf. 
Inaspettatamente, saranno gli scontri con i suoi fratelli e i loro 
figli, ben più dei nemici europei, a tenerlo occupato per i restanti 
sedici anni e mezzo del suo regno. 

Un’altra crociata
La battaglia di al-Kamil con gli europei fra il 1218 e il 1221  
venne ben presto seguita dagli scontri con suo fratello 
al-Mu’azzam, uno spiacevole cambio di direzione visto l’aiuto 
fondamentale che al-Mu’azzam gli aveva fornito durante la 
Crociata. Ora che al-Kamil aveva ripreso saldamente possesso 
dell’Egitto, al-Mu’azzam voleva espandere il suo reame a nord di 
Damasco. 

Tuttavia, nel 1226 al-Kamil dovette far fronte a preoccupazioni 
ben più gravi di al-Mu’azzam: gli era infatti giunta voce che erano 
in atto i preparativi per un’altra crociata. Senza che lui lo sapesse, 
quello stesso anno in Italia moriva l’asceta cristiano che gli aveva 
reso visita nel 1219. Quest’ultima crociata sarebbe stata condotta 
dall’Imperatore del Sacro Romano Impero, Federico II, che aveva 
mancato di prendere parte alla Quinta Crociata, come aveva 
invece promesso di fare, e ora era sotto forti pressioni da parte di 
Papa Onorio III affinché onorasse il suo voto crociato e cambiasse 
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così le sorti della sconfitta del 1221. Dotato della capacità diplo-
matica del padre, al-Kamil inviò il suo emiro Fakhr al-Din ibn 
al-Shaykh alla corte di Federico per negoziare un’alleanza contro 
al-Mu’azzam in cambio di Gerusalemme e tutte le conquiste di 
Salah al-Din in Siria, ovvero la stessa offerta che al-Kamil aveva 
fatto durante la precedente crociata e che il legato papale aveva 
rifiutato. La generosa offerta del sultano mostrava la serietà con 
la quale considerava la minaccia di al-Mu’azzam e i suoi alleati 
turchi dell’Asia Centrale.

A pochi passi dal perdere il suo trono nel 1219, al-Kamil 
si era invece dimostrato un governante competente e capace. 
Aveva inviato di nascosto il suo emiro Fakhr al-Din a discutere 
le condizioni dell’accordo con Federico che era arrivato ad 
Acri a settembre. Con la morte di Mu’azzam, al-Kamil era in 
una posizione ben più vantaggiosa rispetto alla prima volta 
che aveva avvicinato Federico per un’alleanza e avrebbe potuto 
abbandonare le negoziazioni; ma era figlio di suo padre e una 
tregua era per lui meglio di un altro scontro con gli europei, 
soprattutto in un momento nel quale le relazioni familiari erano 
ancora particolarmente tese. In ultima analisi, quanto al-Kamil 
concesse fu modesto rispetto alle sue prime offerte, ma pur 
sempre notevole nel contesto del XIII secolo. In cambio di una 
tregua di dieci anni, al-Kamil cedette a Federico Gerusalemme, 
Betlemme, Nazareth e altri villaggi sulla strada per Gerusalemme. 
I musulmani avrebbero mantenuto il controllo sull’Haram 
al-Sharif con la Cupola della Roccia e la moschea di al-Aqsa, 
anche se, sorprendentemente, i cristiani avevano il permesso 
di visitare quei luoghi. Ai musulmani residenti a Gerusalemme 
doveva essere data autonomia riguardo alle loro leggi e costumi 
e dovevano essere rappresentati da un ufficiale residente (qadi). 
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Inoltre, i musulmani continuavano a mantenere il possesso di 
Hebron, Nablus, la Valle del Giordano, Tiberiade, ecc.  

Negli ultimi otto anni della sua vita, al-Kamil continuò ad 
affermare la sua autorità come sultano e membro anziano del 
clan ayyubide, conducendo campagne militari alle frontiere 
settentrionali ed orientali del sultanato. Alla fine del febbraio del 
1238, il sultano si ammalò di dissenteria – come già era avvenuto 
al fratello al-Mu’azzam prima di lui - a Damasco e, come suo 
fratello, morì. Al-Malik al-Kamil Muhammad ibn al-‘Adil, sultano 
d’Egitto per vent’anni, moriva il 9 marzo 1238. Con la morte di 
al-Kamil, la dinastia ayyubide perdeva il suo esponente di spicco. 
La contesa familiare fra fratelli, zii, nipoti e cugini si inasprì nella 
lotta per i troni di Damasco e del Cairo, anche quando le forze 
crociate tornarono a Damietta nel 1249. 
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L’Islam e il dialogo interreligioso :  
una visione musulmana 

Irfan A. Omar

Introduzione
L’Islam, in quanto religione, è sorto in un contesto nel quale 
fra gli arabi esistevano comunità cristiane ed ebraiche, uniche 
a professare il monoteismo fra le varie tribù. Coloro che diven-
tarono poi musulmani avevano dunque sempre conosciuto molte 
delle figure appartenenti all’eredità ebraica e cristiana, come 
Abramo e Agar. Dopo la nascita dell’Islam, questi personaggi 
diventarono parte integrante del credo della nuova religione, 
anche se ora venivano visti in una luce leggermente differente. 
Ciò venne considerato uno sviluppo naturale perché l’autoper-
cezione dell’Islam era quella di essere una continuazione di 
queste religioni precedenti. Da un punto di vista storico, ricono-
scendo queste religioni, l’Islam ha cercato di entrare in relazione 
con i loro fedeli e anche di riferirsi loro come parte della famiglia 
delle religioni (ahl-i-kitāb). Questo è il contesto all’interno del 
quale bisogna collocare l’approccio dell’Islam al dialogo inter-
religioso. Visto in quest’ottica, l’Islam è stato dialogico fin dalla 
sua nascita. Tuttavia, questo è il lato ideale della storia. In ambito 
politico, l’Islam è stato anche usato come un mezzo per lo scontro 
e la conquista degli altri. Questi «altri» sono stati spesso definiti, 
per convenienza, come altri dal punto di vista «religioso» e/o 
«culturale». Sebbene il Corano parli delle differenze come reali, 
esso condanna l’uso della nozione di «differenza» come pretesto 
per demonizzare o soggiogare gli altri. Il Corano vede la diversità 
di popoli, culture, lingue e perfino religioni come un elemento 
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di forza (anzi, una «misericordia» di Dio) piuttosto che come un 
problema.

Fin dalla nascita dell’Islam, nel VII secolo, i musulmani hanno 
interagito con molte correnti e comunità religiose e culturali. 
Quando si espanse al di fuori dell’Arabia, il movimento reli-
gioso dell’Islam si diffuse in maniera abbastanza rapida in varie 
direzioni, principalmente come risultato della sua presenza 
politica, religiosa e culturale. Nella sua marcia fuori dalla 
penisola araba, l’esercito arabo incontrò poca resistenza. Il suo 
ingresso nelle terre appena conquistate fu semplice, in parte a 
causa del fatto che, generalmente, i musulmani non cercavano di 
abolire le pratiche religiose, i costumi e i modi di vivere esistenti. 
Credevano di essere guidati dal mandato coranico a sostenere la 
libertà religiosa e a proteggere le comunità religiose a prescin-
dere dalla loro «denominazione» e dalla loro eredità culturale. I 
musulmani hanno cercato di creare quello che venne chiamato il 
«dar al-Islam» o la casa della pace attraverso il dominio politico. 
Con il sorgere della dinastia umayyade nel 661 d.C., il califfato 
musulmano divenne virtualmente un impero. La preservazione 
del potere politico era il suo scopo principale e le questioni 
religiose e/o spirituali non erano una vera preoccupazione per 
questi governanti musulmani. In molte parti dell’Asia occidentale 
e dell’Africa settentrionale ed occidentale, i musulmani assunsero 
politicamente il controllo dei loro nuovi sudditi ma tutti gli altri 
ambiti di vita di queste terre di recente conquista non subirono 
sostanziali alterazioni. Credevano infatti che la pace e la stabilità 
politica fossero elementi necessari affinché ogni comunità avesse 
la libertà di praticare la propria religione. Questi primi musul-
mani erano apparentemente sicuri – dato che il Corano ordinava 
loro di riconoscere le altre religioni e di creare le condizioni nelle 
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quali esse potessero essere liberamente praticate – di essere i più 
indicati a svolgere il ruolo di «guardiani» dello stato. In questo 
contesto, chiunque minacciasse effettivamente o fosse determi-
nato a diventare una minaccia per il governo o lo stato, poteva 
essere eliminato indifferentemente dalla propria affiliazione 
religiosa o culturale. In questo modo, la storia è stata testimone di 
scontri intestini alla comunità musulmana, così come di alleanze 
interreligiose fra musulmani e cristiani (e in India, fra governanti 
induisti e musulmani). 

Questo fatto storico essenzialmente smonta la netta dicoto-
mizzazione che sembra prevalere nelle menti di molti che si 
prestano a credere alle ingannevoli teorie di uno scontro perenne 
di civiltà apparentemente omogenee e monolitiche. É in qualche 
modo ironico ma è importante notare che molta della violenza 
passata e contemporanea operata in nome della religione è stata 
intra-musulmana e intra-cristiana, spesso portata avanti tramite 
alleanze con quello che doveva essere l’altro. Di conseguenza, 
possiamo dire con sicurezza che nel periodo medievale i musul-
mani hanno intrattenuto a vari livelli relazioni con cristiani, 
buddisti, ebrei, induisti ed altri. C’erano conflitti e guerre di 
conquista ma c’erano anche numerose interazioni a scopi paci-
fici, come per il commercio e l’istruzione. I musulmani collabo-
rarono, insieme a studiosi e pensatori cristiani, ebrei, buddisti ed 
induisti, a creare una cultura di analisi intellettuale e scientifica 
in Asia ed Europa70. Per secoli, l’ambito culturale arabo-per-
siano ha fornito il contesto per i dibattiti e i colloqui intellettuali 
che attiravano ogni tipo di persone, contribuendo alla nascita 

70.  Tarif Khalidi, Classical Arab Islam: Culture and Heritage of the Golden Age 

(Princeton, N.J.: Darwin Press, 1985) e F.E. Peters, Allah’s Commonwealth: A 

History of the Near East 600-1100 A.D. (New York: Simon & Shuster, 1973).
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de «la convivencia» o la collaborativa e relativamente pacifica 
coesistenza fra ebrei, cristiani, musulmani ed altri, soprattutto 
a Baghdad e in Andalusia ma anche in vari altri luoghi dove la 
cultura arabo-islamica era diventata influente71.  

Oggi i musulmani, insieme ai capi religiosi, praticanti e 
attivisti di molte altre tradizioni, continuano ad impegnarsi per 
entrare in dialogo e favorire scambi al fine di creare e mante-
nere la pace. L’aumento della violenza religiosa ha spinto molti a 
cercare una sapienza comune e a portare avanti insieme una lotta 
contro le narrative d’odio che si diffondono. Nessuna religione 
è stata immune al poter contare fra le sue fila gruppi che hanno 
commesso atti terribili contro altri. In alcuni casi, queste vittime 
«rese altri» appartengono ad una tradizione religiosa differente 
ma, in altri casi, si può trattare di individui e gruppi di una setta 
all’interno della stessa religione. Per questo, ogni individuo deve 
prendere su di sé la responsabilità di rispondere alla cultura 
dell’odio che cerca di raggiungere il suo scopo creando un «altro» 
sulla base  della «diversità», portando poi spesso alla violenza in 
nome della religione. In un mondo globalizzato, ogni ferita che 
tocca un essere umano, una comunità o qualsiasi altro essere 
vivente, ha un impatto su tutti noi e in molti più modi di quelli 
che un tempo immaginavamo. 

L’obbligo del dialogo
I cristiani e i musulmani appartengono a due delle religioni più 
diffuse sulla terra e quindi hanno una maggiore responsabilità 
nell’affrontare queste importanti preoccupazioni. Più di tre 

71.  Vedere l’eccellente lavoro di Maria Rosa Menocal che parla di questo ricco 

mondo di coesistenza e collaborazione. The Ornament of the World: How Muslims, 

Jews and Christians Created a Culture of Tolerance in Medieval Spain (Boston: 

Little, Brown, and Company, 2002).
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miliardi di persone praticano una qualche forma di Cristianesimo 
o Islam. Entrambe queste religioni affermano di essere «univer-
sali» e di avere una base etica che indica un cammino chiaro 
verso Dio, la verità («Al-Haqq» nel Corano), e verso il raggiung-
imento della pace sociale e personale. Si è raggiunto un certo 
consenso negli scorsi decenni in cui i capi religiosi e i praticanti, 
uomini e donne, gruppi ed organizzazioni appartenenti a varie 
religioni (ma specialmente al Cristianesimo e all’Islam) hanno 
riconosciuto che il dialogo interreligioso deve essere considerato 
come una delle principali responsabilità dei fedeli72. Si è affer-
mato che il dialogo è necessario e non una questione di scelta, se 
vogliamo cambiare la direzione attuale che va verso un maggiore 
conflitto fra gli estremisti (erroneamente indicato come «scontro 
di civiltà»)73. 

Dall’11 settembre del 2001 in poi, si è assistito a un notevole 
movimento di idee e persone desiderose di costruire delle 
coalizioni in grado di attraversare religioni e culture per 
combattere l’intolleranza portata avanti in nome delle religioni. 
Il numero crescente di musulmani, cristiani e fedeli di altre 

72.  Si possono citare molti documenti e dichiarazioni a tal proposito. Fra i più 

recenti vanno ricordate la lettera A Common Word (http://www.acommonword.

com/) da parte musulmana e varie dichiarazioni papali (https://dimmid.

org/index.asp?Type=B_BASIC&SEC=%7BB56CE535-6DC7-41DA-AA53-

AF4C926E2CA5%7D) da parte cristiana/cattolica (visitato il 1° maggio 2018).

73.  Per una critica dell’idea dello «scontro di civiltà», vedere Chiara Bottici e 

Benoît Challand, The Myth of the Clash of Civilizations (London & New York: 

Routledge, 2010). Forse un modo più appropriato di identificare i conflitti e la 

violenza in nome della religione è quello di chiamarli «scontro di fondamenta-

lismi», come il titolo di un libro di Tariq Ali sembra suggerire. Vedere The Clash 

of Fundamentalisms: Crusades, Jihads and Modernity (London: Verso, 2003). 
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tradizioni religiose nel mondo che si riuniscono per lavorare 
insieme e costruire la pace è il segnale di maggior speranza. 
Queste azioni segnano i chiari passi in avanti sulla base delle 
prime iniziative degli anni ’60 del Vaticano e del World Council 
of Churches (WCC) che stabilirono processi formali di dialogo 
interreligioso fra gli accademici e i capi religiosi74. Gli sforzi sono 
molteplici e sempre più musulmani e cristiani sono impegnati 
nell’interazione rispettosa e la considerano parte della propria 
responsabilità nei confronti degli obblighi religiosi, civili e verso 
la pace in generale. Un esempio significativo di questo impegno 
può essere riscontrato nel documento intitolato «A Common 
Word» [Una parola comune] a firma di 138 sapienti musulmani 
e indirizzato a vari leaders cristiani e capi di Chiese nel mondo. 
«A Common Word» cerca di rinforzare il dialogo fra cristiani 
e musulmani a partire dalla iniziative portate avanti in passato 
da entrambe le parti e cita le Scritture di queste due tradizioni 
invitando il fedele, secondo le parole del Corano, a lodare Dio 
senza farsi distrarre dal fascino del mondo. Ma, soprattutto, è un 
invito a collaborare per ottenere giustizia per tutte le creature di 
Dio. 

