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INTRODUZIONE

Il capitolo sulle lettere dell’alfabeto arabo, di cui presentiamo la prima traduzione in lingua 
italiana, fa parte dei capitoli lunghi delle al-Futūḥāt al-makkiyya di Muḥyiddīn ibn ʿArabī (1), e 
questo indica non solo l’importanza del tema, ma anche la sua vastità, tanto più che mentre 
redigeva questo capitolo aveva iniziato a scrivere un’opera intitolata Kitāb al-mabādī wa-l-gāyāt 
in cui intendeva spiegare ancora più estesamente gli argomenti trattati solo in modo succinto 
nel capitolo (2).

A mia conoscenza la prima menzione in lingua occidentale di questo capitolo si trova in uno 
studio di Miguel Asín Palacios, El místico murciano Abenarabi III - Caracteres generales de su sistema, 
pubblicato nel Boletín de la Real Academia de la Historia, T. LXXXVIII, Madrid, 1926, 
ove a pag. 586-588 ne riassume i contenuti, parlando però di “desenfrenado esoterismo de 
da cabala de Abenarabi” (3).

Nello stesso anno venne pubblicata a Parigi, presso l’editore Paul Geuthner, la traduzione dal 
turco di un’opera di Mehemmed Ali Aïnî, col titolo La quintessence de la philosophie de Ibn-i-Arabî 
(4); nel secondo capitolo, intitolato Du Mystère des Lettres [pag. 31-39] riporta in una nota la 
traduzione dell’incipit della seconda parte della prima sezione del testo di Ibn ʿArabī [I 58.12] 
(5) e riassume così la sua dottrina: “L’Univers est un immense livre; les caractères de ce livre 
sont tous écrits, en principe, de la même encre et transcrits à la Table éternelle par la plume 

1 Per il numero delle pagine esso occupa il tredicesimo posto tra i 560 capitoli dell’opera, dopo i capi-
toli 69, 73, 558, 559, 560, 72, 198, 71, 68, 70, 369 e 178. Questi tredici capitoli, tutti con un numero 
di pagine superiore a 40 nell’edizione in quattro volumi del Cairo, rappresentano solo il 2,3% dei 
capitoli ma coprono il 42% del testo. Tra questi figurano i capitoli 68-72, dedicati rispettivamente alla 
purificazione rituale, alla ṣalāt, alla zakāt, al digiuno ed al pellegrinaggio, il capitolo 198, dedicato al 
Soffio divino, ai Nomi divini ed anche alle lettere, ed il capitolo 558, interamente dedicato ai Nomi di-
vini: tutto ciò mostra la rilevanza che hanno i riti dell’Islām ed i Nomi divini nell’opera di Ibn ʿArabī.
2 Quest’opera è menzionata 9 volte nel capitolo, ma non sono noti manoscritti di essa.
3 Il primo autore che accennò all’importanza delle lettere nell’opera di Ibn ʿ Arabī fu probabilmente il 
suo maestro Julián Ribera, che in uno studio intitolato “Orígenes de la filosofía de Raimundo Lulio”, 
pubblicato in Homenaje a Menéndez y Pelayo, Vol. II, Madrid 1899, a pag. 208 riprodusse anche una ta-
bella della ripartizione delle lettere in base alle quattro qualità naturali, caldo, freddo, secco e umido, 
tratta dal capitolo 26 delle Futūḥāt.
4 Il titolo originale dell’opera era “Perché amo Ibn ʿArabī ”, che esprime apparentemente un’attitudine 
un po’ diversa da quella di Asín Palacios. Il titolo francese è ripreso dalla conclusione del capitolo sulle 
lettere, la cui frase iniziale recita: “Dans les livres de notre saint Cheikh, ce qui nous gêne et nous rend 
sceptiques, ce sont ses opinions mystiques sur les lettres”.
5 Qui, come nel testo e nelle note della traduzione, i riferimenti alle Futūḥāt indicano il volume, la 
pagina e la riga dell’edizione del Cairo del 1910, più volte ristampata.
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divine; entre ces lettres n’existe aucune différence, tous sont transcrits simultanément et 
indivisibles; c’est pourquoi les phénomènes essentiels divins cachés dans le «secret des secrets» 
prirent le nom de «lettres transcendantes». Et ces mêmes lettres transcendantes, c’est-à-dire 
pour parler sans mystère, toi, moi, nous tous, en un mot toutes les créatures, après avoir été 
condensées virtuellement dans l’omniscience divine, sont, par le souffle divin, descendues 
aux lignes inférieures, et ont composé et formé l’Univers”, pur affermando testualmente di 
non capire nulla di questa dottrina.

La prima traduzione significativa del capitolo 2 delle Futūḥāt si deve a Denis Gril, che nel 
volume collettivo Les Illuminations de La Mecque, edito a Parigi da Sindbad nel 1988, ne 
pubblicò ampi estratti, che coprono il 30% del testo, accompagnati da un’approfondita 
analisi dell’intero capitolo, un ampio excursus sulla “scienza delle lettere” prima e dopo Ibn 
ʿArabī e da copiose note (6). Poiché presumo che la maggior parte dei lettori di questa mia 
introduzione abbiano una copia di questo volume e non potendo competere con il Prof. 
Denis Gril nella conoscenza di questo argomento non posso fare di meglio che rimandare il 
lettore al suo studio.

Nel 2011 Carmela Crescenti pubblicò presso le Éditions universitaires européennes la sua tesi 
di dottorato, con il titolo ʿIlm al-hurûf  – Métaphysique de la langue et des lettres selon la doctrine d’Ibn 
ʿArabî. In quest’opera di 453 pagine, certamente la più estesa finora sull’argomento, nelle pag. 
80-221 si trova una traduzione commentata delle sezioni del capitolo 2 delle Futūḥāt dedicate 
alle singole lettere dell’alfabeto arabo [I 65.19 a 75.21], una sola delle quali era stata tradotta 
da Denis Gril nel suo studio (7)

Nel 2013 Mohamed Haj Yousef  pubblicò in inglese, in formato di e-book (8), la bozza della sua 
traduzione annotata del primo dei 37 tomi del manoscritto olografo delle Futūḥāt, basandosi 
sull’edizione di Osman Yahya. Ogni tomo di questo manoscritto è suddiviso in parti (ğuz’) 
ed il capitolo 2 copre gli ultimi quattro ğuz’ (IV-VII) del primo tomo e la maggior parte del 
primo ğuz’ (VIII) del tomo successivo. La traduzione di Mohamed Haj Yousef  manca quindi 
della seconda e terza sezione del capitolo, dedicate rispettivamente alle vocali ed alla scienza, 
al sapiente ed al saputo (9).