Il dialogo interreligioso è ora diffuso nel mondo accademico 
ma è anche stato adottato da molte organizzazioni civili e reli-
giose. Molte chiese, sinagoghe, templi e moschee hanno fatto 
scoprire questa importante dimensione della vita religiosa ai 
loro membri, scelta indotta dai molti conflitti contemporanei 
che usano linguaggi e simbolismi religiosi. Iniziative a favore 

74.  La documentazione riguardo a questi primi incontri si può 
trovare in Meeting in Faith: Twenty Years of Christian-Muslim 
Conversations Sponsored by the World Council of Churches, ed. 
Stuart E. Brown (Geneva: WCC Publications, 1989).
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del dialogo sono promosse da istituzioni religiose di induisti, 
musulmani, ebrei, cristiani, baha’i, buddisti, quaccheri e altri. 
La situazione era diversa alla metà del XX secolo quando erano 
pochi gli inviti al dialogo fra i credenti di diverse fedi e ancora 
meno quelli che effettivamente si rendevano conto del bisogno 
di questo tipo di azioni. Oggi che celebriamo la prolificazione 
del dialogo interreligioso, dobbiamo anche ricordare e ricono-
scere quegli sforzi passati del Vaticano e del World Council of 
Churches durante gli anni ’60 e i decenni che hanno preparato la 
strada al secondo Parlamento delle Religioni del Mondo tenutosi 
nel 1993 a Chicago75. Sempre più elementi secolari nelle società 
di varie parti del mondo si stanno rendendo conto che ignorare 
le sensibilità religiose e relegare la religione a un livello di impor-
tanza secondario nelle analisi delle evoluzioni socio-politiche non 
aiuta a fare in modo che questi conflitti «religiosi» spariscano. 

La scelta del dialogo spesso emerge dopo sofferte esperienze 
di disumanizzazione dell’«altro», in molti casi seguite da un 
qualche tipo di violenza, di un genere o dell’altro. Quando si 
raggiunge questo punto, non sempre è semplice tornare indietro 
e riconciliarsi. Diventa più difficile convincersi del bisogno di 

75.  Il Parlamento delle Religioni del Mondo [Parliament of the 
World’s Religions] è stato organizzato per la prima volta nel 1893 
ed è tornato poi in attività all’inizio degli anni ’90 del secolo succes-
sivo come un importante riconoscimento del bisogno di riunirsi, 
parlare, condividere e imparare riguardo alle varie comunità reli-
giose, culturali e spirituali del mondo. L’incontro del Parlamento 
ha luogo circa una volta ogni cinque anni da quando il secondo 
Parlamento è stato tenuto nel 1993 https://parliamentofreligions.
org/parliament/1993-chicago/chicago-1993 (visitato il 1° maggio 
2018).
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riconoscere e rispettare l’«altro» ed essere disponibili ad entrare 
in dialogo. L’importanza di iniziare il dialogo prima che si diffon-
dano stereotipi negativi è quindi evidente. Il dialogo dovrebbe 
essere un’attività continua, volta a promuovere la comprensione 
reciproca e la collaborazione. Un dialogo regolare previene la 
disinformazione, impedisce alle incomprensioni di crescere ed 
abbassa il livello di paura ed ansia nei confronti di ciò che non si 
conosce. Ma, sopratutto, riduce le possibilità di violenza, ostilità 
ed intolleranza nei confronti dell’altro immaginato. Il dialogo 
aiuta a costruire relazioni interetniche e interculturali più salde 
per combattere contro i problemi comuni che l’umanità deve 
affrontare. Il dialogo può anche veicolare la passione religiosa al 
servizio delle cause umanitarie piuttosto che di quelle settarie, 
come può anche prevenire le interpretazioni di più strette vedute 
di quello che significa oggi essere religiosi. La religione, infatti, 
gioca un ruolo principale nella vita delle persone e ciò si mani-
festa nelle nostre società in forme differenti. Per questo, un fattore 
fondamentale per assicurare la pace è la capacità di incanalare 
i sentimenti religiosi verso il sostegno di cause costruttive. Il 
cammino del vero dialogo comincia quando i membri di cias-
cuna delle religioni presenti percepiscono un senso di comple-
tezza nel collaborare con l’altro da un punto di vista religioso. 
Capiscono che essere religiosi in questo mondo implica lavorare 
con altri che possono invocare Dio in maniera diversa pur 
cercando di raggiungere gli stessi obiettivi. Il dialogo matura 
quando ogni individuo sente di aver ricevuto i mezzi per lavorare 
per la pace e la giustizia dagli insegnamenti della propria fede ma 
si sente anche sostenuto ed ispirato da altri che provengono da 
diverse realtà religiose. Un tale cammino di dialogo e impegno 
interreligioso assicura il respingimento delle appropriazioni 
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esclusive dei valori umanitari da parte di forze a-religiose o non 
religiose. L’azione e la cooperazione interreligiose umanitarie e gli 
sforzi secolari nel combattere tutti i tipi di mali politici, sociali ed 
economici si completano a vicenda. Nessuno dei due dovrebbe 
essere percepito in sostituzione dell’altro nel compito di lavorare 
per la pace e per l’attivismo in favore della giustizia. Ogni indi-
viduo o gruppo che promuova attivamente i principali valori 
pluralistici che sono alla base della libertà e della democrazia nel 
mondo dovrebbe essere visto come un sostegno alla causa della 
costruzione della pace interreligiosa.  

Umanizzare il dialogo: obiettivi e prerequisiti
Che al dialogo le persone attribuiscano significati diversi è un 
fatto76.  Per alcuni, il dialogo è un mezzo per raggiungere uno 
scopo; per altri, è lo scopo stesso. Eugene Blake definisce il 
dialogo non semplicemente come il parlare l’uno con l’altro. Si 
tratta piuttosto di «una relazione viva nella quale noi, come indi-
vidui e comunità, perdiamo la nostra diffidenza, paura e sfiducia 
nei confronti dell’altro, ed entriamo in un nuovo stato di confi-
denza, fiducia e cordialità»77. 

76.  Le opinioni sono varie riguardo alla comprensione e alle interpretazioni delle 

diverse definizioni di dialogo. Alcuni dicono che si tratta di sincretismo fra le 

religioni; altri si sono schierati a favore di una piattaforma comune dei credenti 

rispetto ai non credenti. Ci sono poi altri che hanno escluso ogni possibilità di 

dialogo significativo fra persone di diverse tradizioni religiose. Alcuni conside-

rano il dialogo semplicemente come una strada per aprire un canale di comuni-

cazione con l’«altro»: ciò può avvenire per lo scopo di una genuina comprensione 

oppure nella speranza di convertire qualcuno alla propria versione della verità. 

77.  Stanley J. Samartha e John B. Taylor, Christian-Muslim Dialogue: Papers at the 

Broumana Consultation, 12-18 July, 1972 (Geneva: World Council of Churches, 

1973), 8.
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Per questo, «…il vero dialogo presuppone che i partecipanti 
non abbiano intenzione di cambiare la religione dell’altro e 
neanche di instillare dubbi riguardo alla fede degli altri»78. Il 
dialogo è una forma di «condivisione» che richiede non solo 
l’ascolto ma anche il raggiungimento di una qualche compren-
sione. In altre parole, si tratta di uno scambio libero e aperto di 
comunicazioni significative fra due o più individui. Una prospet-
tiva simile si trova nel pensiero del teologo cattolico Hans Küng  
per il quale lo scopo di ogni incontro interreligioso è quello di 
stabilire una comunicazione attraverso un « dialogo genuino 
portato avanti con conoscenza approfondita e fiducia e volto ad 
effetti a lungo termine». Un tale dialogo è spesso caratterizzato 
da un’apertura completa che, nel pensiero di Küng, rappresenta 
uno stadio che va oltre la tolleranza79. Quest’apertura è possibile 
solo quando siamo in grado di umanizzare il dialogo entran-
dovi per ascoltare altri esseri umani che si confrontano piuttosto 
che pensare al dialogo come «uno scontro fra idee»80. Affinché 
qualsiasi tipo di dialogo avvenga, bisogna che ci sia un riconos-
cimento, una sorta di nuovo inizio che parte dal riconoscere 
che cristiani, musulmani e membri di altre comunità religiose 
hanno tutti violato (e continuano a violare) gli insegnamenti 
contenuti nelle rispettive Scritture religiose81. In questa nuova 

78.  Maurice Borrmans, Guidelines for Dialogue Between Christians and Muslims, 

trad. R. Marston Speight. (Mahwah, NJ: Paulist Press, 1990), 42.

79.  Hans Küng, “A Christian Scholar’s Dialogue with Muslims.” The Christian 

Century, 102: 30 (October 9, 1985): 892.

80.  Mahmoud Ayoub, “Muslim Views of Christianity: Some Modern Examples,” 

Islamochristiana, 10 (1994): 70.

81.  Parafrasando l’attore americano Robin Williams, abbiamo tutti «infranto i 

nostri principi più rapidamente rispetto a quanto potessimo abbassarli».
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era di dialogo, ogni comunità, gruppo ed individuo deve pren-
dere il tempo per riconoscere apertamente queste violazioni e 
aprire un canale di comunicazione con gli altri in ogni modo 
possibile, attraverso gesti che favoriscano la riconciliazione e che 
si pongano in maniera risoluta contro l’estremismo di qualsiasi 
insegnamento che affermi di essere in nome della religione.

Il dialogo deve anche essere preceduto dall’impegno personale 
a rispettare il suo principio fondamentale, ossia il riconoscimento 
dell’altro così come egli è. Questo riconoscimento non implica 
l’essere d’accordo con la sua posizione ma sostiene il diritto 
all’autodefinizione. Il semplice riconoscere che gli altri hanno 
una prospettiva diversa, come anche il diritto di condividerla e 
spiegarla, è dunque centrale nel dialogo che richiede che ogni 
persona riconosca il diritto degli altri ad autodefinirsi82.

Il dialogo interreligioso vuole darci una ragione per imparare 
a portare avanti la nostra ricerca religiosa del significato di Dio 
scoprendo come gli altri siano anch’essi alla ricerca. In seguito 
ad un incontro interreligioso affermiamo la nostra identità 
religiosa e, in realtà, la espandiamo anche, includendo la nostra 
attiva partecipazione in una società pluralista. Ciò ci permette in 
semplicità di riconoscere che esistiamo in relazione ad altri che 
sono differenti e impariamo grazie a questi incontri con l’altro/
gli altri. Dal momento in cui ci definiamo «religiosi», riconos-
ciamo allo stesso tempo che ci sono altri che si considerano tali. 
Entrando in questo dialogo riguardo alle differenze, approfon-
diamo non solo la conoscenza che abbiamo di noi stessi ma anche 

82. Vedere l’articolo: “Rights, Responsibilities, and Skills of Dialogue” spesso usato 

nei primi incontri interreligiosi, accessibile al seguente link http://www.theinter-

faithobserver.org/journal-articles/2011/9/14/rights-responsibilities-and-skil-

ls-of-dialogue.html (visitato il 1° maggio 2018).
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degli altri. Impariamo in relazione agli altri; se non ci fossero 
altri, non ci sarebbe un «noi». Per questo, mi arricchisco come 
individuo e come membro di una tradizione religiosa grazie 
alle interazioni con altri individui e membri di altre tradizioni 
religiose. Imparo chi sono principalmente grazie agli altri. Non 
ci sarebbe consapevolezza e comprensione di sé senza l’altro83. La 
qualità della mia autocomprensione dipende da come decido di 
vedere l’altro. Posso guardare l’altro con occhi risentiti o compet-
itivi oppure posso scegliere di vederlo in ottica complementare. 
Posso mantenere una distanza di sicurezza dall’altro e imparare 
solo gli aspetti superficiali che riguardano questa persona o il 
gruppo a cui appartiene: ciò potrebbe forse essere sufficiente per 
tollerare l’altro ma potrebbe anche spingermi ad elaborare o a 
mantenere false, costruite o immaginarie percezioni dell’altro. A 
causa della mancanza di fondate e accurate informazioni riguardo 
all’altro, verrei spinto a pensare a questa persona o gruppo nella 
maniera che voglio a seconda delle circostanze. Se l’altro non 
mi è noto oppure se la conoscenza che ne ho è vaga, allora è più 
semplice crearmene un’immagine qualsiasi. Niente potrebbe 
contraddire la mia visione a causa della distanza e dell’ignoranza. 
Ciò spesso porta a pregiudizi e conflitti.

La visione islamica delle altre religioni
L’ideologia de «l’altro» normalmente divide i gruppi umani 
fra «loro» e «noi» e, in una falsa dicotomia, il «loro» sembra 
ben differente dal «noi». Come già ricordato, anche se l’Islam 
riconosce le differenze, invita a guardarne l’aspetto positivo 

83.  Irfan A. Omar, “Submitting to the Will of God: Jews, Christians, and Muslims 

Learning from Each Other,” in Heirs of Abraham: The Future of Muslim, Jewish, 

and Christian Relations, eds. Bradford E. Hinze & Irfan A. Omar (Eugene, OR: 

Wifp and Stock Publishers, 2012), 131. 
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definendole una «misericordia» da parte di Dio. Le differenze 
vengono viste come una benedizione piuttosto che un problema 
da essere superato. Il Corano dice, «Uno dei suoi segni è che 
ha creato i cieli e la terra e le vostre varie lingue e i vostri vari 
colori. In questo c’è un segno per chi sa capire» (30:22). Inoltre, il 
Corano afferma che Dio ha costituito gli esseri umani in comu-
nità e nazioni per permettere loro di conoscersi e, in conclusione, 
di imparare gli uni dagli altri. Il Corano esprime chiaramente 
l’idea che le persone devono interagire fra di loro nei modi più 
rispettosi sia nei confronti dei singoli che della loro tradizione 
religiosa. L’obiettivo è quello di ottenere una comprensione 
migliore e di mettere in pratica i valori umanistici ed etici che 
sostengono una vita virtuosa. Ogni persona, qualunque  sia la 
sua fede, può aiutare se stessa e gli altri nel raggiungere questo 
obiettivo. 

Uno studioso contemporaneo dell’Islam, Mahmoud Ayoub, 
osserva giustamente in uno dei suoi articoli che «la diversità è 
una legge divinamente decretata della società umana che nessuno 
può alterare»84, nonostante i nostri migliori sforzi. Ayoub trae 
questa conclusione dal Corano che sostiene questa visione in 
vari punti: «Se il tuo Signore avesse voluto, avrebbe fatto un’unica 
comunità di tutti gli uomini» (vedere i versetti C 11:118-19; 
16:93; 42:8). Perciò, le differenze fra le persone esistono di modo 
che ogni essere umano veda «noi» in «loro» e «loro» in «noi», per 
così dire. Si può suggerire che la diversità sia il miglior para-
metro di valutazione dell’umanità perché permette di rimettere 

84.  Mahmoud Ayoub, “Nearest in Amity: Christians in the Qur’an and 

Contemporary Exegetical Tradition,” in A Muslim View of Christianity: Essays on 

Dialogue by Mahmoud Ayoub, ed. Irfan A. Omar (Maryknoll, NY: Orbis, 2007), 

189.



66

le situazioni in prospettiva. Quando ci si rende conto che fonda-
mentalmente loro non sono differenti da noi, le particolarità 
di ognuno diventano meno significative e si può apprezzare la 
comune umanità. Questo apprezzamento è visto nel Corano 
come una sorta di «olimpiadi delle buone azioni»85. Così il 
Corano 2:148 afferma: 

Ognuno ha una direzione verso cui si volgerà, ma 
ovunque vi troviate fate a gara nel compiere il bene, e Dio 
vi riunirà tutti insieme (nel Giorno del Giudizio), Egli è 
potente su ogni cosa.

In maniera similare C 5:48 enfatizza la diversità delle fedi e delle 
comunità come un punto di forza e le invita a fare «a gara nelle 
cose buone»86. Su questa base, molti studiosi del Corano hanno 
affermato con forza che questo testo sostiene in maniera fondata 
il dialogo attraverso i confini religiosi, culturali, nazionali e 
sociali. Inoltre, considerano che il Corano identifichi in maniera 
specifica le ragioni per le quali suggerisce il dialogo, fra esse la 
possibilità di sviluppare percorsi che conducano alla collabo-
razione nell’operare per il bene comune («fare a gara nelle cose 
buone» non esclude la collaborazione con gli altri). In un altro 
versetto, C 49:13, lo stesso messaggio viene ripetuto: 

Uomini, noi vi abbiamo creati da un maschio e da 
una femmina, e abbiamo fatto di voi vari popoli e 
tribù affinché vi conosceste a vicenda (non affinché vi 

85.  Ernest Hamilton, “The Olympics of ‘Good Works’: Exploitation of a Qur’anic 

Metaphor,” The Muslim World, 81 (January 1991): 72-81.

86.  Fazlur Rahman, “A Muslim Response,” in Christian Faith in a Religiously 

Plural World, editori Donald G. Dawe & John B. Carman (Maryknoll, NY: Orbis, 

1978), 74.
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disprezzaste reciprocamente); ma il più nobile di voi è 
colui che più teme Dio. Dio è sapiente e informato di 
tutto.

Il dialogo interreligioso è un obbligo per i musulmani. Nel 
Corano, come sopra accennato, prima viene il riconoscimento 
delle Scritture precedenti. In C 10:94 leggiamo «se sei in dubbio 
su quel che Noi [cioè Dio nel Corano] abbiamo fatto discendere 
su di te, chiedi a quelli che leggono il libro antico». Questa è 
una conferma dei messaggi precedenti e, come tale, riconosce 
la stretta relazione che esiste fra il messaggio ebraico, cristiano 
e musulmano. Infatti, in altri punti il Corano (per esempio C 
2:285) nota che tutti i messaggi ricevuti da Dio hanno al loro 
centro gli stessi insegnamenti e non si devono fare distinzioni fra 
essi: sono tutti espressione della «verità primordiale» e proven-
gono tutti dalla stessa fonte divina. Sebbene ognuno di questi 
profeti e messaggeri appartenesse al proprio popolo e parlasse 
la propria lingua, i principi fondamentali al cuore del messaggio 
erano gli stessi rispetto a quelli ricevuti dal Profeta Muhammad 
nella rivelazione che è diventata il Corano. Ciò significa che le 
altre religioni che non sono menzionate nel Corano possono 
anch’esse essere divinamente «rivelate». Non dobbiamo tuttavia 
imporre tale terminologia su queste religioni quanto sviluppare 
un linguaggio e un lessico per studiare e riferirsi ad esse nel 
modo in cui esse stesse si riconoscono e vogliono che si parli di 
loro. Ciononostante, il riconoscimento coranico aiuta i musul-
mani a trovare il contesto per coltivare e mantenere un atteg-
giamento rispettoso nei confronti delle altre religioni. Il Corano 
offre dei criteri per identificare quali sono quei principi fonda-
mentali che costituiscono una  «vera» religione: 1) è un sistema di 
credenze radicato in una «scrittura» o testo «rivelato». Può anche 
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essere compreso come una «strada» o un cammino racchiuso in 
una «legge» (nell’Islam ciò viene indicato con il termine sharī‘ah); 
2) è una religione che mantiene l’unità della divinità ed include 
il credere nell’unicità di Dio (tawhīd); 3) sostiene la nozione 
di responsabilità o ciò a cui le religioni abramitiche si riferi-
scono con la credenza nel «Giorno della Resurrezione» (yawm 
al-qiyama) in cui ogni anima risponderà delle proprie azioni in 
vita; 4) è una religione che offre un quadro morale per vivere in 
maniera virtuosa (ihsān)87. Gli studiosi musulmani hanno inter-
pretato questo come un criterio coranico. Senza dubbio, ha indi-
rizzato molte scelte nel corso della storia che hanno avuto come 
effetto quello di evitare o, almeno, di ridurre al minimo i conflitti 
fra i musulmani e le persone di altre fedi. L’idea del «criterio» per 
identificare quella che agli occhi di Dio è una vera religione torna 
in vari punti del Corano, in particolare in due versetti. Quando 
si affronta la questione di una teologia coranica del pluralismo, 
bisogna soffermarsi su questi due importanti versetti che vengono 
considerati l’uno lo specchio dell’altro in quanto le loro parole 
sono quasi identiche. In C 2:62 leggiamo:  

Invece quelli che credono, siano essi ebrei, cristiani o 
sabei, quelli che credono in Dio e nell’ultimo giorno e 
compiono le buone azioni avranno la loro ricompensa 
presso il loro Signore e non dovranno temere, non pati-
ranno tristezza.

Queste parole compaiono nuovamente in C 5:69 con alcune lievi 
variazioni (l’ordine di due gruppi - «i cristiani e i sabei» - è inver-
tito). É importante notare che il primo dei due versetti venne 
rivelato all’inizio del periodo del Profeta Muhammad a Medina 
e il secondo verso la fine della sua carriera profetica, suggerendo 

87.  Mahmoud Ayoub, “Introduction,” in A Muslim View of Christianity, 2. 
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così che si tratti di un messaggio prioritario88. In altre parole, si 
può affermare che questi due versetti (appoggiati da molti altri 
passaggi che contengono messaggi simili) definiscano l’approccio 
islamico verso le altre religioni e i loro fedeli. Questi due versetti 
rimarcano anche la distinzione coranica fra «fede» (imān) e 
«religione»: la prima è considerata universale mentre la seconda 
è vista come una forma o espressione particolare che si acquisisce 
in funzione di una serie di tappe storiche ed ermeneutiche. Così, 
la fede si può manifestare in molte religioni, secondo quanto l’uso 
coranico della parola «islam» (cioè, «coloro che si sottomettono 
alla volontà di Dio») sembra suggerire. Il riconoscimento già 
discusso delle altre religioni è seguito da un «invito» alle altre 
persone di fede, come leggiamo in C 29:46:

Discutete con la gente del libro (ahl-i kitāb) solo nel 
modo migliore – fuorché con i colpevoli – e dite: 
«Crediamo in quel che è stato rivelato a noi ed è stato 
rivelato a voi, il nostro Dio e il vostro Dio sono un solo 
Dio, noi tutti siamo sottomessi (muslimūn) a Lui»89. 

Mahmoud Ayoub, un pioniere del dialogo interreligioso, sost-
iene che «la relazione ideale fra musulmani e cristiani concepita 
dal Corano non è solo di intesa e coesistenza bensì di amicizia e 
reciproco rispetto»90. Nella sura 5 (C 5:82b), il Corano si rivolge 
ai musulmani dicendo: 

…troverai che gli amici più prossimi ai credenti sono 
quelli che dicono: «Siamo cristiani». Questo accade 

88.  Mahmoud Ayoub, “Islam and Christianity: Between Tolerance and 

Acceptance,” in A Muslim View of Christianity, 34.

89.  Cfr. C 16:125.

90.  Mahmoud Ayoub, “The Islamic Context of Muslim-Christian Relations,” in A 

Muslim View of Christianity, 20.
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perché tra loro ci sono sacerdoti e monaci, e non sono 
superbi…

Allo stesso modo, C 5:44-46 si riferisce alla Torah e al Vangelo 
come fonti di «guida e luce». Come in altre occasioni, il Corano 
mostra costantemente riverenza per la Scrittura ebraica e cris-
tiana e per molte altre delle loro credenze. In questo, il Corano 
riconosce la pluralità delle religioni come il punto di partenza 
per il dialogo. Lo scopo del dialogo è quindi quello di creare le 
condizioni che portino al riconoscimento di un comune obiet-
tivo e ispirino azioni collettive sulla base della fede e per il bene 
comune. Un altro versetto chiarisce ulteriormente questo aspetto: 

Dite: «Noi crediamo in Dio e in ciò che è stato rivelato 
a noi e in ciò che è stato rivelato ad Abramo, a Ismaele, 
a Isacco, a Giacobbe e alle tribù, in ciò che è stato dato a 
Mosè e a Gesù, in ciò che è stato dato ai profeti da parte 
del loro Signore, noi non facciamo alcuna differenza tra 
costoro, noi siamo sottomessi a Dio» (C 2:136).

Nel suo acuto saggio “The Hermeneutics of Inter-Faith Relations” 
[L’ermeneutica delle relazioni interreligiose], Asma Afsaruddin 
introduce uno degli argomenti più interessanti riguardo al 
dialogo a partire dal Corano. L’autrice nota che in C 2:143, i 
musulmani sono identificati come umma wasat o «la comunità 
del giusto mezzo», il che implica che sono coloro che evitano gli 
estremi ed agiscono con moderazione in materia di credenze e 
pratica. Infatti, questo è un segno di «virtuosità» (taqwa) e «cons-
apevolezza di Dio» (imān). Afsaruddin nota anche che, analoga-
mente, in C 5:66, gli ebrei e i cristiani sono descritti come «mode-
rati». Sulla base di questa similitudine, si può affermare che, per 
il Corano, gli ebrei e i cristiani sono virtuosi e fedeli. Se essere 
virtuosi dipende da ed è collegato all’essere moderati, allora sia i 
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musulmani sia queste altre comunità sono alla pari nella misura 
in cui cercano continuamente di mediare tra il credo e la pratica.  
Per Afsaruddin, i passaggi coranici suggeriscono che il fattore 
principale nell’essere virtuosi è la moderazione, non le nostre 
differenze nella «dottrina teologica o la denominazione alla quale 
siamo affiliati».  In questo modo, il Corano sembra prescrivere 
una società religiosamente plurale91.

Ogni persona ha il diritto di credere nella verità della propria 
strada o del proprio sistema religioso. Ogni religione afferma di 
essere nel vero. Il cuore della questione nell’Islam non è tanto se 
le pretese degli altri siano inferiori o uguali alle proprie, quanto 
ciò che la religione mi richiede in relazione alle sue asserzioni 
di verità e su cosa mette l’accento per il credente. Il Corano non 
mette l’accento sull’obbligo del credente di affermare prima di 
tutto e principalmente la superiorità della religione ma su qual-
cosa di ben differente. Il Corano richiede al suo lettore di far 
proprio il compito di coltivare e praticare l’umiltà nel servizio a 
Dio in maniera estremamente seria. Ciò può avvenire attraverso 
il pellegrinaggio, la preghiera, il digiuno e altri atti di culto ma 
anche essendo gentili verso gli altri, atteggiamento che, in se 
stesso, deriva dall’umiltà. Questo permette al credente di fare 
dono di se stesso e di condividere  le proprie risorse con gli altri: 
un messaggio espresso chiaramente in numerosi versetti. Se si 
intende il messaggio coranico come «superiore» rispetto ad altre 
religioni, allora ad un credente nel Corano è maggiormente rich-
iesto di  seguire gli insegnamenti al cuore di questa Scrittura che, 
fondamentalmente, chiede di essere umili sulla terra, rendendo 

91.  Asma Afsaruddin, “The Hermenuetics of Inter-Faith Relations: 
Retrieving Moderation and Pluralism as Universal Principles in 
Qur’anic Exegeses.” Journal of Religious Ethics, 37, 2 (2009): 331.
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così – in qualche modo – non necessaria la convinzione della 
superiorità. Il Corano (vedere ad esempio C 22:69) è chiaro 
riguardo all’operare giudizi di questo tipo: «e nel giorno della 
resurrezione Dio vi giudicherà e giudicherà di queste vostre 
[genti di diverse religioni] discordie» Basandosi su numerosi 
versetti del Corano che parlano della nostra responsabilità, si può 
dire che, per ogni credente e ogni essere umano (indifferente-
mente dalla religione professata), il compito è quello di vivere con 
rettitudine, il che implica astenersi dai giudizi contro gli altri e le 
loro religioni.

Conclusione
Da quanto finora detto, è chiaro che il Corano richiede ai musul-
mani di non giudicare gli altri e le loro religioni. Al contrario, 
viene loro richiesto di entrare in un dialogo rispettoso per 
scambiare idee e imparare insieme. Ai musulmani non viene 
chiesto di essere d’accordo con il credo religioso di nessuno 
né di cercare di cambiare il punto di vista degli altri. Il Corano 
insegna al suo lettore a mantenere il proprio credo e la propria 
pratica il più fedelmente possibile, seguendo il cammino tracciato 
dal Profeta Muhammad. Ciononostante, i musulmani devono, 
secondo il Corano, essere rispettosi delle altre credenze e, se sono 
in contraddizione con le proprie, affermare in maniera rispet-
tosa il proprio disaccordo. «Rispetto» non significa «accordo» e 
il disaccordo non deve avvenire in maniera irrispettosa. Infatti, 
non essere d’accordo con un altro è un’opportunità ideale per 
entrare in dialogo con questa persona o gruppo, con l’obiettivo di 
crescere e imparare gli uni dagli altri. 

In conclusione, desidero ricordare un pensiero dello studioso 
contemporaneo Maulana Wahiduddin Khan che trasmette in 
poche parole il cuore della teologia del pluralismo nell’Islam: 
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«Segui Una [religione], Rispetta Tutte». La visione coranica alla 
base del dialogo può essere riassunta con le seguenti parole: ad 
ogni individuo Dio chiede di cercare la conoscenza di Dio e di 
se stesso. Non possiamo conoscere noi stessi senza l’altro e senza 
collaborare con gli altri, cioè senza dialogo. Per questo, il dialogo 
con un «altro» è parte della ricerca di Dio che ognuno compie. 
Alla base di tale dialogo si trova la nostra comune umanità e l’in-
vito delle nostre rispettive religioni ad imparare e a vivere virtu-
osamente, il che implica lavorare per promuovere senza violenza 
la pace e la giustizia. 