6 Questo studio, intitolato La science des lettres, costituisce la sezione VIII del libro [pag. 385-487 del 
testo e pag. 608-632 delle note] e per le sue dimensioni potrebbe essere un volume a sé stante.
7 Oltre all’introduzione, corredata da numerose tabelle, l’opera contiene a pag. 251-428 una tradu-
zione fino allora inedita del cap. 60, dedicato alla conoscenza degli elementi (ʿanāṣir) e di gran parte 
del cap. 198, dedicato al Soffio (nafas) divino.
8 Nel 2017 venne pubblicata dall’autore stesso la versione cartacea definitiva, da me non consultata.
9 La pubblicazione del secondo tomo, che include la restante parte del cap. 2, è prevista per il 2022.
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Infine nel 2016 Eric Winkel pubblicò tramite Amazon la prima versione [pre-print] della sua 
traduzione dei primi sedici tomi del manoscritto olografo delle Futūḥāt, basandosi sull’edizione 
di ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, seguita nel 2017 dalla traduzione di altri due tomi, e nel 
2018 dalla versione definitiva della traduzione dei primi due tomi presso l’editore Pir Press di 
New York con il titolo The openings revealed in Makkah, Books 1 & 2.

Quest’opera monumentale contiene quindi la prima traduzione in inglese di tutto il capitolo 
2, con annotazioni inserite nel corpo del testo o ai suoi margini e con alcune tabelle esplicative.

La prima versione della mia traduzione risale al 2011 ed era basata esclusivamente sui primi 
due volumi dell’edizione di Osman Yahya, pubblicati al Cairo nel 1972. Avendo recentemente 
condiviso con Pablo Beneito questo testo egli mi ha caldamente invitato a considerare una 
sua eventuale pubblicazione nella rivista El Azufre Rojo, da lui curata, e ciò mi ha indotto a 
rivedere il lavoro svolto dieci anni prima, basandomi anche su ulteriori fonti, quali la prima 
edizione di ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, accompagnata dalle correzioni previste per la 
seconda edizione pubblicata al Cairo nel 2013, gentilmente fornitemi dall’autore, ed alcuni 
manoscritti. Ma tutto ciò richiede alcuni chiarimenti per un lettore che sia poco edotto sulle 
vicende del testo arabo delle Futūḥāt.

Ibn ʿArabī scrisse di suo pugno due manoscritti di questo testo, il primo iniziato alla Mecca 
nell’anno 599 dall’Egira e completato a Damasco nell’anno 629 (10), il secondo iniziato a 
Damasco nell’anno 632 e completato nel 636 (11); mentre quest’ultimo esiste tuttora quasi 
integralmente (12) ed è oggi conservato nel fondo Evqaf  Müzesi del Türk Islam Müzesi di 
Istanbul, il primo manoscritto, che era composto da 20 volumi (muğalladāt) (13), è andato 
perduto. 

10 La data di inizio non è precisata nel testo ma si deduce dal fatto che Ibn ʿArabī partì da Tunisi per 
la Mecca nell’anno 598 [Cap. 4 (I 98.27 e 29)] e che la maggior parte dei riferimenti al suo primo 
viaggio alla Mecca sono riferiti all’anno 599. La data di completamento è invece documentata da un 
certificato di ascolto (samāʿ) di una copia della prima redazione del capitolo 560 autentificato dall’au-
tore verso la fine dell’anno 633 nel manoscritto Yusuf  Aga 5463.
11 La data del completamento dell’opera è riportata dall’autore nel manoscritto stesso, mentre l’anno 
di inizio non è documentato. I primi certificati di ascolto riportati nel manoscritto datano del terzo 
mese dell’anno 633, per cui si suppone che la stesura fosse iniziata l’anno prima.
12 Dei 37 libri (asfār) che lo compongono è andato perso il nono ed alcune pagine sparse degli altri 
volumi.
13 Tale precisazione è riportata di suo pugno da Ibn ʿArabī nell’elenco delle opere studiate da Ṣadr-
uddīn al-Qūnawī, allora appena ventenne, insieme all’autore. Su questo testo si può consultare lo 
studio di Gerald Elmore “Sadr al-Dīn al-Qūnawīʾs Personal Study-List of  Books by Ibn al-ʿArabī” pubblicato 
nel Journal of  Near Eastern Studies, Vol. 56, No. 3 (July 1997), pp. 161-181, in particolare le pagine 
166 e 175.
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I due testi non erano del tutto identici, poiché Ibn ʿArabī stesso alla fine del secondo 
manoscritto (nusḫa) precisò che esso conteneva delle aggiunte (ziyādāt) rispetto al primo e 
d’altra parte nel capitolo 72 [I 732.5] affermò di aver trattato più ampiamente un certo 
argomento nel primo manoscritto, per cui ciascuno dei due manoscritti aveva qualcosa in più 
e qualcosa in meno rispetto all’altro. Ma a parte il punto segnalato nel capitolo 72 Ibn ʿArabī 
non precisò nel suo manoscritto né le aggiunte, né le parti tralasciate.

Un’altra differenza tra i due manoscritti riguarda la loro stesura: il primo fu redatto senza 
un prototipo scritto da mano umana (14), a differenza del secondo, ed è molto verosimile che 
nel redigere quest’ultimo Ibn ʿArabī abbia usato come riferimento il primo, aggiungendo 
e tralasciando alcune parti. Ciò spiegherebbe l’espressione “completato il confronto 
(muqābala) in presenza dell’autore” che ricorre in margine al testo nel XXX libro del secondo 
manoscritto [f. 125a], poiché il termine arabo tradotto come “confronto” è quello usato 
dai copisti, dopo aver trascritto un testo, per indicare che la copia è stata verificata con 
l’originale. E spiegherebbe anche il fatto che in una ventina dei libri che costituiscono il 
secondo manoscritto si trovino degli attestati, redatti ad Aleppo da Ṣadruddīn al-Qūnawī 
nei due anni successivi alla morte di Ibn ʿArabī, in cui si afferma che in presenza di Ibn 
Sawdakīn i due manoscritti olografi sono stati confrontati e corretti l’uno con l’altro, talora 
con la precisazione che nel primo sono state inserite, per quanto possibile, le parti aggiunte 
nel secondo (15). A noi è noto solo il secondo manoscritto e le parti tralasciate del primo non 
risultano essere state trascritte, mentre ai margini, oltre ad alcune correzioni scritte di suo 
pugno da Ibn ʿArabī, si trovano anche delle correzioni riportate da una mano diversa da 
quella dell’autore, frutto verosimilmente del confronto tra i due manoscritti. Non avendo 
più il primo manoscritto non possiamo sapere se vi siano state apportate correzioni oltre 
all’inserimento delle parti aggiunte nel secondo, né se Ibn ʿArabī nel corso degli anni abbia 
apportato delle modifiche al suo testo, ma ciò che è certo è che il primo manoscritto è stato 
usato come testo per verificare il secondo.