Un rapido sguardo alla storia del dialogo fra musulmani e 
cristiani mostrerà che abbiamo fatto grandi progressi nel mettere 
le basi del dialogo attraverso il contatto, le relazioni fra comunità 
come anche gli studi accademici sulle interazioni storiche fra 
cristiani e musulmani92. Ma il mondo in cui viviamo ci mostra 
in maniera evidente quanto cammino abbiamo ancora da fare. 
Lo slancio che ci fa andare avanti è presente da tempo.   Molti 
studiosi musulmani di ieri e di oggi hanno spiegato il loro punto 
di vista sull’importanza che il Corano assegna al dialogo che 
oltrepassa i confini religiosi, culturali, nazionali e sociali. Essi 

92.  Fra i numerosi studi su una grande varietà di temi riguardo 
alle relazioni islamo-cristiane, un’opera che si distingue è la ricerca 
in più volumi ancora in fase di pubblicazione Christian-Muslim 
Relations: A Bibliographic History  che cerca di documentare la 
storia di queste relazioni attraverso «fonti originali» per illustrare 
«l’evoluzione delle percezioni reciproche….». Si spera che questa 
imponente collezione «contribuirà a migliorare il riconoscimento 
fra cristiani e musulmani nel futuro». La precedente descrizione è 
tratta dal primo volume dell’opera che copre il periodo dal 600 al 
900 d.C. (Leiden & Boston: Brill, 2009), iv.
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affermano che il Corano esplicita anche la principale modalità di 
interazione, cioè la collaborazione fra comunità religiose al fine 
comune di stabilire la pace e la giustizia93. Nel turbolento mondo 
di oggi, il riconoscimento coranico di cui abbiamo parlato e l’in-
vito alle altre religioni possono essere considerati come un modo 
per creare una vera unità nella diversità in questo mondo altri-
menti omogeneo. Con una globalizzazione che mira a cancellare 
le differenze, i principi islamici possono rappresentare il tenta-
tivo di salvaguardarle. Le differenze religiose e di altri tipi sono 
reali e sono una benedizione di Dio. Ciò di cui abbiamo bisogno 
non è l’eliminazione delle differenze ma un loro maggiore rico-
noscimento e rispetto. É in questo che i credenti e gli attivisti 
delle diverse religioni possono trovare la forza e l’ispirazione per 
lavorare insieme per la giustizia e la pace che tutte le tradizioni 
religiose e umanistiche cercano di sostenere. Si può affermare che 
in questo mondo la causa della giustizia è quella più importante.  
Il Corano insegna ai musulmani a difendere la giustizia a tutti i 
costi. In C 4:135 leggiamo: 

Voi che credete, agite con ferma giustizia quando testi-
moniate davanti a Dio, anche se è contro voi stessi o 
contro i vostri genitori e contro i vostri parenti, siano essi 
poveri o ricchi, agli uni e agli altri Dio è più vicino di voi, 
dunque non seguite le passioni che vi fanno errare dalla 

93.  Vedere a tal proposito l’eccellente lavoro di Muhammad Shafiq e 
Mohammed Abu-Nimer, Interfaith Dialogue: A Guide for Muslims, 
II edizione (London & Washington: The International Institute of 
Islamic Thought, 2011), nel quale vengono elencati i programmi 
modello e le aree di urgente cooperazione e collaborazione fra i 
musulmani e le altre comunità religiose. 
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rettitudine. Se storpierete la testimonianza o rifiuterete di 
darla, sappiate che Dio sa bene quel che fate.

Analogamente in C 5:8 leggiamo: «Voi che credete, siate retti 
davanti a Dio quali testimoni di equità, e l’odio che nutrite contro 
un popolo miscredente non vi induca a essere ingiusti, invece 
agite con giustizia – è la cosa più prossima alla pietà…». Questi 
passi del Corano implicano che i principi universali sono più 
grandi degli interessi comunitari e perfino di quelli familiari. 
Ciò che qui si nota è una chiara ingiunzione a collaborare con 
tutti coloro che lottano per la giustizia e la pace. La distinzione 
è operata sulla base dei principi piuttosto che su quella delle 
identità comunitarie e religiose. Sarebbe interessante sottolin-
eare che, riguardo alla giustizia, la distinzione coranica non è fra 
persone di religioni diverse quanto, piuttosto, fra coloro che sono 
oppressi (mustad’afūn) e gli oppressori (mutakabbirīn). Il Corano 
identifica chiaramente il musulmano come qualcuno che opera 
a favore della giustizia al di là delle proprie affiliazioni religiose o 
legami familiari. Per poter lavorare per la giustizia, i musulmani 
devono quindi stringere alleanze con tutti coloro che, similmente, 
sono chiamati alla pace e alla giustizia dalle rispettive tradizioni. 
Devono cercare un terreno comune e cercare a tutti i costi la 
giustizia sociale per l’intera creazione di Dio. Come già ricordato, 
il richiamo ad una «parola comune» che si trova in C 3:64 invita 
la «Gente del Libro» a venire «a una parola comune a noi e a voi, 
non adoriamo altri che Dio e non associamo nulla a Lui, non 
prendiamo alcun padrone che non sia Dio». Nello spirito dell’in-
tenzione coranica, questo invito non deve assolutamente limitarsi 
agli ebrei e ai cristiani, bensì allargarsi a tutte le persone di fede 
e non; a chiunque condivida la visione comune di impegno 
verso la pace e la giustizia. Ognuna di queste alleanze comuni 
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contro l’ingiustizia e la violenza ha bisogno di comprendere gli 
altri e dialogare con loro. Da qui nasce l’imperativo del dialogo 
interreligioso.
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Come ho incontrato San Francesco

Alex Kronemer

Ho incontrato San Francesco quarant’anni fa. Accadde nella 
penombra della Basilica di San Francesco ad Assisi quando 
avevo diciannove anni e stavo cominciando un semestre di studi 
in Italia. Con il mio gruppo venivamo sballottati da una chiesa 
famosa all’altra e, quel giorno, Assisi era la sesta o settima della 
lista.  Ricordo, all’entrare in chiesa, una sensazione crescente di 
tedio: ancora lo stesso brusio di turisti, la stessa penombra e lo 
stesso vago odore di incenso e di polvere. Aveva piovuto molto 
nei giorni precedenti, una pioggia grigia e fredda che ci aveva 
fatto diventare quasi dei centometristi nei nostri spostamenti dal 
pullman alle chiese. Ma quel giorno le nuvole si erano diradate 
e il sole splendeva. Pensai che avrei potuto sgattaiolare via dal 
gruppo e immergermi un po’ nello splendido paesaggio di cui 
non avevo goduto abbastanza fino ad allora. Quando la guida 
cominciò a dilungarsi su uno degli affreschi di Giotto, mi misi 
in coda al gruppo e mi preparai alla fuga. Fu allora che incontrai 
Francesco.

 Naturalmente avevo già un’idea, almeno di massima, su chi 
fosse San Francesco, soprattutto per gli uccellini che si abbev-
erano alle fontanelle e le immagini che ne ritraggono la notoria 
bontà nei confronti di questi e altri piccoli animali. In ogni 
caso, abbastanza per la mia sensibilità adolescenziale piena di 
testosterone per considerarlo una figura mite e noiosa. Non c’era 
ragione di perdere una giornata talmente bella a guardare gli 
affreschi che lo raffiguravano. 

Tuttavia, mentre stavo andando verso l’uscita, il mio sguardo 
si soffermò accidentalmente su uno strano affresco che mostrava 
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San Francesco insieme ad un personaggio arabo. Questa 
immagine inattesa mi fece fermare. Di che si trattava? Diedi 
un’occhiata alla brochure fronte-retro che mi avevano dato all’in-
gresso in basilica per vedere se c’era una descrizione. Diceva solo 
che si trattava di una raffigurazione dell’incontro fra Francesco e 
il sultano d’Egitto durante la Quinta Crociata. Non era una gran 
descrizione ma mi diede modo di immaginare il coraggio che 
Francesco aveva dovuto avere per compiere un tale gesto. Non mi 
vedevo il tipo di persona in grado di affrontare lo stesso terribile 
rischio, anche se avrei voluto esserne capace. In poche parole, 
all’improvviso mi ritrovai ad ammirarlo. Il timido amante degli 
animali aveva abbandonato la mia immaginazione. L’agiografia 
romantica e kitsch che, fino ad allora, aveva messo in ombra 
l’uomo dinamico, coraggioso e dalla fede audace sparì dalla mia 
mente.

A quel punto, il mio gruppo mi aveva raggiunto e rimasi nella 
chiesa fino a quando il clacson del pullman non mi richiamò e 
mi fece correre fuori. Da lì andammo verso un’altra chiesa, poi 
un’altra ancora e, infine, verso un semestre a Roma… e il mio 
incontro con Francesco, il vero Francesco, scomparve dalla mia 
memoria.

Mi diplomai e continuai studiando teologia alla Divinity 
School di Harvard. Con il passare del tempo diventai un docu-
mentarista specializzato in temi legati alla cultura e alla storia dei 
popoli musulmani.

Attivo in questo campo da circa dieci anni, stavo facendo delle 
ricerche riguardo ad un video che stavamo girando sull’ascesa e la 
caduta della Spagna islamica e mi ritrovai a leggere un breve testo 
sull’incontro di San Francesco con il Sultano. Di colpo tornai a 
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quel pomeriggio ad Assisi e capii immediatamente che uno dei 
nostri prossimi documentari doveva essere su quell’evento.

Grazie alle mie ricerche per questo docudrama, The Sultan 
and the Saint [Il Sultano e il Santo], che oramai abbiamo termi-
nato, ho avuto modo di conoscere Francesco più in profondità, 
tramite i suoi scritti e tramite alcune opere recentemente pubbli-
cate su di lui ma, soprattutto, attraverso il legame vivo con lui che 
ho scoperto nei francescani che ho intervistato e con i quali ho 
parlato durante le riprese del documentario. É lì che abbiamo 
avuto le nostre vere intuizioni. É quello il cuore pulsante del film. 
É quello che ci ha aiutato a mostrare un San Francesco di Assisi 
vivo e in grado di dare una risposta ai conflitti dei nostri giorni.   

Siamo stati testimoni di qualcosa di veramente stupefacente. 
Questo video fa informazione ma, come è successo a me con San 
Francesco tanti anni fa, è la storia di quell’incontro ad ispirare.

Ottocento anni fa un semplice frate cristiano ha messo da 
parte la retorica violenta del suo tempo, ha cercato in profon-
dità una nuova comprensione di Cristo e, al posto della rabbia e 
della violenza che veniva predicata nel suo nome, ha trovato un 
amore incredibile. Ecco ciò che mancava alla mia prima idea di 
Francesco, un elemento la cui assenza ha permesso alla sua figura 
di svanire dai miei pensieri per così tanti anni: il suo messaggio 
di amore audace.

É stato l’amore a portarlo ad abbracciare il lebbroso e a rico-
noscere una comune umanità in tutte le persone, anche in chi 
poteva essere un nemico.

L’amore ha ispirato il suo movimento iniziale.
L’amore l’ha portato verso le Crociate con una missione di 

pace.
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E l’amore l’ha spinto a vedere l’umanità del governante musul-
mano contro il quale l’Occidente portava avanti una guerra.

Questo amore era così grande ed evidente che venne ricam-
biato sul campo di battaglia da quel governante, il sultano 
al-Malik al-Kamil, quando l’esercito cristiano era intrappolato e 
sconfitto ed egli, invece di sferrare il colpo finale e uccidere, nutrì 
i soldati e permise loro di tornare salvi a casa.

Quell’amore fece la differenza e cambiò la storia del mondo, 
come mostra il nostro video.

Oggi viviamo in un altro momento di rabbia, violenza, 
diffidenza e divisione. Ma Francesco si fa nuovamente presente 
attraverso gli sforzi della comunità francescana nei confronti dei 
musulmani, attraverso i nuovi studi su Francesco e attraverso il 
nostro video. É di nuovo vivo, ci incoraggia, ci ispira e ci mostra 
il cammino.

E sono convinto che farà di nuovo la differenza.
Negli Stati Uniti, circa otto milioni di persone hanno visto 

il documentario quando è stato trasmesso e centinaia di orga-
nizzazioni religiose e civili che lavorano per cercare di mettere 
fine alle divisioni e creare passerelle di pace e comprensione 
hanno deciso di usarlo. In Egitto, è stato proiettato varie volte per 
cercare di riconciliare le divisioni fra musulmani e cristiani.

Francesco è ancora vivo oggi ma la sua eredità dipende da 
coloro che, come noi, si lasciano ispirare dalla sua figura. Per 
ognuno di noi può essere difficile trovare il coraggio e la grande 
fede che egli ha dimostrato. Tuttavia, se riusciamo a dare il 
meglio di noi, Francesco può ancora cambiare la storia del 
mondo.
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Una Fiamma, Un Dio

Robert Lentz, OFM

*Questo articolo è stato pubblicato dall’autore nel 2008. Segue una 
riflessione scritta appositamente per questo libretto nel 2018. 

Ci riuniamo come studiosi, musulmani e cristiani, per studiare 
un argomento che può aprire una strada per la pace in quello che 
sembra essere un solido muro di fuoco che minaccia la sopravvi-
venza della nostra razza umana. In mezzo a noi è appesa un’icona 
bizantina che raffigura San Francesco di Assisi con il sultano 
d’Egitto, al-Malik al-Kamil. Sono stato io a dipingere questa icona 
tripartita in un lasso di tempo di quattordici mesi, dopo aver 
meditato per vari anni sull’incontro fra questi due grandi uomini 
che erano così avanti rispetto al loro tempo che solo adesso, otto-
cento anni dopo, cominciamo a intravedere le implicazioni delle 
loro azioni. Ho iniziato a riflettere su questo incontro dopo aver 
letto il libro di Kathleen Warren, Daring to Cross the Threshold 
[Osando varcare l’uscio] , e riconosco il mio debito verso questa 
mia sorella e il suo mentore, Michael Cusato, all’inizio di questo 
articolo. 

Il mio articolo nasce dal trittico, non come una semplice 
spiegazione del suo simbolismo ma come un progressivo entrare 
nella teologia espressa attraverso i simboli. Ciò non dovrebbe 
sembrare strano agli studiosi francescani. Per quanto sia acuto 
il nostro intelletto, riconosciamo il primato del cuore nel nostro 
parlare di Dio. I migliori di noi hanno sempre fatto teologia in 
ginocchio. Come il profeta Elia, ascoltiamo il sussurro lieve che 
è la voce di Dio, quel sussurro udito così chiaramente dal nostro 
padre, San Francesco, nelle grotte umbre.
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All’inizio volevo dipingere Francesco che predicava al sultano 
seduto, così come altri artisti avevano già fatto, fin dai tempi di 
Giotto. Dopo una settimana di inutili schizzi, tuttavia, niente 
di quello che avevo disegnato rifletteva quello su cui avevo 
meditato così a lungo. Cercavo nella mia testa un’immagine che 
esprimesse l’eguaglianza fra questi due amanti di Dio. Mi sono 
ricordato allora di un’antica icona dei Santi Pietro e Paolo che si 
abbracciano l’un l’altro e mi sono reso conto che quel prototipo 
bizantino era ciò di cui avevo bisogno. Ho disegnato un’aureola 
– che nell’arte bizantina è semplicemente il linguaggio usato per 
esprimere la santità – su entrambi. Poi sono arrivate le fiamme di 
fuoco. 

Per tre anni mi sono interrogato riguardo al fuoco nel quale 
Francesco ha acconsentito ad entrare per convertire al-Malik 
al-Kamil al Cristianesimo. Se avanzò questa proposta all’inizio 
del tempo trascorso insieme, non avrebbe forse avuto un pensiero 
diverso dopo aver scoperto quanto il sultano fosse già vicino a 
Dio? Nell’arte islamica, le fiamme dorate sono raffigurate dietro 
alle teste degli angeli e dei santi proprio per indicarne la santità. 
Ho iniziato a pensare che queste fiamme dietro ai due person-
aggi potessero rinviare al simbolo medievale, riconoscendolo e, 
allo stesso tempo, reinterpretandolo come santità con il punto 
esclamativo. 

La santità espressa con le fiamme è divenuta un’immagine 
centrale nell’icona. Le fiamme si sono fatte portatrici dell’eco 
della voce di San Bonaventura che ci incoraggia a cercare queste 
fiamme divampanti nel suo Itinerarium Mentis In Deum. Le 
fiamme mi hanno richiesto uno sfondo arancione chiaro, un 
colore che gli iconografi bizantini hanno raramente usato nel 
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passato. Quando l’icona si è poi evoluta in un trittico94, l’aran-
cione ha invitato il blu come suo complemento su entrambi i lati 
del pannello. Nei pannelli laterali ho differenziato la tipologia 
dell’alone di luce di modo che sul cristiano splendesse una sfera 
rotonda di luce mentre dal sufi musulmano si innalzassero delle 
fiamme. Questa separazione accentua l’unità presente nell’opera 
centrale dove l’aureola rotonda e le fiamme musulmane emer-
gono dalla stessa lamina d’oro 23 carati. L’implicazione visiva è 
che la santità – espressa in maniera peculiare in ogni tradizione 
culturale e religiosa – proviene dallo stesso Dio, il solo Dio, il Dio 
di Abramo, Gesù e Muhammad e che, quando uomini e donne 
che hanno incontrato quel Dio e da Lui sono stati riempiti e tras-
formati si incontrano, la loro santità si fonde, così come la luce e 
le fiamme sempre si uniscono.   

L’Islam mi ha affascinato sin dalla mia infanzia nel rurale 
Colorado. Anche se ne parlavamo raramente, sapevo che 
eravamo in qualche modo differenti dalla maggioranza delle 
persone che ci circondavano. Dalla parte di mio padre, la fami-
glia era di carnagione scura. Sua madre avrebbe potuto passare 
per una nativa americana e parlava inglese con un forte accento 
dell’Est europeo. Dato che non aveva mai fatto domanda di 
cittadinanza, viveva nella paura di essere deportata. Ci raccontava 
storie di uomini a cavallo cosacchi nelle steppe russe accanto al 
Mar Nero. L’Asia e l’Europa erano chiaramente mescolate nelle 
nostre vene, con l’ombra dell’Islam vicina alla nostra Cristianità 
bizantina. Essendo le mie radici fra vari mondi, ho imparato la 
geografia dei margini e come costruire ponti. 

94.  The Peace Triptych [trittico della pace] è l’opera creativa di Robert Lentz, 

qui riprodotta per gentile concessione di Trinity Stores (www.trinitystores.com 

800-699-4482.)
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Quando la Rivoluzione Islamica ha preso rapidamente 
piede in Iran, sono rimasto scioccato dalla demonizzazione 
dell’America di questo nuovo nemico, una demonizzazione che 
sempre accade in qualsiasi guerra ma che ora si allargava per 
includere un’intera religione. Ho cominciato ad usare scritte 
arabe nelle mie icone ovunque fosse possibile, legando visiva-
mente il “nemico” alle nostre immagini di santità. Ho letto tutto 
quello che ho potuto trovare sull’Islam, decine di libri all’anno. 
Ho aggiunto dei mistici musulmani alle mie litanie giornaliere 
dei santi patroni. Mi sono circondato di bellissima calligrafia 
islamica che copiavo dai libri. 

Quando, nel 2005, il mio provinciale mi ha trasferito a 
Houston, Texas, per dipingere un grande affresco della Trinità in 
una chiesa storica, mi sono trovato, per la prima volta, a contatto 
con musulmani in carne ed ossa, principalmente dalla Turchia. 
Ho passato centinaia di ore di scambi intensi con questi amici 
turchi negli scorsi due anni. Ho viaggiato con alcuni di loro da 
Istanbul a Urfa, al confine con la Siria. Il resto di ciò che ho da 
dire, che emerge in realtà dal trittico dell’icona, parte dalle mie 
esperienze d’infanzia, dalle mie letture voraci e dal mio rapporto 
con amici musulmani a Houston e in Anatolia. 

Come ha fatto notare Josef van Ess più di 20 anni fa, la 
paura è stata il tipico atteggiamento del mondo cristiano 
rispetto all’Islam, risalendo non solo alla crisi del petrolio e 
alla Rivoluzione Islamica ma anche al Medioevo95. In un tale 
clima, gli stereotipi normalmente sostituiscono le informazioni 
affidabili. Nel 2007, nonostante gli studi accademici del secolo 

95.  Hans Küng, Josef van Ess, Heinrich von Stietencron e Heinz Bechert, 

Christianity and the World Religions, trad. Peter Heinegg (New York: Doubleday 

and Company, 1986), 5.
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scorso da parte di persone come Duncan Macdonald, R.A. 
Nicholson, E.G. Browne e Louis Massignon, e nonostante il 
fatto che Jalaluddin Rumi sia uno dei poeti più noti nel nostro 
mondo moderno, la maggior parte dei cristiani e molti frances-
cani continuano ad affidarsi a stereotipi mentre si combatte per 
far fronte alla guerra in Iran, alla violenza in Afghanistan e alle 
attività di al-Qaida in giro per il mondo. Siamo ignoranti come 
Innocenzo III o Bernardo di Chiaravalle quando diamo la colpa 
ad un’intera religione, una delle grandi religioni del mondo, per 
il comportamento della sua frangia fanatica. Spesso mi chiedo 
quanto si sentirebbero offesi i cristiani liberali americani se venis-
sero accostati al Ku Klux Klan dall’opinione mondiale! 

Ogni antica religione nel mondo è essenzialmente un 
cammino di sapienza,  dietro alla sua apparenza esoterica di 
mito e norme etiche. Il bel simbolo della grande ruota di un 
carro con tanti raggi che collegano la circonferenza al centro è il 
migliore che ho trovato per descrivere i millenni di esperienza 
religiosa della nostra razza umana. Sono cosciente che questo 
simbolo mette a disagio alcuni cristiani e musulmani perché 
sembra relativizzare le affermazioni assolutiste che entrambi 
vorremmo attribuire a noi stessi. Scusandomi per il disagio, 
uso questo simbolo per il valore limitato che ha. Le nostre varie 
religioni si trovano sulla circonferenza esterna della ruota del 
carro, distanti le une dalle altre, a volte addirittura all’esatto 
opposto. I raggi che collegano il bordo al centro rappresentano 
l’unico cammino di sapienza insegnato da ciascuna religione e 
che, alla fine, porta a Dio. All’esterno questi raggi sono distanti 
dal bordo quanto le religioni lo sono l’una dall’altra ma, quando 
si avvicinano al centro, diventano sempre più prossimi, fino a 
quando non si toccano. La più grande tragedia è che la maggior 
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parte dell’umanità si accontenta di rimanere seduta sul bordo, 
ascoltando storie sul centro, mentre solo in pochi, in qualsiasi 
tradizione, camminano lungo il raggio per sperimentare di 
persona.  

Seduti sul bordo, è evidente che siamo tutti differenti. 
Rimanere sul bordo significa abbracciare il proprio piccolo ego, o 
nafs come direbbero i miei amici musulmani. La religione non è 
uno scopo in sé. Solo Dio lo è. Eppure, spesso anche noi facciamo 
della religione l’obiettivo, un obiettivo morto, un sostituto per il 
Dio che essa serve. Seduti sul bordo notando che siamo diversi, 
concentrandoci sulle differenze e forse anche sentendoci insi-
curi a causa loro, quanto diventa semplice iniziare a denigrare 
coloro che sono diversi ed esaltare noi stessi, così che niente può 
minacciare la nostra sensazione di falsa sicurezza. In poco tempo 
possiamo addirittura erigere un solido muro di fiamme che 
separi noi dagli altri, che bruci – quando si avvicinano troppo – 
quelli che dicono cose differenti su Dio e seguono un cammino 
differente verso Dio rispetto a quello che ci hanno insegnato.

La fiamma è un simbolo che può essere usato in così tanti 
modi al di là di quello che ho scelto per questo articolo. Alcuni 
cristiani parlano di fiamme dell’inferno che sono riservate ai 
peccatori e agli infedeli. La storia cristiana sente il fumo delle 
fiamme delle guerre religiose e dell’Inquisizione. Ho appena 
parlato di un solido muro di fiamme che possono proteggere i 
nostri falsi ego da ciò che ci sfiderebbe a crescere. I musulmani 
hanno avuto a che fare con queste fiamme distruttive in modi che 
essi stessi devono riconoscere. Le fiamme religiose distruttive, 
sia quelle di oggi che quelle del passato, sono un problema che 
dobbiamo affrontare oggi, un problema che minaccia la nostra 
intera razza umana. Suggerisco che l’unica via di uscita sia quella 
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di camminare attraverso queste fiamme, credendo che quanto è 
vero in noi, quanto riflette Dio in noi e quanto a Lui appartiene, 
rimarrà illeso. 

Il processo di lasciare andare il falso sé è come passare attra-
verso il fuoco: qualcosa che non scegliamo facilmente di abbrac-
ciare, qualcosa che deve spesso essere causato da un evento al 
di fuori di noi. Francesco ha assegnato una data alla sua conver-
sione, quella del giorno in cui ha abbracciato il lebbroso sulla 
strada fuori Assisi. Tuttavia io sospetto che egli fosse in grado di 
baciare quel lebbroso grazie ai mesi bui che aveva trascorso in 
prigione a Perugia, durante i quali il mondo centrato falsamente 
su se stesso cominciò lentamente a cadere a pezzi. Da un lebbroso 
all’altro, dai monelli nelle strade infangate di Assisi ai rapina-
tori nelle foreste, durante tutta la sua vita Francesco è cresciuto 
in questa capacità di abbracciare l’“altro”, imparando modi per 
affrontare ciò che è buio e minaccioso, sia in se stesso che oltre, 
invece di distruggerlo. Con il suo mondo sempre meno riempito 
di pericoli minacciosi, Francesco era ora capace di abbracciare 
una spiritualità dell’abbondanza piuttosto che della scarsità. Per 
esprimere questo aspetto della sua vita, che spiega il suo incontro 
con al-Malik al-Kamil, sono dovuto andare oltre l’immagine 
centrale e pensare ad un trittico. Il leggendario lupo di Gubbio 
è divenuto il simbolo di tutto il buio spaventoso che Francesco 
aveva imparato ad abbracciare e i due bastoni che una volta aveva 
spontaneamente raccolto e usato per suonarli come un violino 
per lodare Dio sono diventati il simbolo della sua spiritualità 
dell’abbondanza. Il lupo addomesticato – ma pur sempre lupo 
– sta cantando a fianco di Francesco. Più che una teatrale espres-
sione di gioia, Francesco ha uno sguardo appesantito a causa del 
fuoco che ha dovuto attraversare per arrivare a questo punto. 
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Non abbracciamo il buio senza pagare un prezzo. L’espressione 
sulla sua faccia è simile a quella che troviamo dipinta sul volto dei 
santi in molte icone russe. I russi la chiamano di «gioiosa tris-
tezza», una gioia che non ha dimenticato il peccato e tutto ciò di 
cui esso è capace. 

Per raggiungere il sultano, Francesco è passato attraverso 
fiamme ben più violente. Francesco era un prodotto del suo 
tempo e della sua cultura non meno di Bernardo di Chiaravalle 
o Innocenzo III e i cardinali e vescovi del Concilio Lateranense 
IV. Sospetto addirittura che il giovane Francesco potesse avere 
ancora più pregiudizi di loro contro i musulmani a causa del 
fascino subito dalla guerra e dalle storie raccontate dai crociati 
una volta rientrati in patria. Distaccarsi dai pregiudizi della 
propria cultura non è mai facile, specialmente quando questi 
pregiudizi sono istigati dall’alto. Eppure, in qualche modo, 
Francesco se ne è distanziato. Allora, da paciere, ha accompag-
nato i soldati della Quinta Crociata fino in Egitto ed è perfino 
riuscito ad entrare nella tenda del sultano, nonostante l’oppo-
sizione del cardinale Pelagio. 

Se Francesco si è offerto di attraversare un vero fuoco per 
provare la superiorità del Cristianesimo al sultano, a questo 
punto posso finalmente lasciarmi alle spalle le fiamme distruttive 
degli esseri umani e riportare la mia metafora al Divino. Come 
ho detto poc’anzi, nell’immagine centrale, le sfere circolari di luce 
dietro ad ognuno dei santi uomini e le fiamme dietro entrambi 
sono state intagliate dalla stessa lamina d’oro 23 carati e simbo-
leggiano ciò che avviene quando individui di differenti tradizioni 
religiose seguono il loro percorso verso il centro e non possono 
più distinguere una luce dall’altra nelle fiamme divine poiché 
tutte provengono dalla stessa ed unica fonte. I giorni trascorsi 
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insieme in sante conversazioni sono stati una condivisione della 
luce poiché entrambi parlavano di Dio, scoprendo quanto l’altro 
fosse già riempito di Dio. 

Sul terzo pannello ho raffigurato il consigliere del sultano, 
Fakhr al-Din al-Farisi, un sufi persiano che fu talmente parte 
di questo incontro che ciò viene ricordato sul suo sarcofago 
fra gli altri eventi importanti della sua vita. Fakhr al-Din era 
un sufi “sobrio”, uno studioso di astronomia e filosofia come 
anche uno statista. L’ho raffigurato nella posa di una miniatura 
persiana che ritrae un poeta in giardino. Ho messo una copia del 
Corano fra le sue mani. Accanto a lui c’è un falcone legato ad un 
trespolo. Sebbene Fakhr al-Din avesse insegnato a Federico II 
come cacciare con i falconi quando visitò la sua corte in Sicilia 
in veste di ambasciatore del sultano – così introducendo la 
falconeria nell’Europa medievale – non è questa la ragione per 
la quale ho aggiunto il falcone. Il falcone rappresenta la violenza 
contenuta e si riferisce agli insegnamenti del Corano che tutti 
i musulmani devono seguire quando sono in battaglia. Come 
abbiamo scoperto dagli eventi recenti, non tutti i musulmani 
obbediscono al Corano ma Fakhr al-Din e il suo sultano erano 
uomini di pace esemplari che hanno mostrato misericordia per 
i prigionieri e risparmiato i non combattenti. Quando al-Malik 
al-Kamil consegnò Gerusalemme ai crociati, molti anni dopo 
questo evento, per evitare ulteriori spargimenti di sangue, lo fece 
per inseguire il suo sogno di una coesistenza pacifica fra cristiani 
e musulmani nelle sue terre. Questa è parte della storia e della 
santità di Fakhr al-Din, il persiano. 

Sia a Houston che in giro per la Turchia ho sperimentato 
conversazioni come quella che immagino sia avvenuta fra 
Francesco, il sultano e il suo consigliere. Scoprire che la luce 
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non può essere separata dalla luce porta ad una consapevolezza 
dell’unità che ho faticato ad esprimere nel mio trittico dell’icona 
e ciò mi porta al cuore del mio articolo: l’importanza della 
preghiera contemplativa nel dialogo interreligioso. Desidero 
descrivere alcune delle mie esperienze con amici musulmani ma, 
prima di questo, voglio raccontare un’altra storia i cui protago-
nisti hanno un’autorevolezza che non posso arrogarmi.

Il 21 maggio 1996, sette monaci trappisti sono stati decapitati 
da alcuni estremisti musulmani in Algeria. Insieme al resto della 
loro comunità, si erano rifiutati di abbandonare i propri vicini 
musulmani quando gli estremisti cominciarono a instaurare un 
regno del terrore circa 15 anni fa. Anche se in migliaia persero 
la vita in quegli anni, l’assassinio di questi sette monaci si tras-
formò in un punto di svolta, l’inizio del ritorno del buonsenso in 
Algeria.

Il superiore del monastero di Tibhirine, una delle vittime, 
si chiamava Christian de Chergé ed era un ex soldato francese. 
Durante i suoi anni come sodato, era stato salvato dalla morte da 
un poliziotto musulmano di nome Muhammad la cui gola venne 
poi tagliata per ritorsione da coloro ai quali aveva impedito di 
uccidere Christian. Una volta Muhammad disse a Christian: « Voi 
cristiani non sapete come pregare. Non vediamo mai dei soldati 
francesi pregare. Dite di credere in Dio. Come potete non pregare 
se credete in Dio?»96. Questa domanda ha perseguitato Christian 
per il resto della sua vita. Quando ebbe terminato il servizio mili-
tare, entrò in un monastero trappista.