14 Alla fine del capitolo 1 [I 51.28] il giovane (fatā) che Ibn ʿArabī incontrò presso la Kaʿba gli disse: 
“Alza ora i miei veli e leggi ciò che contengono le linee tracciate in me. Ciò che tu apprendi da me 
mettilo nel tuo libro e rivolgiti in esso a tutti coloro che ti sono cari”, ed Ibn ʿArabī aggiunge: “Allora 
sollevai i suoi veli e osservai ciò che era iscritto in lui. La luce deposta in lui permise ai miei occhi 
di vedere la scienza nascosta che egli conteneva e nascondeva. La prima linea che lessi ed il primo 
segreto che conobbi è quanto menzionerò ora nel secondo capitolo”.
15 Questa precisazione si trova alla fine dei libri XXXII e XXXIII, rispettivamente a pag. 359 e 
565 del XI volume dell’edizione di ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb. È interessante notare che questi 
certificati di confronto iniziano proprio laddove cessano i certificati di ascolto collettivo in presenza 
dell’autore, cioè alla fine del XII libro, come se fosse implicito che i libri precedenti erano già stati 
confrontati con il primo manoscritto.
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Del primo manoscritto esistono però le copie di alcuni dei 20 volumi che lo costituivano, in 
particolare il manoscritto Fatih 2576, che contiene il testo del X volume [capitoli 270-293] 
trascritto da Ibn Sawdakīn nell’anno 623 dall’Egira, quindi sei anni prima del completamento 
dell’opera, ed il manoscritto Yusuf  Aga 5463, citato in una precedente nota, che contiene il 
testo del XX volume [cap. 560], per cui confrontando questi testi con il secondo manoscritto 
è possibile ancora oggi rendersi conto delle differenze (16), limitatamente a questi due volumi.

Nelle biblioteche che conservano manoscritti arabi, sia in Occidente che in Oriente, si 
trovano almeno un centinaio di copie delle Futūḥāt ed in mancanza del primo manoscritto è 
a una o più di queste che deve ricorrere l’editore quando le pagine del secondo manoscritto 
non sono originali o il testo è poco comprensibile. La difficoltà sta nel capire se il testo che si 
ha di fronte è una copia del primo o del secondo manoscritto olografo, o se è un ibrido delle 
due redazioni. La data del completamento dell’opera è certamente un elemento importante, 
ma non sempre è riportata; oltre al punto citato del cap. 72 vi sono altri 4 punti del testo che 
riportano o una data diversa nelle due redazioni, come nel cap. 351 [III 224.10], ove nella 
prima redazione si legge: “adesso siamo nell’anno 628” (17) mentre nel secondo manoscritto 
si legge “adesso siamo nell’anno 635”, oppure una data impossibile per la prima redazione 
poiché successiva all’anno 629 dall’Egira, come nei capitoli 121 [II 204.9], 295 [II 676.33] 
e 366 [III 339.19], ove sono riportati rispettivamente gli anni 633, 634 e 635. Un settimo 
elemento da considerare è la suddivisione dell’opera in libri o volumi, che nella prima 
redazione erano 20 e nella seconda 37, suddivisione che è esplicitamente riportata da Ibn 
ʿArabī nel secondo manoscritto e che in alcuni manoscritti basati sulla prima redazione è 
riportata in punti diversi dell’opera e si arresta comunque al XX volume. La coerenza di 
questi sette elementi in un manoscritto è necessaria per stabilire la sua provenienza da una 
delle due redazioni, ma non è sempre sufficiente a garantire la correttezza delle varianti 
rispetto al manoscritto olografo, soprattutto se non si tratta di frasi ma di singoli termini, 
poiché i copisti non sono sempre esenti dal commettere errori (18).

Fatte queste premesse vediamo come hanno risolto il problema i due editori che ho menzionato, 
cioè ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb e Osman Yahya, ricordando che il primo ha pubblicato 

16 Va precisato che le differenze tra le due redazioni riguardano comunque solo una piccola percen-
tuale del testo, che quindi nella sua maggioranza è costituito dal testo originale del primo manoscritto.
17 Tale differenza è riportata anche da ʿ Abd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb a pag. 40 della sua introduzio-
ne al primo volume. Il fatto che il cap. 351 fosse stato redatto nell’anno 628 dall’Egira, cioè un anno 
prima del completamento dell’opera, e che i capitoli 270-293 fossero già scritti nell’anno 623 sembra 
indicare che nella redazione del primo manoscritto vi furono periodi di scarsa attività alternati a pe-
riodi di intensa attività, come gli anni 628 e 629, oppure che la stesura dei capitoli non seguì sempre 
il loro ordine sequenziale.
18 Ibn ʿArabī stesso ha apportato di suo pugno delle correzioni nei suoi manoscritti.
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un’edizione completa delle Futūḥāt, mentre il secondo è riuscito a pubblicare solo i primi 14 
volumi a causa della sua morte nel 1997 (19). Entrambi hanno usato il secondo manoscritto 
olografo e l’edizione del Cairo del 1910, basata sulla revisione della prima edizione del 
1853 effettuata per volere dell’Emiro ʿAbd al-Qādir al-Ğazā’irī da Muḥammad aṭ-Ṭanṭawī 
confrontandola con il manoscritto olografo allora conservato a Konya (20). Quanto alla copia 
della prima redazione la scelta dei due editori è stata diversa: ʿ Abd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb 
ha utilizzato il manoscritto Hekim Oglu 488-489, che raccoglie in due volumi tutto il testo 
delle Futūḥāt (21), mentre Osman Yahya ha utilizzato il manoscritto Bayazid 3743-3746, in 
quattro volumi (22). Il primo manoscritto, copiato nell’anno 1074 dall’Egira, soddisfa quattro 
dei sette criteri prima menzionati, ma nei capitoli 121 e 295 riporta la data della seconda 
redazione e la suddivisione in libri o volumi è assente: si tratta quindi di un ibrido che contiene 
elementi di entrambe le redazioni.

Del secondo manoscritto, completato nell’anno 683 dall’Egira, dispongo solo di una copia 
digitale dei primi 235 fogli del primo volume, laddove si conclude il cap. 68, e del colophon del 
quarto che riporta come data di completamento dell’originale l’anno 629 dall’Egira, per cui 
ho potuto verificare direttamente solo uno degli indicatori di redazione, ed indirettamente, 
tramite le annotazioni di Osman Yahya, quelli dei capitoli 72 e 121, tutti coerenti con una 
copia della prima redazione. 

A differenza di ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb che solo raramente riporta nel testo e 
nelle note le varianti che si trovano nel manoscritto Hekim Oglu ritenendo che il secondo 
manoscritto olografo fosse il testo definitivo delle Futūḥāt, Osman Yahya, che invece voleva 
non solo stabilire il testo autentico (ṣaḥīḥ) delle Futūḥāt ma anche “stabilire il testo completo 
e definitivo (iṯbāt an-naṣṣ al-kāmil wa n-nihā’ī )” basandosi su entrambe le redazioni (23), oltre a 
inserire talora nel testo la versione del manoscritto Bayazid riporta nell’apparato critico tutte 
le varianti che ha riscontrato sia nel manoscritto Bayazid che nell’edizione del Cairo.