 I trappisti sono noti per la loro vita silenziosa di preghiera e 
lavoro manuale. Il monastero di Tibhirine aveva più di cent’anni 

96.  Citato da John W. Kiser, The Monks of Tibhirine: Faith, Love and Terror in 

Algeria (New York: St. Martin’s Griffon, 2003), 9.
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quando Christian entrò a far parte di quella comunità. I monaci 
avevano vissuto e pregato in mezzo alla popolazione musulmana 
in maniera quasi invisibile. Eppure, nonostante la loro apparente 
insignificanza in un mondo quasi interamente musulmano, nel 
1979 un gruppo di sufi visitò il loro monastero e fece loro questa 
proposta: «Ci sentiamo chiamati a fare qualcosa insieme a voi. 
Non siamo interessati nella teologia. La teologia crea dei muri 
fra le persone. Lasciamo che sia Dio ad inventare qualcosa di 
nuovo fra noi. É l’amore ad unire le persone»97. Il risultato della 
loro visita fu un incontro semestrale chiamato ribat-es-salaam, il 
«Legame della Pace».

Mentre tirava il vento della tempesta politica sopra il Nord 
Africa all’inizio degli anni ’90, i piccoli incontri di contempla-
tivi sufi e cristiani passavano, al meglio, come un non-evento. 
Cominciarono ad esserci uccisioni efferate sia di stranieri che di 
musulmani. Molti religiosi e religiose cristiani lasciarono il paese. 
I monaci di Tibhirine decisero di rimanere. «Se ve ne andate, ci 
porterete via la vostra speranza e noi perderemo la nostra», disse 
loro Musa, un abitante musulmano del villaggio. «Voi siete il 
ramo e noi gli uccelli»98. Dette a degli uomini poveri che si sono 
impegnati sulla strada della non violenza, queste parole rivelano 
una consapevolezza di qualche altra forza che gli abitanti del 
posto hanno trovato nei monaci cristiani. 

Una notte, un gruppo di terroristi entrò nel monastero 
chiedendo cibo e cure mediche per i loro feriti. Minacciarono 
di morte i monaci ma Christian li persuase a lasciarli in pace. 
Quando il capo di quella banda venne ucciso dalle truppe gover-
native, Christian offrì la sua vita per il suo mancato assassino: 

97.  Kiser, The Monks of Tibhirine, 52. 

98.  Kiser, The Monks of Tibhirine, 156.
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«Ho sentito che ero il custode di mio fratello, anche del fratello 
che era davanti a me quella notte. Come suo custode, dovrei 
essere in grado di trovare in lui più di ciò che è diventato»99. In 
quel tempo, Christian scrisse un testamento, da leggere solo nel 
caso in cui venisse ucciso dai terroristi. In quel testo riconobbe 
che probabilmente sarebbe sembrato ingenuo agli occhi del 
mondo che lo aveva avvertito di fuggire. Scrisse anche che con 
la sua morte avrebbe soddisfatto la sua più lancinante curiosità, 
sarebbe stato infatti finalmente in grado di vedere i figli dell’Islam 
come Dio li vede, illuminati della gloria di Dio, in un’unità in Dio 
che va oltre le nostre tante differenze. Perdonò e perfino ringraziò 
il suo assassino e pregò affinché in cielo si rincontrassero. 

E la morte arrivò per i monaci. Vennero rapiti dai terroristi e 
poi decapitati. I loro corpi non vennero mai ritrovati ma le loro 
teste vennero lasciate ad Algeri in un luogo pubblico. I leader 
musulmani in tutto il mondo condannarono gli omicidi. La 
domenica 26 maggio, 40.000 chiese nella Francia secolarizzata 
suonarono le loro campane per i monaci. Il governo musulmano 
algerino li onorò con un funerale di stato. 

Hugh Johnson, un pastore metodista americano in Algeria, 
afferma: «credo che l’uccisione dei monaci fu un punto di svolta. 
Gli algerini erano onestamente disgustati da quanto era accaduto. 
Le persone erano toccate non solo dal modo in cui i monaci 
avevano vissuto ma anche da come erano morti»100. Lo sdegno 
per l’esecuzione dei monaci si fece sentire perfino fra le file dei 
terroristi. Cinque mesi dopo, più di 1000 terroristi pentiti si 
erano consegnati alle forze governative.  «Un giorno – scrisse 

99.  Kiser, The Monks of Tibhirine, 154.

100.  Kiser, The Monks of Tibhirine, 258.
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un professore dell’Università di Algeria – questi sette monaci 
saranno considerati santi da musulmani, cristiani ed ebrei»101.

L’Islam e le antiche Chiese cristiane condividevano una 
profonda ammirazione per la preghiera contemplativa. La prima 
generazione di musulmani era circondata da monasteri orto-
dossi e nestoriani in tutti i paesi nei quali l’Islam si è diffuso. Alle 
armate musulmane veniva comandato di rispettare i monaci 
cristiani e lasciarli in pace. Mentre il Corano era e sempre sarà la 
fonte fondamentale della devozione e pietà musulmana, i monaci 
cristiani dell’Egitto, Arabia, Siria, Anatolia, Mesopotamia, Persia 
e perfino del Turkmenistan hanno influenzato le espressioni di 
questa pietà in modi che hanno legato le nostre due religioni 
in maniera ancora più stretta di quanto possiamo immaginare. 
Citando Leonard Lewisohn, uno studioso britannico che ho 
recentemente incontrato ad una conferenza su Rumi a Houston, 
«le due fedi hanno molto più in comune di mere somiglianze 
superficiali nelle terminologie tecniche»102.

Al cuore delle nostre tradizioni c’è l’insistenza apofatica 
sull’essere “altro” di Dio. Allo stesso tempo, i mistici di entrambe 
le nostre tradizioni hanno investito la loro vita nella contempla-
zione del buio divino e hanno vissuto momenti trasformativi di 
unione con Dio che sono stati capaci di esprimere esclusivamente 
attraverso descrizioni poetiche. I cristiani, con la loro dottrina 
della Trinità, sono riusciti a giustificare queste esperienze alle 
scettiche autorità religiose più facilmente di quanto abbiano 
potuto fare i loro colleghi musulmani, alcuni dei quali sono 

101.  Kiser, The Monks of Tibhirine, 283.

102.  Leonard Lewisohn, “The Esoteric Christianity of Islam: Interiorization 

of Christian Imagery in Medieval Persian Poetry,” in Islamic Interpretations of 

Christianity (London: Curzon, 2001), 128.
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stati perseguitati o, addirittura, uccisi come bestemmiatori. Ma 
persino di fronte all’incomprensione e alla persecuzione, l’Islam 
ha prodotto un gruppo talmente ricco di santi mistici quanto le 
Chiese cristiane. Inoltre, mentre il secolarismo ha fatto pagare il 
suo prezzo a molti settori della tradizionale vita cristiana, special-
mente quelli più collegati al trascendente, la dimensione mistica 
nell’Islam è continuata senza interruzioni.  

Quando Muhammad aveva detto a Christian de Chergé che 
sembrava che i soldati francesi in Algeria non pregassero mai, 
stava esprimendo una delle accuse più comuni che i musulmani 
rivolgono oggi all’Occidente. La preghiera cristiana non è così 
plateale o visibile come la preghiera pubblica dei musulmani. I 
cristiani pregano, sia pubblicamente che privatamente, ma quelli 
che pregano stanno diventando sempre più una minoranza, anno 
dopo anno. In alcuni dei suoi studi recenti, il sociologo Andrew 
Greeley ha notato che molti cattolici americani ammettono di 
pregare in privato due o tre volte a settimana, oltre alla parteci-
pazione alla messa domenicale. La situazione in Europa è meno 
positiva. Invece, molte persone in ogni paese musulmano, inclusa 
la secolare Turchia, pregano pubblicamente cinque volte al giorno 
e questo ritmo quotidiano della preghiera pubblica ricorda loro la 
costante presenza di Dio che si manifesta in altri campi della loro 
vita. 

Nel Medioevo cristiano, San Francesco rimase profonda-
mente colpito dalla pietà musulmana, così tanto che gli studiosi 
moderni notano cambiamenti in quello che dice e scrive al suo 
ritorno in Europa. A sua volta, Francesco – il nostro poverello 
vestito di stracci – colpì la corte fatimide anche se i crociati cris-
tiani stavano commettendo atrocità a poca distanza. Christian 
de Chergé non è il solo cattolico famoso dei tempi moderni che 
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ha ritrovato la sua fede in terra musulmana ed è poi tornato tra 
i musulmani come un efficace costruttore di ponti nel dialogo 
interreligioso. Ci basti pensare al Beato Charles de Foucauld 
e a Louis Massignon, un terziario francescano. Mentre ci sarà 
bisogno di tempo prima di vedere una rinascita della preghiera 
contemplativa nella Chiesa Cattolica in generale e nei rami della 
nostra famiglia francescana, l’esperienza di Francesco, dei martiri 
di Tibhirine, del Beato Charles de Foucauld e di Louis Massignon 
ci mostra che quando quelli di noi che vivono la preghiera 
contemplativa, a prescindere da quanto siano piccoli e vestiti di 
stracci, comunicano con i fratelli e sorelle musulmani, costruis-
cono ponti molto più velocemente degli studiosi o dei politici. 

Il mio primo contatto con la comunità musulmana di 
Houston fu nell’agosto del 2005. Il pastore della chiesa per la 
quale lavoravo mi aveva invitato ad accompagnarlo ad una cena 
ecumenica informale al centro della comunità turca. Mi capitò di 
essere il primo del nostro gruppo a varcare la soglia. Dopo aver 
stretto la mano al direttore del centro, gli espressi il mio interesse 
per Ibn al-Arabi e altri mistici musulmani. La conversazione 
si spostò dai convenevoli educati e dalla politica e si immerse 
profondamente in questioni legate alla spiritualità per il piacere 
dei miei ospiti e lo stupore dei miei compagni.  Quella prima 
conversazione ha definito la mia relazione con la comunità turca 
per i due anni successivi fino ad oggi. Ho stabilito amicizie più 
profonde con questi musulmani di quelle che spesso ho con altri 
cristiani. Quando sono invitato a mangiare in una casa musul-
mana, non capita raramente che la nostra conversazione continui 
fino a mezzanotte concentrandosi tutto il tempo – per una scelta 
condivisa – sulla preghiera e sugli scritti dei mistici. 
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Sottolineando il valore della preghiera contemplativa nel 
dialogo interreligioso con i musulmani, ho fatto riferimento all’es-
empio del Beato Charles de Foucauld e ai trappisti di Tibhirine 
ma non desidero limitare i miei commenti a quei cristiani che il 
diritto canonico considera «contemplativi». Intendo attirare l’at-
tenzione su un modo di essere che è sempre più raro fra i cristiani 
del Primo Mondo. Visto che è sempre più raro, ci troviamo in 
un contesto religioso differente rispetto ai nostri fratelli e sorelle 
musulmani. È il contesto che Mircea Eliade descriverebbe come 
il mondo dell’«uomo religioso»: il mondo del mito, un centro 
sacro, un senso di tempo sacro. Come il pontificato di Benedetto 
XVI continua a spiegare, sospetto che il dibattito sul secolarismo 
e la secolarizzazione diventerà sempre più dinamico. Non voglio 
parlare qui di questo dibattito. Per quanto la preghiera contem-
plativa faccia progredire sul raggio della mia ruota metaforica 
verso il centro, dirò semplicemente che appartiene ad un mondo 
religioso precedente, un mondo che però continua ad esistere per 
buona parte della nostra razza umana. 

Un prete della Società per le missioni estere degli Stati Uniti 
d’America (Maryknoll) in Pakistan mette in pratica la mia tesi 
non meno di quanto abbiano fatto i trappisti in Algeria. Si chiama 
Bob McCahill e vive praticamente come un francescano del XIII 
secolo. Viaggia da un centro musulmano all’altro, trascorrendo 
non più di tre anni in ognuno di questi. Affitta una capanna o 
una baracca con un pavimento sporco nella parte più povera 
della città, sufficientemente grande per ospitare un materasso, un 
fornello a kerosene e una bicicletta. Passa il suo tempo a portare 
malati indigenti dal dottore o all’ospedale. In ogni nuovo posto 
incontra sospetto e ostilità il primo anno, una crescente curiosità 
e un’accettazione graduale il secondo e un affetto sempre più 
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profondo il terzo. Quando le persone hanno imparato ad amarlo 
e a stimarlo, in silenzio se ne va per cercare una nuova casa. Ciò 
che desidera è incarnare la compassione di Gesù. Crede che sia 
più importante vivere Gesù piuttosto che nominarlo. La sua gior-
nata inizia alle 4 del mattino, prima che i suoi vicini si sveglino, 
così da poter pregare e celebrare la Messa senza essere notato. 
La sua preghiera consiste in un’ora di ascolto silenzioso. «Con 
la schiena contro un palo di bambù, le gambe incrociate nella 
posizione del loto e le mani a riposo sul mio grembo – racconta 
– passo un’ora con il Signore. In questo tempo, aspetto semplice-
mente Dio senza libri o rosari in mano. Il tempo trascorre in 
pace, questo “perdere tempo con Dio” è l’esercizio più rassicu-
rante del giorno. Padre… Signore… Tu… Vieni… Uno… Sono… 
Questo è un insieme di mantra ma li uso solo di tanto in tanto. La 
maggior parte del tempo di preghiera trascorre senza parole ma 
con una profonda consapevolezza di Dio»103.

Il resto del giorno McCahill è circondato da un’umanità che 
gli brulica attorno. Quando viene sfidato dai musulmani, le sue 
radici contemplative gli permettono di parlare con una semplice 
autorità: «”Perché pensate che io voglia convertirvi?” chiedo a 
volte alle persone che sono più apertamente scettiche riguardo 
ai motivi per i quali assisto le persone in difficoltà. “Credi che io 
voglia che diventi cristiano? No, non lo voglio. Voglio che diventi 
chi vuoi essere. Voglio che tu sia la persona che tu credi Allah 
voglia che tu sia. Vuoi essere un buon musulmano, no? Anch’io 
lo voglio. Dovresti cercare di essere un buon musulmano e io 
dovrei cercare di essere un buon cristiano. Non è così?”»104. É un 
uomo che conosce Dio e che è capace di parlare con familiarità 

103.  Bob McCahill, Dialogue of Life (New York: Orbis Books, 1996), 13.

104.  McCahill, Dialogue of Life, 6.
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informale di questo Dio con il quale trascorre quel tempo di 
qualità che si dedica ad un amante. Questo è anche il modo in cui 
un gran numero dei musulmani che ho incontrato parla di Dio. 
Essere capaci di parlare di Dio così è di grande importanza nel 
dialogo interreligioso con i musulmani. 

Lo scorso giugno ho portato due macchine di uomini musul-
mani da Houston all’abbazia trappista di Ava, Missouri, tanti 
quanti la casa d’accoglienza poteva contenere. Con l’abate del 
monastero, Mark Scott, siamo amici da trent’anni. Un tempo 
vivevamo insieme nel Monastero di Cristo nel Deserto in New 
Mexico. Con l’approvazione della sua comunità, ha offerto la 
stanza del capitolo nel chiostro ai musulmani perché la usassero 
come moschea. I monaci hanno tolto tutte le loro immagini 
cristiane e i mobili che non erano necessari. I musulmani hanno 
portato tappeti e tappetini per la preghiera e alcune opere di 
calligrafia religiosa per i muri. Per otto giorni, il richiamo del 
muezzin è risuonato nel chiostro, annunciando il momento della 
preghiera pubblica islamica. Sette volte al giorno le campane 
dell’abbazia annunciavano l’Ufficio Divino e la Messa. Monaci a 
piedi nudi partecipavano alla preghiera musulmana e i musul-
mani sedevano in fondo alla cappella per l’Ufficio. Tre volte 
durante la settimana, i monaci e i musulmani hanno trascorso 
la sera un’ora insieme senza parlare, semplicemente leggendo 
gli uni per gli altri i passaggi preferiti del Corano, della Bibbia o 
della poesia mistica. Alla fine degli otto giorni, sia i monaci che 
i musulmani erano in lacrime al momento di lasciarsi. Ognuno 
aveva scoperto un fratello nell’altro e aveva visto come la luce non 
si può distinguere dalla luce quando si è al centro. Alcuni monaci 
hanno espresso il desiderio di donare una proprietà ai musulmani 
per poter costruire una moschea a poca distanza dall’abbazia, un 
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luogo dove i musulmani potessero venire e pregare e rendere più 
permanente il legame silenzioso che si era formato così facil-
mente durante il ritiro. 