19 Su di lui si può consultare l’articolo di Bakri Aladdin pubblicato nel Bulletin d’études orientales, 
T. 50 (1998), pp. 15-18, dal titolo In memoriam Osman Yahya (1919/1997).
20 A questo riguardo si può consultare la pag. 562 del IV volume dell’edizione del Cairo.
21 Questo manoscritto è conservato presso la Biblioteca Sulaymāniyya di Istanbul.
22 Questo manoscritto è conservato presso la Biblioteca Bayazid di Istanbul. Il testo riprodotto in 
questo manoscritto non è completo poiché manca la seconda metà del capitolo 69. Ringrazio Jane 
Clark, bibliotecaria della MIAS di Oxford, per avermi gentilmente trasmesso la copia digitale del 
primo volume del manoscritto.
23 Come riportato a pag. 20 dell’avvertimento (tanbīh) posto all’inizio del primo volume della sua 
edizione. Nella parte francese di questo volume tale avvertimento non è stato tradotto, come pure la 
prefazione di Ibrahim Madkour.
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Le differenze presenti nel manoscritto non si limitano a singoli termini, ma includono anche 
intere frasi e talora delle omissioni, tra cui la più significativa è quella della seconda e terza 
professione di fede nell’introduzione (24), il che ha indotto Osman Yahya ad affermare che 
queste parti erano state inserite successivamente alla prima redazione. Non avendo riscontrato 
nei manoscritti da lui esaminati altre copie che avessero tutte queste caratteristiche Osman 
Yahya affermò di aver trovato la copia del primo manoscritto olografo delle Futūḥāt. 

In realtà il manoscritto Fatih 2745, conservato presso la Biblioteca Sulaymāniyya di Istanbul 
e che contiene i primi 68 capitoli delle Futūḥāt, è praticamente identico alla corrispondente 
parte del manoscritto Bayazid 3743 differenziandosi da quest’ultimo per una minore 
vocalizzazione del testo, per alcune differenze nella vocalizzazione dei termini e nella 
coniugazione dei verbi, e soprattutto per la presenza di un colophon in cui il copista, senza 
identificarsi né riportare la data, afferma: “È finito il primo libro (sifr) con il completamento 
del terzo libro del manoscritto originale scritto di suo pugno dal nostro signore, il Maestro e 
l’autore, Allah sia soddisfatto di lui, e con il completamento di questo capitolo, e nel secondo 
volume seguirà il capitolo 69, dedicato ai segreti della ṣalāt”. Ciò significa che il manoscritto 
Fatih 2745 è la copia, o la copia di una copia, del primo manoscritto olografo, redatta 
probabilmente quando Ibn ʿArabī era ancora vivente (25), in quanto la menzione dei tre libri 
che contengono i primi 68 capitoli delle Futūḥāt corrisponde alla suddivisione dell’opera in 20 
volumi e non in 37. Questa copia doveva contenere nella sua integralità 7 libri, come risulta 
dalle annotazioni a margine del fihrist di Ibn ʿ Arabī (26), annotazioni che si ritrovano anche nel 
manoscritto Bayazid 3743, ma degli altri sei libri non sembra esserci più traccia, né è certo 
che il manoscritto Bayazid sia nella sua integralità basato su questa copia, poiché dall’ultima 
pagina del capitolo 68, che non riporta il colophon del manoscritto Fatih 2745, fino alla fine 
del primo volume, il copista non è più lo stesso ed il testo non è più vocalizzato (27).

24 Nella terza edizione del Cairo queste parti coprono dieci pagine del testo del primo volume, dalla 
linea 21 della pagina 38 alla linea 10 della pagina 48.
25 Secondo l’uso stesso di Ibn ʿArabī la menzione di un Maestro vivente è seguita dall’espressione 
“Allah sia soddisfatto di lui”, mentre nel caso di un Maestro non più vivente si adotta l’espressione 
“Allah abbia misericordia di lui”. I compagni del Profeta fanno eccezione a questa regola in quanto 
per essi si usa di norma la prima formula.
26 Il fihrist è l’elenco dei titoli dei 560 capitoli delle Futūḥāt che si trova tra il prologo e l’introduzione 
e che nell’edizione del Cairo del 1910 copre le pag. 11-30 del primo volume. Il fatto che fosse già 
incluso nei primi tre volumi del primo manoscritto olografo indica che l’intero piano dell’opera era 
già stabilito.
27 Vi sono anche altri elementi che suggeriscono la natura ibrida di parte del manoscritto, ma la loro 
descrizione richiederebbe altri chiarimenti, che allungherebbero ulteriormente questa introduzione.
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Per quanto riguarda in particolare il cap. 2 esistono però altre fonti per verificare se il testo 
di un manoscritto è basato sulla prima o sulla seconda redazione. La prima è il manoscritto 
University A79, conservato presso la Biblioteca dell’Università di Istanbul e redatto nell’anno 
600 o 601 dall’Egira dal padre di Ṣadruddīn al-Qūnawī sulla base del manoscritto olografo 
della Risālat rūḥ al-quds (28). Questa copia riporta ben otto certificati di ascolto in presenza 
dell’autore, cioè di Ibn ʿArabī stesso, ed alla fine di questo testo sono trascritte le poesie 
sulle lettere tratte dal cap. 2 delle Futūḥāt che Ibn ʿArabī aveva da poco iniziato a scrivere: 
quindi queste poesie sono una copia della prima redazione. La seconda fonte è il manoscritto 
Assad 14067, conservato presso la Biblioteca Nazionale di Damasco, scritto di suo pugno 
da Ibn ʿArabī e con 6 certificati di ascolto in presenza dell’autore tutti datati nel secondo 
mese dell’anno 633 dall’Egira, cioè un mese prima dei certificati di ascolto del cap. 2 del 
secondo manoscritto olografo delle Futūḥāt. Il manoscritto Assad, che faceva parte del Dīwān 
di Ibn ʿArabī (29) contiene la maggior parte delle poesie presenti nei primi 329 capitoli delle 
Futūḥāt, ed in particolare contiene tutte le sue poesie tratte dal cap. 2; la data di redazione 
di questo manoscritto non è nota, come non lo è la data di inizio della seconda redazione 
delle Futūḥāt, ma confrontando i due manoscritti si trovano alcune differenze che concordano 
invece con il manoscritto University A79, il che induce a pensare che Ibn ʿArabī nel redigere 
il manoscritto Assad facesse riferimento al primo manoscritto delle Futūḥāt.

Allo scopo di trovare una conferma all’ipotesi che i manoscritti Fatih 2745 e Bayazid 3743 
siano una copia della prima redazione ho quindi confrontato il testo delle poesie sulle lettere 
di questi due manoscritti con i manoscritti Evkaf  Musesi 1845, University A79, Assad 14067 
(30) e con le edizioni di Osman Yahya e di ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, ed il risultato 
di questo confronto è riportato nell’annesso 1. In esso è riportata la riproduzione del testo 
olografo del secondo manoscritto, con a fianco l’indicazione del metro (baḥr) usato (31), seguito 

28 Il manoscritto olografo venne inviato allo Šayḫ ʿAbd al-ʿAzīz al-Mahdawī a Tunisi, ma prima che 
venisse inviato ʿAbdullāh Badr al-Ḥabašī ne fece una copia ed è in base a questa copia che venne 
redatto il manoscritto University A79.
29 Sul Dīwān di Ibn ʿArabī si può consultare lo studio di Julian Cook e Stephen Hirtenstein, intito-
lato The great Dīwān and its offsprings, pubblicato nel N. 52 del Journal of  the Muhyiddin Ibn ʿArabi 
Society, Oxford, 2012, pag. 33-91, accessibile online al seguente indirizzo: https://ibnarabisociety.org/
wp-content/uploads/PDFs/jmias-52-cook.pdf. La prima edizione del Dīwān basata sui manoscritti più 
autorevoli è stata pubblicata in cinque volumi nel 2021 da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb presso 
l’editore Ninawa di Damasco.
30 Ringrazio particolarmente Stephen Hirtenstein, redattore-capo del Journal of  the Muhyiddin Ibn 
ʿArabi Society, per avermi fornito le copie digitali delle parti di questi manoscritti contenenti le poesie 
sulle lettere; senza il suo prezioso supporto questo studio comparativo non sarebbe stato possibile.
31 Per l’identificazione dei diversi metri ho potuto fruire della preziosa consulenza di Pablo Beneito, 
senza la quale mi sarei perso nel mare (baḥr) della metrica araba.

https://ibnarabisociety.org/wp-content/uploads/PDFs/jmias-52-cook.pdf
https://ibnarabisociety.org/wp-content/uploads/PDFs/jmias-52-cook.pdf
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dall’edizione araba di questo manoscritto (32), che in alcuni punti differisce da quello delle due 
edizioni, e da un tabella di confronto tra le varie fonti. Nel caso in cui vi sia corrispondenza 
tra le fonti nella tabella si trova il segno =, nel caso in cui invece vi siano differenze tra di 
esse ho anche riprodotto la copia di uno dei manoscritti divergenti ed evidenziato in rosso 
nella mia edizione il termine o i termini in oggetto, riportando nella tabella le varianti. Nella 
tabella sono evidenziati in verde i termini che sono comuni alle due redazioni, in azzurro 
quelli che sono propri della prima redazione, in giallo quelli che sono propri della seconda 
ed in grigio quelli che differiscono da entrambe o che, nel caso delle edizioni, non sono 
corrispondenti al testo di riferimento.

In totale vi sono 35 poesie (qaṣā’id) (33), 22 delle quali composte da 3 versi (abyāt), 8 da 4 versi, 
3 da 2 e 2 da 5, per un totale di 114 versi, numero identico a quello delle Sūre del Corano. 
Solo 12 di queste poesie sono identiche in tutte le fonti considerate, 13 contengono solo delle 
varianti che non sono attestate né dal secondo manoscritto olografo né da altre fonti che 
dovrebbero riportare la prima redazione, e 10 contengono 16 differenze tra la prima e la 
seconda redazione, differenze che talora si limitano alla vocalizzazione o ai punti diacritici 
della coniugazione del verbo, ma che in 11 casi riguardano il termine stesso, ed in 8 di 
questi casi i manoscritti Fatih 2745 e Bayazid 3743 concordano esattamente con i manoscritti 
University A79 e Assad 14067 (34). 

Sulla scorta di questi risultati si può ritenere che per quanto riguarda il cap. 2 i manoscritti 
Fatih 2745 e Bayazid 3743, seppur non esenti da errori di trascrizione, siano basati sulla prima 
redazione e per questo ho fatto talora riferimento ad essi nelle note quando ho incontrato 
delle difficoltà nel testo del secondo manoscritto olografo, al quale mi sono attenuto nella mia 
traduzione (35).

32 Per la vocalizzazione mi sono avvalso di tutte le fonti utilizzate nel confronto poiché il testo di Ibn 
ʿArabī è assai poco vocalizzato, come si vedrà dalle riproduzioni del manoscritto.
33 Queste poesie sono quelle riportate da Ibn ʿArabī nel manoscritto University A79 come attinenti 
ai segreti delle lettere arabe. Nel cap. 2 vi sono anche altre due sue poesie, una risalente al periodo 
magrebino e l’altra riguardante la scienza, il sapiente ed il saputo, entrambe tralasciate nel mano-
scritto University.
34 Negli altri tre casi si riscontrano inspiegabilmente delle discordanze nei manoscritti Assad o Uni-
versity. Ho consultato una decina di altri manoscritti delle Futūḥāt ed in nessuno di essi ho trovato la 
concordanza riscontrata nei manoscritti Bayazid e Fatih, ma per affermare che essi siano quelli più 
simili alla prima redazione sarebbe necessario confrontare tutti i manoscritti disponibili.
35 Tale scelta è legata al fatto che esiste solo il manoscritto olografo della seconda redazione, per cui, 
ad eccezione del manoscritto Assad, tutte le fonti basate sulla prima redazione hanno minore autore-
volezza. Ben diversa era la situazione quando negli anni 639 e 640 dall’Egira Ṣadruddīn al-Qūnawī 
ed Ibn Sawdakīn fecero un confronto tra le due redazioni, sia per la conoscenza che avevano dell’o-
pera di Ibn ʿArabī che per la disponibilità di entrambi i manoscritti olografi.
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Si potrebbe obiettare che queste difficoltà sono come delle gocce in un oceano e che la vera 
scienza, come spesso afferma Ibn ʿArabī, è solo conferita da Allah, quindi soffermarsi su di 
esse è una perdita di tempo. Dal punto di vista di un lettore ciò può essere vero, poiché di 
fronte ad un punto di difficile comprensione può tirare avanti sperando di comprenderlo in 
un secondo tempo, ma per chi deve tradurre quel punto rappresenta un problema che non 
si può eludere con tre puntini tra parentesi quadre. Una traduzione non sarà mai perfetta, 
come non lo sono le edizioni, perché l’errore insidia ogni uomo, ma lo sforzo di ogni editore 
e traduttore dovrebbe essere quello di ridurlo al minimo possibile. D’altra parte lo studio che 
ho intrapreso sulle poesie sulle lettere è solo un granello di sabbia nel deserto in paragone 
all’immenso lavoro che studiosi come Osman Yahya e ʿ Abd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb hanno 
effettuato nel corso di molti anni per poter fornire ai lettori un’edizione affidabile delle Futūḥāt.

* * * * *

L’espressione “scienza delle lettere (ʿilm al-ḥurūf  )” ricorre regolarmente negli studi dedicati 
al cap. 2, ma curiosamente non si trova né nel testo di questo capitolo, né nel titolo, che 
invece riporta il termine conoscenza (maʿrifa). Si potrebbe obiettare che questo capitolo fa 
parte della sezione delle conoscenze (faṣl al-maʿārif  ) e che è per questo che il titolo riporta tale 
espressione, malgrado il contenuto sia la “scienza” delle lettere, ma in realtà basta consultare 
il fihrist dei capitoli delle Futūḥāt per rendersi conto che anche i capitoli delle altre cinque 
sezioni iniziano regolarmente con l’espressione “la conoscenza….” (36).

Quindi è l’oggetto stesso dei capitoli della sezione delle conoscenze ad essere una conoscenza, 
così come l’oggetto dei capitoli della sezione degli stati spirituali (aḥwāl) sono gli stati spirituali. 
Tutto ciò potrebbe essere ricondotto alla distinzione che Ibn ʿArabī stabilisce tra scienza e 
conoscenza, questione che ho affrontato nell’introduzione alla mia edizione e traduzione del 
Libro della conoscenza di cui è prevista la pubblicazione in uno dei prossimi numeri della rivista 
El Azufre Rojo, ma vi è anche un’altra spiegazione.

Ibn ʿArabī parla esplicitamente di “scienza delle lettere” solo una decina di volte nelle Futūḥāt 
(37) e due volte nel Dīwān, mentre nel Kitāb al-mīm wa-l-wāw wa-l-nūn usa l’espressione al-ʿilm 
bi-l-ḥurūf.