Lo scorso maggio ho viaggiato per tutta la Turchia, da Istanbul 
a Urfa. Ho sempre portato il mio abito e spesso sono entrato con i 
miei amici nelle moschee quando era il momento della preghiera 
pubblica. Molte persone mi hanno calorosamente salutato e 
lasciato piccoli doni nelle mie mani. Ad Urfa ho comprato un 
ritratto di Said Nursi, un grande maestro musulmano dello 
scorso secolo. Il giorno seguente, mentre correvo nell’aeroporto 
di Gaziantep per prendere un aereo che stava per partire per 
Ankara, una guardia ha visto il ritratto di Nursi fra le mie mani e 
mi ha portato nell’ufficio della sicurezza. Mentre i minuti preziosi 
passavano, la stanza si è riempita di guardie e del loro capo. 
Qualcuno mi ha portato una bicchiere di plastica con un bollente 
tè turco. Ero lì seduto, confuso, con Nursi sulle mie gambe, 
mentre tutti mi sorridevano e aspettavano che io bevessi il tè. 
Non parlavano inglese e io non parlavo turco. Alla fine, all’ul-
timo momento utile, la prima guardia è corsa con me attraverso 
il controllo della sicurezza, incurante di tutti gli allarmi che la 
mia valigia faceva suonare, e mi ha salutato mentre correvo sulla 
pista per prendere l’aereo. Questo episodio si è rivelato essere 
un’espressione di affetto per un religioso cristiano che aveva reso 
onore ad un santo musulmano. Parlo di queste esperienze in 
Turchia perché appartengono a quell’altro contesto religioso, un 
contesto frequentato da santi e da un Dio che è l’Amato. 

Ad ottobre ho trovato il modo per far venire con me un 
musulmano ad un pellegrinaggio di 14 giorni che ho guidato nei 
nostri luoghi santi in Umbria e a La Verna. Poiché era Ramadan, 
digiunava tutto il giorno e aveva meno energie del solito per 
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camminare. Spesso sedeva in un luogo santo e ripeteva i nomi 
di Dio. Mentre Roma lo aveva lasciato indifferente, era rimasto 
colpito dai nostri santuari francescani. Ora stiamo lavorando 
insieme su un nuovo programma di pellegrinaggio che prevede 
sette giorni in Umbria e sette in Turchia, ispirato dall’incontro di 
Francesco con il sultano. 

Un ultimo punto che voglio affrontare riguardo all’impor-
tanza dell’avere un cuore contemplativo nel dialogo interreligioso 
con i musulmani riguarda l’arte e altre espressioni non dogma-
tiche di fede. In un saggio pubblicato nel 2004 dal titolo «Feriti 
dalla freccia della bellezza», Benedetto XVI scrisse: « Ho detto 
spesso di essere convinto che la vera apologetica del messaggio 
cristiano, la prova più persuasiva della sua verità, che compensa 
tutto ciò che può sembrare negativo, sono da una parte i santi 
e, dall’altra, la bellezza che la fede ha generato»105. In un’affer-
mazione parallela a questa, Said Nursi ha chiesto una volta ad 
un seguace per quale motivo una persona dovrebbe preoccu-
parsi oltremodo dell’esteriorità di un guscio d’uovo rotto quando 
avesse davanti ai suoi occhi lo splendido pavone che lo ha fatto. 
Ammirare l’arte che l’Islam ha realizzato può portare i cristiani 
al cuore dell’Islam molto più rapidamente rispetto al tentativo di 
scoprire l’origine dei testi coranici. Rivelare la bellezza degli scritti 
e delle vite dei santi musulmani può rimettere le frange fana-
tiche dell’Islam nella giusta prospettiva. La cupola della Moschea 
Blu di Istanbul e gli archi in quella che è diventata la cattedrale 
di Cordoba non sono emersi dal nulla. Sono prove eloquenti 
della santità presente nell’Islam, così come i Concerti brande-
burghesi di Bach e la cattedrale di Chartres parlano dell’anima 

105.  Joseph Ratzinger, On the Way to Jesus Christ (San Francisco: St. Ignatius 

Press, 2004), 38.
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del Cristianesimo. Se dobbiamo entrare in un fruttuoso dialogo 
interreligioso, dobbiamo avvicinarci gli uni agli altri con rispetto. 
Anche quando un cristiano non è particolarmente attratto dalla 
disciplina della preghiera contemplativa, osservare con stupore 
la bellezza prodotta dai musulmani può aprire una porta che può 
condurre addirittura fino all’amore. 

È importante onorare i simboli religiosi e le storie dei nostri 
partner nel dialogo. Un musulmano in Turchia mi ha confes-
sato che vedere un frate in abito pregare devotamente nella loro 
moschea ha avuto un effetto molto riconciliante. La mia espe-
rienza all’aeroporto di Gaziantep con il ritratto di Said Nursi e 
le guardie di sicurezza è stato un altro momento di guarigione. 
Mentre dipingevo questo trittico di Francesco e il sultano, mi 
sono consultato con i miei amici musulmani ad ogni passo. 
Volevo che il trittico fosse un appropriato e rispettoso incrocio 
dei nostri simboli religiosi, un modo per visualizzare la nostra 
preghiera insieme. Nella parte superiore di ognuno dei pannelli 
laterali c’è l’espressione con la quale i musulmani iniziano ogni 
loro attività e che apre ogni capitolo del Corano: «Nel nome 
di Dio, il Clemente e il Misericordioso». Nella parte inferiore 
invece c’è un ampio spazio blu scuro riempito da scritte in arabo. 
I musulmani, come i cristiani, credono che siamo stati creati ad 
immagine e somiglianza di Dio. Una delle forme più popolari di 
preghiera contemplativa islamica è la ripetizione dei 99 nomi di 
Dio. Le scritte in basso ad ogni pannello sono riprese dal al-Jaw-
shan al-kabir, una lunga preghiera formata da 100 parti.

Ogni parte, fatta eccezione per poche, contiene dieci nomi 
e attributi di Dio. Ho scelto tre di questi nomi ed attributi per 
ognuno dei due santi, quelli che nelle loro vite essi hanno reso 
più visibili di altri. Per Francesco, l’amante, ho scelto i seguenti: 
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«Colui che è più vicino del più vicino», «Colui che è più amabile 
di tutti gli amati» e «Colui  che è più affettuoso di tutti gli affet-
tuosi». Poiché Fakhr al-Din era un uomo di stato, ho scelto nomi 
ed attributi di Dio che si riferiscono alla sua signoria: «Colui 
davanti al cui onore e potenza tutto si inchina e obbedisce», 
«Colui davanti alla cui maestà ogni cosa si abbassa» e«il nostro 
Signore che possiede la sovranità e i cui sudditi sono salvi dalla 
crudeltà». 

Sentiamo spesso parlare della mancanza di reciprocità da 
parte dei musulmani nei rapporti interreligiosi. Mentre questa 
potrebbe essere una preoccupazione legittima per il papa e i 
politici, credo che San Francesco l’avrebbe considerata di poco 
valore. Francesco ha modellato la sua vita, come Bob McCahill, 
su quella di Gesù. Come francescani dovremmo fare altrettanto.   

La storia di Francesco e del sultano offre un archetipo di 
potere per il nostro mondo afflitto dalle guerre. É un tesoro 
prezioso  che noi francescani dovremmo impegnarci energica-
mente a condividere. Siamo chiamati ad essere uomini e donne di 
pace. Il nostro fondatore ha scritto poco ma ci ha lasciato molt-
issimi esempi nelle sue azioni. Come persone del nostro tempo, 
spesso non siamo stati capaci di capire le implicazioni di tutto 
ciò che egli ha fatto e detto. Nella Regula Non Bullata, Francesco 
ci ha fornito un cammino missiologico che raramente abbiamo 
scelto: vivere in pace fra i musulmani senza entrare in discussioni 
o dispute, sottoposti ad ogni creatura umana per amore di Dio. 
Il nostro calendario francescano è pieno di feste di nostri fratelli 
che sono andati in cerca del martirio nelle terre musulmane con 
il loro atteggiamento oltraggioso e offensivo. Non possiamo più 
tollerare questo atteggiamento. Né possono farlo i nostri fratelli 
e sorelle musulmani. Dobbiamo tornare alle nostre radici più 
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antiche, alle grotte umbre dove Francesco, il nostro padre sempre 
gentile, ha imparato ad abbracciare la propria oscurità e quella 
degli altri. Dobbiamo trovare le nostre grotte umbre in questo 
XXI secolo e recuperare la nostra ricca tradizione contemplativa 
francescana. Allora – per quanto vestiti di stracci, pochi e poveri 
possiamo essere – sapremo come abbracciare i nostri fratelli e 
sorelle musulmani e raccontare loro la storia di una pace che una 
volta i nostri santi trovarono, una pace fra anime nel cuore di 
Dio.  

«Se, poi, ti domandi come ciò avvenga, interroga la grazia, 
non la dottrina; il desiderio, non l›intelligenza; il gemito della 
preghiera, non lo studio e la lettura; lo sposo, non il maestro;  
Dio,  non  l’uomo;  la  tenebra,  non  la  luminosità;  non  la  
luce,  ma  il  fuoco  che  tutto  infiamma e che trasporta in Dio 
con lo slancio della compunzione e l’affetto più ardente» San 
Bonaventura, Itinerarium Mentis In Deum, cap. VII, n°6.
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LA MIA ICONA RIVISITATA

Robert Lentz, OFM

Sono passati dodici anni da quando ho dipinto l’icona dell’in-
contro fra San Francesco d’Assisi e il sultano al-Malik al-Kamil. 
Per ottocento anni, francescani e altri hanno interpretato questo 
incontro in una molteplicità di modi. Sicuramente le nuove 
letture di questi documenti del XIII secolo da parte di Michael 
Cusato, OFM106, e altri studiosi contemporanei hanno influenzato 
la mia opera nel 2006 ma la mia esperienza personale a contatto 
con fedeli musulmani devoti è stata ugualmente importante. Il 

106.  Vedere Michael F. Cusato, OFM, “Curare la violenza del mondo contempo-

raneo” in questo volume.  
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risultato è stato un’immagine ben differente da quella che altri 
hanno dipinto nel passato. 

Nel 2007 ho presentato un articolo dal titolo Una Fiamma, 
Un Dio107 ad una conferenza in Colorado. L’articolo spiegava in 
modo dettagliato come si è evoluto nella mia mente il disegno 
dell’icona. Come opera d’arte, l’icona va essenzialmente consid-
erata in maniera indipendente. Qui voglio semplicemente riflet-
tere su ciò che vedo oggi nell’icona quando la osservo a dodici 
anni di distanza. 

Ora sono – senza alcun dubbio – le fiamme dietro ai due santi 
ad essere l’elemento che più mi colpisce nell’icona. Pur continu-
ando a riconoscerle come un simbolo di santità nell’arte islamica 
tradizionale, oggi la mia mente è invasa da infinite immagini di 
case e altri edifici che bruciano nelle terre che l’ISIS ha devas-
tato da quando ho dipinto l’icona. Vedo centinaia di migliaia di 
bambini e adulti senza più una casa che vivono da rifugiati in 
una delle più grandi migrazioni forzate della storia. Vedo chiese, 
moschee e monasteri distrutti che appartenevano a persone la 
cui fede non era quella dei loro nemici. Vedo aerei russi, siriani 
e americani far cadere bombe da cieli deserti in un conflitto che 
sembra non avere fine. 

Il tribalismo non è una novità nella storia umana. Le grandi 
civiltà si sforzano di andare oltre questa forza primitiva e vivono 
momenti di gloria quando ci riescono. Tuttavia, rimane una scura 
forza magnetica sotto a qualsiasi gloria gli esseri umani otten-
gono. Quando le persone non si sentono più sicure e tranquille, 
ecco che esercita nuovamente la sua influenza sulle loro vite e 
porta a fare cose terribili. 

107.  Vedere le pagini precedenti all’interno di questo volume.
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La violenza tribale che ha seguito il collasso della coloniz-
zazione europea delle terre musulmane ha dato origine ad un 
ugualmente violento e spaventoso tribalismo nelle terre di origine 
degli ex colonizzatori. Con le elezioni presidenziali del 2016, il 
tribalismo sotto forma di nazionalismo bianco cristiano ha preso 
il controllo degli Stati Uniti. Ovunque guardiamo nel mondo 
contemporaneo, vediamo gente pronta a ridurre in cenere qual-
siasi cosa appartenga a “loro”, a costruire muri per tenere fuori 
“loro”, a proteggere la propria tribù da “loro”. Sebbene le fiamme 
fisiche siano principalmente confinate negli stati mediorientali, le 
fiamme distruttive dell’odio e della paura consumano il cuore del 
mondo occidentale. 

Nell’icona vedo due uomini abbracciarsi in mezzo alle 
fiamme. Sembrano noncuranti del fuoco mentre guardano l’uno 
negli occhi dell’altro. Hanno riconosciuto nell’altro una persona 
di valore. L’altro non è più uno di “loro” ma un vicino, un altro 
essere umano. 

La religione e i simboli che la identificano sono aspetti impor-
tanti del tribalismo. Nel grande conflitto tribale in atto nei nostri 
giorni, quello fra le società islamiche e cristiane, questo è stato 
sicuramente vero. É ironico notare come, per entrambi i gruppi, il 
tribalismo sia l’antitesi di quanto queste religioni insegnano. Sia il 
Cristianesimo che l’Islam insegnano un ideale universale, basato 
sull’amore e sulla compassione divina. Quando i musulmani o i 
cristiani diventano tribali, diventano idolatri a tutti gli effetti. La 
religione che sbandierano diventa un sostegno blasfemo al loro 
ego. 

Secondo Georgios Mantzaridis, uno dei principali teologi 
ortodossi dei nostri tempi, «[g]li elementi nazionali, quando sono 
considerati assoluti, si trasformano in idoli. Così, la coscienza 



107

nazionale coincide con l’adorazione degli idoli e, dato che essa 
è sempre delineata dallo spazio, diventa politeista. Chi ha una 
coscienza nazionale non può avere un monoteismo»108. Ciò che 
Mantzaridis dice riguardo al nazionalismo è vero anche per il 
tribalismo, sua espressione più primitiva. 

Durante la campagna presidenziale del 2016, i sociologi hanno 
fatto notare come alcuni dei più accesi sostenitori dell’approccio 
xenofobico di Donald Trump vivessero in zone nelle quali effetti-
vamente c’erano molti pochi immigrati. La loro paura si è nutrita 
dell’ignoranza, creando un mostro che in realtà non esiste. Dietro 
molti atteggiamenti tribali si nasconde la paura del diverso. 
Questa paura può portare le persone a commettere atti orribili di 
violenza contro gli altri, abbassando gli esecutori al livello delle 
bestie.