36 Vi sono talora delle discordanze tra il titolo riportato nel fihrist e quello del capitolo, nel senso che 
talora il termine “conoscenza” compare nel primo e manca nel secondo e viceversa.
37 Nel cap. 341 [III 164.29] questa espressione si riferisce alla scienza delle lettere composte che 
costituiscono la parola, e nel cap. 342 [III 169.29] alla scienza delle particelle (ḥurūf) grammaticali.
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La prima menzione si trova nel cap. 20 delle Futūḥāt [I 168.5], ove Ibn ʿArabī precisa che: 
“la scienza di Gesù è la scienza delle lettere; per questo egli aveva ricevuto il soffio (nafḫ) (38) 
[vivificatore], che è l’aria che esce dalla cavità del cuore e che è lo spirito della vita. Quando 
l’aria è interrotta nel corso della sua uscita verso la bocca del corpo i punti in cui essa viene 
interrotta si chiamano “deviazioni (ḥurūf  )” (39) e si manifestano così le entità delle lettere”. 
Nel seguito del testo Ibn ʿArabī aggiunge che è in virtù di questo soffio che Gesù diede vita 
alla forma che si trovava nel sepolcro ed alla forma di un uccello fatto di argilla, precisando 
che ciò fu possibile solo grazie all’autorizzazione (iḏn) divina che pervadeva quel soffio. La 
scienza delle lettere è quindi associata alla facoltà di produrre fenomeni straordinari, che nel 
caso di un Profeta si chiamano miracoli e nel caso di un Intimo si chiamano carismi (40). 

Nel cap. 26 [I 190.3] Ibn ʿ Arabī accenna alle virtù operative o proprietà (ḫawāṣṣ) delle lettere e 
dei nomi, dividendo le lettere in tre classi: scritte, parlate ed evocate mentalmente per mezzo 
dell’immaginazione (41), precisando che gli effetti delle lettere, siano esse isolate o composte 
in un nome, non dipendono dalle lettere in se stesse ma dal loro spirito, associato alla loro 
figura o forma (šakl) scritta o verbale. Aggiunge poi che questa scienza “è la scienza degli 
Intimi (awliyā’) (42) e per mezzo di essa si manifestano le entità degli esseri” [I 190.19], che “è 
una scienza detestata razionalmente e per Legge” [I 190.15] e che egli si era solennemente 
impegnato a non manifestare da parte sua alcun effetto di una lettera [I 190.11], concludendo 
il capitolo con la seguente affermazione [I 191.23]: “Si tratta di una scienza nobile in se 
stessa, se non fosse che è raro uscirne salvi. Per questo è meglio non cercarla, poiché fa parte 
della scienza con cui Allah ha privilegiato i Suoi Intimi nella sua totalità, ed anche se alcuni 
uomini ne posseggono una piccola parte essi non l’hanno ricevuta nel modo in cui l’hanno 
ottenuta i pii servitori (ṣāliḥūn) (43), per cui essa è a discapito di chi la possiede e non a suo 
favore. Che Allah faccia ci noi dei sapienti per Allah”.

38 Mentre il termine nafas si riferisce al soffio in se stesso, sia esso spontaneo come nella respirazione 
o intenzionale, il termine nafḫ si riferisce all’atto intenzionale di soffiare, come quando si soffia in una 
tromba. Poche righe dopo, commentando il versetto: “Quando l’ho reso armonioso ed ho insufflato 
in esso parte [o da parte] del Mio Spirito” (Cor. XV-29), Ibn ʿArabī precisa che si tratta del soffio 
(nafas) con cui Allah ha vivificato la fede. 
39 Il verbo ḥarafa significa letteralmente deviare, far divergere.
40 Questa distinzione è affermata da Ibn ʿArabī nei capitoli 40 [I 235.32], 73 [II 8.12] e 187 [II 
374.8].
41 La stessa distinzione è riportata nella questione XLI del cap. 73 [II 68.5] in riferimento a colui che 
ha la scienza delle lettere e delle loro virtù operative.
42 Tale affermazione è ribadita anche nel cap. 357 [III 261.34], ove Ibn ʿArabī precisa che ciò era 
stato detto da Muḥammad ibn ʿAlī at-Tirmiḏī, il saggio.
43 Ad esempio, nel cap. 51 [I 274.3] è affermato che la scienza delle virtù operative delle lettere e dei 
nomi può essere appresa dai ğinn.
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Tra gli uomini che ne posseggono una piccola parte vi sono certamente i maghi (sāḥirūn), 
poiché nella questione CLIV del cap. 73, ove Ibn ʿArabī parla della quota (ḥaẓẓ) che spetta 
agli Intimi degli attributi che sono biasimati in senso assoluto ma lodati in senso ristretto 
(44), viene affermato quanto segue [II 135.23]: “Tra essi [gli Intimi] vi sono i maghi. La 
magia in senso assoluto è un attributo biasimato e la quota di essa che spetta agli Intimi 
è ciò che Allah ha fatto loro conoscere (aṭlaʿa) della scienza delle lettere, che è la scienza 
degli Intimi. Essi apprendono le proprietà straordinarie che Allah ha posto nelle lettere e nei 
nomi, proprietà per mezzo delle quali le cose subiscono l’azione da parte loro nel mondo 
della realtà e dell’immaginazione. Tutto ciò, anche se in senso assoluto è biasimato, in senso 
ristretto è lodato (45) e fa parte dei carismi e della rottura del corso abituale degli avvenimenti. 
Essi [gli Intimi] non vengono chiamati maghi, malgrado si assista da parte loro ad una 
rottura del corso abituale degli avvenimenti, che nel loro caso viene denominata carisma e 
che [nell’apparenza] è identica alla magia per i sapienti. […] Per noi si tratta della scienza 
della sīmīyā’ (46), termine che deriva da sima che è il segno [o marchio] indicatore (ʿalāma), 
cioè la scienza dei segni che vengono puntati per conferire [alle cose o agli esseri] degli atti 
ricevuti (infiʿālāt) (47) mettendo insieme delle lettere e componendo nomi e parole”.

44 Nel Kitāb al-ḥaqq, a pag. 142 della traduzione pubblicata nel N. 2 della rivista El Azufre Rojo, 
2015, Ibn ʿArabī afferma: “Sappi che la lode ed il biasimo connessi agli attributi non si riferiscono 
alle loro essenze, poiché se il regime del biasimo fosse riferito all’essenza dell’attributo non potrebbe 
mai succedere che esso sia oggetto di lode e viceversa se il regime della lode fosse riferito all’essenza 
dell’attributo non scorrerebbe mai la lingua del biasimo su di esso. L’attaccamento tenace riguardo 
alle ricchezze è biasimato mentre l’attaccamento tenace per la tradizione è lodato; la codardia verso il 
mondo e la paura di esso è biasimata mentre la paura di Allah e di ciò che Egli ha ordinato di temere, 
in quanto lo ha ordinato, è lodata; la bramosia nell’accumulare la ricchezza e nel conservarla è biasi-
mata, mentre la bramosia nella ricerca della scienza e delle conoscenze e nel conformarsi al massimo 
possibile a ciò a cui si addice conformarsi è lodata; l’invidia riguardo all’ottenimento dei mezzi del 
benessere per usarli è lodata mentre riguardo ad altro che quello è biasimata”.
45 Ibn ʿArabī accenna a questi due aspetti della scienza delle lettere anche alla fine del cap. 278 [II 
606.19].
46 Questo termine arabo assomiglia molto al greco σημεῖον, che significa segno. Altri riferimenti a 
questa scienza, che costituisce un tipo di magia bianca, si trovano nei capitoli 22 [I 179.24], 51 [I 
274.3], 167 [II 274.15], 311 [III 43.13], 377 [III 487.19] e 463 [IV 84.4]. In una nota del cap. VI 
dei Symboles de la science sacré, a pag. 55, René Guénon precisa: “Ce mot sîmîâ ne semble pas purement 
arabe; il vient vraisemblablement du grec sêmeia, «signes», ce qui en fait à peu près l’équivalent du 
nom de la gematria kabbalistique, mot d’origine grecque également, et dérivé non de geometria comme 
on le dit le plus souvent, mais de grammateia (de grammata, «lettres»)”.
47 Il significato di questa espressione è ben spiegato da an-Nābulusī, nei suoi Ǧawāhir an-nuṣūṣ fī šarḥ 
al-fuṣūṣ, a pag. 447 del I volume dell’edizione Dār al-kutub al-ʿ ilmiyya, Beirut, 2008, ove parlando 
della relazione tra “ed essa è (fa yakūn)” con il Fiat (kun) divino, afferma: “essa è l’equivalente del verbo 
semi-passivo [(al-fiʿl al-muṭāwiʿ) o verbo il cui agente riceve l’effetto dell’azione dell’agente di un altro 
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Nel Dīwān, alla fine di una poesia di 44 versi dedicati alle lettere scritte (48), Ibn ʿ Arabī afferma: 

La scienza delle lettere è nobile: non è paragonabile ad essa

la scienza dell’essere (kiyān) per chi prende sul serio o si beffa

del suo ottenimento. Si dice: “Questo è un uomo che capisce” 

e non è caratterizzato da un attributo, quindi egli non è confinato.

Se non fosse per gli impegni solenni che ho preso

avrei manifestato cose (49) di esse [lettere] che stupirebbero l’uomo

per le virtù operative, ma ci è stato concesso [di esporre]

ciò che da esse procede come trasposizione (iʿtibār) che confonde il pensiero.

Chi vuole vedere i loro segreti guardi

ad esse nella trasposizione, se si presentano come forme.

Come nel cap. 26 Ibn ʿ Arabī ribadisce che la scienza delle lettere è di nobili origini, al contrario 
di ciò che sostengono i suoi detrattori assimilandola alla magia, e che si era impegnato a non 
manifestare mai alcun effetto delle lettere, ma afferma che gli era stato concesso di esporre 
in modo velato e simbolico i loro segreti. Questa distinzione tra l’esposizione delle virtù 
operative (ḫawāṣṣ) e quella dei segreti (asrār) delle lettere si ritrova anche nel Kitāb al-mīm wa-

verbo] nella lingua araba, come nella loro affermazione: ho infranto (kasartu) il vaso ed il vaso si è 
rotto (inkasara). Ed il Suo detto; “Sii (kun)” è simile al loro detto: “Ho infranto il vaso”, ed il Suo detto, 
sia Egli esaltato: “ed essa è” è simile al loro detto: “e si è rotto” e lo si denomina come un atto che 
procede dal vaso malgrado il vaso sia agito [(mafʿūl) o: passivo], non agente [(fāʿil) o: attivo], e quindi 
esso è agito per un aspetto ed agente per un altro aspetto. A colui che infrange non appartiene nel 
vaso se non il rompere, quanto al rompersi esso è un atto del vaso non un atto di colui che infrange, e 
per questo quando il vaso è di pietra dura e viene data esistenza al rompere, cioè alla forma dell’atto 
da parte di chi infrange, e non viene data esistenza al rompersi, colui che infrange è agente, ma il 
vaso non è agente per mancanza di ricettività e di predisposizione da parte sua all’effetto dell’atto di 
chi infrange e quindi non procede da lui alcun atto. In realtà tutti gli atti che procedono da altri che 
il Vero, sia Egli esaltato […] sono atti ricevuti (infiʿālāt) dall’Atto del Vero, sia Egli esaltato, e gli atti 
ricevuti si chiamano atti semi-passivi”.
48 Il brano tradotto è riportato a pag. 319 dell’edizione di Būlāq del 1855 ed a pag. 112 del quarto 
volume dell’edizione curata da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb. L’altro riferimento si trova a pag. 
348 dell’edizione di Būlāq ed a pag. 300 del secondo volume dell’altra edizione, e riguarda quanto 
disse ad Ibn ʿArabī un messaggero (rasūl) che a Siviglia gli accordò l’eredità: “La scienza delle lettere 
è l’indicazione per noi che tu sei l’Imām abile e posato”.
49 Nel manoscritto Leyden Or. 2687, f. 149b, in margine al testo è riportato come corretto il termine 
umūr al posto di ʿulūm, termine adottato da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb nella sua edizione.
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l-wāw wa-l-nūn, ove a pag. 77 dell’edizione pubblicata nel secondo volume delle Rasā’il edite 
nel 2018 da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb si legge: “Sappiate, che Allah vi assista, che le 
lettere sono uno dei segreti di Allah, sia Egli esaltato, e che la scienza di esse è tra le più nobili 
scienze custodite come tesoro presso Allah. Essa fa parte della scienza nascosta con cui sono 
privilegiati i puri di cuore tra i Profeti e gli Intimi ed è quella che al-Ḥakīm at-Tirmiḏī ha 
chiamato la scienza degli Intimi. Ad essa noi abbiamo dedicato dei testi che destano stupore, 
tra cui un testo di media lunghezza (wasīṭ) nel [libro intitolato] “L’apertura meccana (al-fatḥ al-
makkī)” (50), un testo di ampio respiro (basīṭ) nel [libro intitolato] “L’apertura di Fes” che abbiamo 
chiamato “Libro degli inizi e delle mete (kitāb al-mabādī wa-l-gāyāt), a proposito delle meraviglie e dei segni 
che le lettere dell’alfabeto comportano” (51), un altro testo di ampio respiro in cui abbiamo parlato 
delle lettere sconosciute che si trovano all’inizio delle Sūre del Corano (52) […] e dei testi 
brevi come questo ed altri” (53). Nel seguito del testo [pag. 81] Ibn ʿArabī aggiunge: “Il nostro 
discorso riguardo ai suoi [della lettera] segreti è analogo a quello adottato da Ibn Masarra al-
Ğabalī (54) e da altri e non riguarda le sue virtù operative, poiché parlare delle virtù operative 
delle cose il più delle volte fa sì che chi ne parla sia oggetto di accusa o di smentita […] Quindi 
da parte della gente della nostra Via è preferibile sotto ogni aspetto mantenere il silenzio sulle 
scienze spirituali operative, anzi è vietato loro esporle in un modo che sia comprensibile sia 
dall’élite che dalla gente comune, poiché il malfattore potrebbe usarle nelle sue malefatte. Il 
massimo concesso, a cui ci siamo attenuti nei nostri libri, è l’allusione (īmā’) [ad esse] ai nostri 
compagni in modo da essere sicuri che solo loro possano comprendere ciò a cui facciamo 
allusione e chi non è di loro non vi possa arrivare” 