Quando guardo i due uomini nell’icona, vedo due indi-
vidui che si sono alzati al di sopra dell’idolatria della coscienza 
nazionale. Il loro incontro non ha portato nessuno dei due ad 
abbandonare la propria fede per seguire quella dell’altro, sebbene 
ciascuno abbia ascoltato l’altro con rispetto per vari giorni. Non 
siamo a conoscenza dei pensieri di al-Kamil ma è chiaro che San 
Francesco ha proseguito la sua strada come un cristiano migliore. 
Il bene che aveva scoperto nel sultano e in altri musulmani lo ha 
spronato ad approfondire ancora di più la sua vita spirituale.

Vedo una gioia pacata emanare da queste due figure. É una 
gioia che molti di noi negli Stati Uniti non ci aspettiamo più di 
conoscere. Siamo intorpiditi dagli scandali politici, dalle bugie, 
dalla violenza e dagli onnipresenti sondaggi che pretendono di 
dirci che cosa pensiamo. Saturi di consumismo e impauriti dalla 

108.  Georgios Mantzaridis, Time and Man (St. Tikhon’s Monastery Press, 1995), 

20.
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possibilità di perdere le nostre comodità materiali, vediamo 
chiunque sfidi i nostri privilegi come un nemico. Abbiamo perso 
la nostra anima. 

Quando ho dipinto l’icona nel 2006, il nostro mondo era pieno 
di violenza ma eravamo ancora persone prevalentemente otti-
miste. Ora che ci siamo arresi al nazionalismo bianco cristiano 
di Donald Trump e dei suoi sostenitori, l’ottimismo negli Stati 
Uniti è per noi diventato un raro lusso. Guardando i due uomini 
dell’icona e riconoscendo la loro gioia pacata, vengo sfidato a 
resistere all’oscurità che ha conquistato la nostra nazione. Ricordo 
gli occhi dei miei molti amici musulmani in giro per il mondo e 
la bontà che emanano. E spero. 
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Proposte per un momento di preghiera 

in ricordo dell’incontro fra San Francesco e il sultano

Per onorare la testimonianza di pace di San Francesco e del 
sultano al-Malik al-Kamil, cristiani e musulmani sono incorag-
giati a incontrarsi come essi hanno fatto, cioè ognuno pregando 
secondo il proprio credo e le proprie tradizioni. Pregando così, 
alla presenza gli uni degli altri, cristiani e musulmani possono 
dare voce alla pienezza della propria fede, sapendo che ogni 
comunità è rispettata nell’integrità della sua fede dalla riverente 
presenza dell’altro. 

Per facilitare questa condivisione pacifica di fede, i seguenti 
elementi (letture, preghiere, ecc.) sono suggeriti per essere utiliz-
zati in celebrazioni comuni. In questo stesso spirito di fede e pace, 
è importante fare particolare attenzione alla scelta di un luogo 
nel quale sia cristiani che musulmani si sentano a proprio agio 
per pregare. Un posto «neutrale» può essere sufficiente ma questo 
non è per forza sempre il caso. È fondamentale che ogni comu-
nità senta e sappia che è benvenuta. 

Introduzione
Sarebbe indicato che coloro che conducono il momento commem-
orativo, da parte cristiana e musulmana, entrino formalmente 
insieme nel luogo di preghiera e/o si siedano in un posto dal quale 
possano essere visti condurre insieme la preghiera. Un canto appro-
priato, cioè un canto che tutti i convenuti possano cantare, può 
essere intonato in questo momento per creare un’atmosfera comuni-
taria rispettosa. 

Sarebbe inoltre bene offrire un’introduzione riguardo all’in-
contro che viene commemorato per i presenti che non ne conoscono 
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la storia. A questo scopo si potrebbe usare il seguente brano, 
ispirato dai fratelli francescani della Fraternità Internazionale per 
il Dialogo (Turchia), oppure coloro che preparano il momento di 
preghiera possono usare/comporre un altro testo che ritengono più 
appropriato.  

Nel 1219 a Damietta, in Egitto, ha avuto luogo un incontro 
straordinario.

San Francesco di Assisi ha oltrepassato la linea di battaglia che 
divideva i crociati cristiani dai difensori musulmani per parlare 
con il sultano al-Malik al-Kamil. Andava disarmato, consegnan-
dosi nelle mani del potere degli uomini e della potenza di Dio. 
Essendo disarmato, era anche disarmante. Ha trovato un’ac-
coglienza rispettosa nella tenda del sultano. Con mutuo rispetto e 
riverenza, hanno parlato come fratelli della pace che Dio desidera 
per tutti i Suoi figli. In questo stesso spirito di rispetto, riverenza 
e pace, si sono divisi da amici, e più che amici. Si sono divisi 
da fratelli, ognuno di loro impegnandosi a camminare lungo il 
sentiero benedetto della pace. 

Mentre proseguiamo il nostro viaggio nel terzo millennio 
in un periodo nel quale stiamo assistendo alla rinascita della 
violenza che ha segnato l’epoca in cui hanno vissuto San 
Francesco e il sultano al-Malik al-Kamil, è più importante che 
mai ricordare il loro incontro e impegnarci nuovamente a percor-
rere questo sentiero benedetto della pace, per la pace di tutti i 
popoli, per la pace fra tutti i figli di Dio. 

Una preghiera francescana
Preghiera: «Lodi di Dio Altissimo (San Francesco)»
Questa preghiera di San Francesco può essere cantata o recitata. 
Un’antifona (ad esempio «Salve Sancte Pater») può essere cantata 
alla fine di ogni strofa, per esprimere il nostro desiderio di 
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seguire l’esempio di San Francesco nella sua relazione rispettosa 
e di fede con i musulmani «per i quali nessuno è onnipotente 
eccetto Dio» (CCGG, 3). 

Tu sei santo, Signore solo Dio, che compi meraviglie. 
Tu sei forte, 
Tu sei grande, 
Tu sei altissimo, 
Tu sei onnipotente, 
Tu, Padre santo, re del cielo e della terra. 

Tu sei amore e carità, 
Tu sei sapienza, Tu sei umiltà, 
Tu sei pazienza, Tu sei bellezza, 
Tu sei sicurezza, Tu sei quiete. 
Tu sei gaudio e letizia, Tu sei la nostra speranza, 
Tu sei giustizia e temperanza, 
Tu sei tutto, ricchezza nostra a sufficienza. 

Tu sei la nostra carità, Tu sei la nostra speranza 
Tu sei custode, Tu sei tutta la nostra dolcezza, 
Tu sei la nostra vita eterna, 
grande e ammirabile Signore, 
Dio onnipotente, misericordioso Salvatore. 

Una lettura cristiana
A questo punto si possono leggere uno o più dei seguenti brani 

del Nuovo Testamento. Se due o più letture vengono scelte, si può 
cantare un Salmo o un inno appropriato fra l’uno e l’altro. 

Luca 6,20-31
Romani 4,16
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1 Corinzi 12,14-20
1 Giovanni 4,7-12

Preghiera: «Signore, Tu sei Tenerezza»
Il francescano che guida l’incontro può leggere la seguente 
preghiera, composta da Fra Gwenolé Jeusette, OFM. Una semplice 
antifona, come «Ubi Caritas» può essere cantata fra le strofe di 
questa preghiera per esprimere il nostro impegno a vivere l’insegna-
mento di Gesù Cristo: da come ci amiamo il mondo riconoscerà che 
siamo Suoi discepoli (Gv 13,35).

O Padre, Tu che sei tenerezza, in questo momento in cui l’odio 
e l’amore si combattono nella tempesta del nostro mondo, i Tuoi 
figli e le Tue figlie dispersi nelle nazioni e nelle religioni levano il 
loro grido verso Te affinché Tu li aiuti a portare la pace che non 
sono capaci di portare da soli. 

Tu che calmi le tempeste, sappiamo che, se la violenza esplode 
a causa degli estremisti, i suoi semi si trovano nell’ingiustizia. 
Si diffonde perché i violenti hanno ascoltato il grido dei poveri 
che abbiamo lasciato ai bordi delle strade. Ci fa capire quanto le 
società materialmente avanzate stiano impedendo ad uomini e 
donne di uscire dalla miseria affinché noi possiamo godere una 
vita confortevole e sentirci sicuri nelle nostre alleanze con coloro 
che dominano il nostro mondo.  

«Dio, distruttore della guerra», come sei chiamato nel Libro 
di Giuditta, distruggi il fanatismo appena entra nel cuore dei 
credenti di ogni religione. Dissolvi la paura che crea l’odio che 
essi pensano essere benedetto da Dio. Insegnaci come liberare 
i nostri fratelli fanatici dalle loro convinzioni arroganti e 
mantienici piccoli e aperti a Te e a loro così che non avranno più 
paura di noi. 
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Non permettere ai nostri cuori di trasformarsi in un ghetto. 
Distruggi ovunque la radice del disprezzo di modo che il seme 
del fondamentalismo non trovi mai in noi terreno fertile!

Aiutaci a vedere chiaramente i nostri limiti prima di criticare 
la debolezza degli altri e riempici con un amore che non giudica 
la fede delle altre persone sulla base delle deviazioni ma sugli 
esempi dei loro più degni rappresentanti. 

O Signore della Festa, estirpa una volta per tutte dal cuore 
della Tua Chiesa ogni desiderio di dominazione e dona a tutti 
la grazia di un’amicizia sull’altra riva del fiume della nostra fede. 
Facci saltare sull’altra riva dove possiamo ballare con coloro che 
hai preparato per accoglierci. Facci danzare con gioia, speranza e 
carità, senza mai perderci in nessun altro che Te che vivi e regni, 
ieri, oggi e sempre, per tutta l’eternità. Amen.

Canto: «Preghiera di San Francesco»
Questo o un altro canto appropriato può essere intonato dalla 
comunità cristiana riunita per questo momento di preghiera. Le 
parole di questo inno popolare sono riportate di seguito:

Signore, fa’ di me uno strumento della Tua pace. 
Dov’è odio, che io porti amore; 
dov’è ingiuria, che io porti perdono; 
dov’è dubbio, che io porti la fede; 

dov’è la disperazione, che io porti la speranza;
dove sono le tenebre, che io porti la luce; 
dov’è tristezza , che io porti la gioia. 

Signore, fa’ che io cerchi di consolare più che di essere 
consolato; 

di capire più che di essere capito; 



di amare più che di essere amato; 

perché è dando che si riceve; 
perdonando che si è perdonati; 
morendo che si resuscita a vita eterna

Preghiera musulmana
Per i musulmani che partecipano al momento di preghiera 

sarebbe appropriato usare o scrivere una preghiera che riten-
gono rappresentare al meglio l’integrità della loro fede. Le letture 
proposte di seguito sono riportate solo come suggerimento.

Versetti dal Corano:
Al-Baqara 2:136
Al-Nisa’ 4:124-126
Al-Hujarat 49:13

Un testo dell’emiro ‘Abd al-Qadir (1808-1883)
«Se tu pensi e credi che Lui è ciò che tutte le scuole dell’Islam 
professano e credono, Egli è questo e altro! Se pensi che Egli è ciò 
che le diverse comunità – musulmani, cristiani, ebrei, mazdei, 
politeisti e altri – credono, Egli è  questo e altro! Nessuno Lo 
conosce in tutti i Suoi aspetti e nessuno Lo ignora in tutti i Suoi 
aspetti» (Mawqif, 254).

Un testo di Ibn al-‘Arabi (1165-1240)  «Il mio  cuore è diventato 
capace di assumere ogni forma. È un pascolo per le gazzelle, un 
convento per i monaci cristiani, un tempio per gli idoli, la Ka’aba 
per il pellegrino, le tavole della Torah e il libro del Corano. Seguo 
la religione dell’Amore. Qualsiasi strada prendano i cammelli 
dell’Amore, quella è la mia religione e la mia fede» (Tarjuman 
al-Ashwaq, poesia 11)



Momento di riflessione
Un rappresentante della comunità cristiana e di quella musulmana 
possono approfittare di questo momento per condividere alcune 
riflessioni.

Un impegno per la pace
A questo punto consigliamo ai cristiani e musulmani riuniti per 

la preghiera di affermare il proprio desiderio accompagnato dalla 
fede e il reciproco impegno di essere operatori di pace. Di seguito 
trovate alcuni suggerimenti di forme appropriate per esprimere 
pubblicamente questo desiderio e dare voce comune all’impegno 
condiviso.

Impegno per la pace
I seguenti dieci punti sono adattati dai Dieci Impegni per la Pace 
che sono stati usati per il momento di preghiera del 25° anniver-
sario che ricordava lo Spirito di Assisi. I presenti possono recitarli 
insieme. I loro leader e/o rappresentanti delle comunità possono 
anche decidere di firmare un libro nel quale questi impegni sono 
trascritti, come testimonianza del comune impegno alla pace. 

Ci impegniamo come musulmani e cristiani a proclamare la 
nostra ferma convinzione che la violenza e il terrorismo sono 
contrari a qualsiasi vero spirito religioso e condanniamo qual-
siasi ricorso alla violenza e alla guerra in nome di Dio o della 
religione. Ci impegniamo a fare tutto il possibile per sradicare le 
cause di tale violenza e terrorismo.

Ci impegniamo come musulmani e cristiani ad educare le 
persone al rispetto e alla stima reciproca affinché si raggiunga 
una coesistenza pacifica e una solidarietà fra i membri di diversi 
gruppi etnici, culture e religioni.

Ci impegniamo come musulmani e cristiani a promuovere 
la cultura del dialogo così che fra i singoli e i popoli possano 



crescere la comprensione e la fiducia, condizioni di autentica 
pace.

Ci impegniamo come musulmani e cristiani a difendere 
il diritto di tutti gli esseri umani di vivere una vita dignitosa 
secondo la propria identità religiosa e culturale.

Ci impegniamo come musulmani e cristiani ad entrare in 
dialogo con sincerità e pazienza senza considerare un muro 
insormontabile quanto ci divide ma, al contrario, riconoscendo 
che affrontare le nostre differenze può diventare un’occasione per 
una maggiore comprensione reciproca.

Ci impegniamo come musulmani e cristiani a perdonarci 
vicendevolmente gli errori e i pregiudizi del passato e del presente 
e a sostenerci gli uni gli altri nella comune lotta contro l’egoismo e 
gli abusi, l’odio e la violenza, per imparare dal passato che la pace 
senza giustizia non è vera pace. 

Ci impegniamo come musulmani e cristiani ad essere al fianco 
di coloro che soffrono la povertà e l’abbandono, a farci portavoce 
di coloro che non hanno voce e ad agire concretamente per 
superare queste situazioni, nella convinzione che nessuno può 
essere felice da solo.

Ci impegniamo come musulmani e cristiani a fare nostro il 
grido di coloro che non si arrendono alla violenza e al male e 
desideriamo contribuire con tutte le nostre forze per offrire una 
reale speranza di giustizia e pace all’umanità del nostro tempo.

Ci impegniamo come musulmani e cristiani ad incoraggiare 
tutte le iniziative che promuovono l’amicizia fra i popoli, nella 
convinzione che il progresso tecnologico espone il mondo a cres-
centi pericoli di distruzione e morte quando manca una profonda 
comprensione tra i popoli.



Ci impegniamo come musulmani e cristiani a chiedere ai 
capi delle nazioni di operare ogni possibile sforzo per costruire, 
a livello nazionale ed internazionale, un mondo di solidarietà e 
pace fondato sulla giustizia. 

Scambio della Pace
Tutti i presenti possono scambiarsi un segno di pace che sia rispet-
toso delle rispettive usanze religiose e/o culturali. 

Conclusione
Sarebbe appropriato considerare un momento conclusivo per 
questo incontro commemorativo di preghiera (per esempio con 
una benedizione, un atto di congedo e/o un canto o qualche altra 
modalità per concludere formalmente e in maniera adeguata 
questo momento).  
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