L’assenza dell’espressione “scienza delle lettere” nel cap. 2 sembra quindi legata all’aspetto 
applicativo che essa comporta (55) ed al divieto per coloro che hanno ricevuto questa scienza, 

50 Il testo a cui Ibn ʿArabī fa riferimento è verosimilmente il cap. 2 delle Futūḥāt.
51 Si tratta dell’opera menzionata all’inizio dell’introduzione.
52 Di quest’opera non è noto alcun manoscritto.
53 Ad esempio il Kitāb al-alif, il Kitāb al-bā’ ed il Kitāb al-yā’, dedicati rispettivamente alle lettere men-
zionate nel titolo.
54 Su questo maestro, nato a Cordoba nell’883 (269 dall’Egira), si può consultare lo studio di Pilar 
Garrido Clemente intitolato Ibn Masarra a través de las fuentes: obras halladas y escritos desconocidos, pubblicato in 
Estudios Humanísticos. Filología, 31, 2009, pag. 87-106. A breve sarà pubblicato presso l’editore Almu-
zara di Cordoba un suo volume di 400 pagine dal titolo Ibn Masarra de Córdoba, che contiene anche 
l’edizione e traduzione delle principali opere rimaste dell’autore. Nel cap. 13 [I 148.2] Ibn ʿArabī lo 
cita come” uno dei più grandi della gente della Via, per scienza, stato e svelamento” e nel cap. 272 
[II 581.30] menziona il suo libro delle lettere (Kitāb al-ḥurūf).
55 Tale aspetto, al quale Ibn ʿArabī sembra restringere il più delle volte il significato di “scienza delle 
lettere”, corrisponde al senso inferiore di questa espressione, come precisò René Guénon nell’omo-
nimo articolo pubblicato nel n. di febbraio 1931 della rivista Études Traditionnelles: “La «science des 
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senza cercarla, di esporre in modo chiaro le virtù operative delle lettere. In questo capitolo 
il termine segreto o segreti ricorre più di un centinaio di volte, mentre quello di proprietà 
o virtù operative (ḫawāṣṣ) è menzionato solo in riferimento ai numeri e ad un’opera che Ibn 
ʿArabī si proponeva di scrivere al riguardo, ma che probabilmente non vide mai la luce.

D’altra parte, come abbiamo già riferito, alla fine del primo capitolo Ibn ʿArabī precisa 
che il primo segreto che ha visto nel giovane che incontrò alla Mecca è quello che viene 
esposto nel cap. 2, e all’inizio dell’introduzione delle Futūḥāt, dopo aver accennato alla 
scienza della ragione ed alla scienza degli stati spirituali, egli afferma [I 31.17]: “La terza 
scienza è costituita dalle scienze dei segreti ed è la scienza che trascende il limite (ṭawr) della 
ragione. Essa è la scienza dell’insufflazione (nafṯ) dello Spirito di Santità nel cuore (ru`), che 
è caratteristica del Profeta e degli Intimi di Allah. Essa è di due specie: una è comprensibile 
mediante la ragione, come la prima scienza di questa classificazione, ma colui che la possiede 
non vi è pervenuto mediante una considerazione, bensì è il rango stesso di questa scienza a 
conferire ciò. L’altra è di due tipi: il primo è connesso con la seconda scienza, ma il suo stato 
spirituale è più nobile; il secondo tipo appartiene alle scienze delle notificazioni, cioè quelle in 
cui possono essere presenti sia la veridicità che la falsità, a meno che la veridicità di colui che 
informa sia già provata per colui che viene informato, così come la sua infallibilità in ciò che 
comunica. Tale è il caso delle notificazioni ricevute dai Profeti, che Allah faccia discendere 
su di loro la Sua salât, da parte di Allah, come ad esempio il loro essere informati riguardo al 
Paradiso ed a ciò che è in esso. L’affermazione [da parte di colui che possiede le scienze dei 
segreti] che c’è un Paradiso appartiene alla scienza della notificazione; la sua affermazione, 
riguardo alla Resurrezione, che in essa vi sarà un Bacino più dolce del miele, fa parte della 
scienza degli stati, cioè la scienza del gusto; la sua affermazione: “C’era Allah e nessuna cosa 
con Lui” ed affermazioni simili, appartengono alle scienze della ragione, le quali possono 
essere afferrate con la considerazione. Chi ha scienza di questa terza categoria, costituita 
dalla scienza dei segreti, sa tutte le scienze ed è completamente immerso in esse, mentre chi 
possiede le [altre] scienze non è in questa condizione. Non c’è scienza più nobile di questa 
scienza onnicomprensiva, che comprende tutte le cose scibili”.

lettres» doit être envisagée dans des ordres différents, que l’on peut en somme rapporter aux «trois 
mondes»: entendue dans son sens supérieur, c’est la connaissance de toutes choses dans le principe 
même, en tant qu’essences éternelles au-delà de toute manifestation; dans un sens que l’on peut 
dire moyen, c’est la cosmogonie, c’est-à-dire la connaissance de la production ou de la formation 
du monde manifesté; enfin, dans le sens inférieur, c’est la connaissance des vertus des noms et des 
nombres, en tant qu’ils expriment la nature de chaque être, connaissance permettant, à titre d’appli-
cation, d’exercer par leur moyen, et en raison de cette correspondance, une action d’ordre «magique» 
sur les êtres eux-mêmes et sur les événements qui les concernent”.
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Ciò che Ibn ʿArabī, per ordine divino, espone nel cap. 2 sono alcuni dei segreti delle lettere, 
segreti che il lettore ordinario deve accettare, non essendo comprensibili con la ragione, 
mentre coloro che sono effettivamente nella Via possono cogliere in modo allusivo aspetti 
che agli altri sfuggono.

Nell’ultima parte del cap. 2 viene affermato che la scienza implica necessariamente una 
compenetrazione tra saputo e sapiente: quindi la scienza delle lettere è essenzialmente 
un’identificazione con le lettere, ed è a questa unione o atto comune che si riferisce 
probabilmente la visione che Ibn ʿArabī ebbe a Biğāya nell’anno 597 dall’Egira, nella quale 
si univa in matrimonio [o si accoppiava] con le stelle e con le lettere (56).

Quindi ciò che nella sua opera noi riusciamo a cogliere della scienza delle lettere non sono 
altro che dei frammenti sparsi, che solo lo svelamento divino può consentire di riunire.

56 Questa visione è riportata nel Kitāb al-bā’, a pag.239 dell’edizione del primo volume delle Rasā’il 
pubblicato dalla Ibn al-ʿArabī Foundation nel 2013. 
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TRADUZIONE
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TRADUZIONE

Capitolo 2: la conoscenza dei gradi delle lettere (ḥurūf) e delle vocali (ḥarakāt) 
nel Mondo e di ciò che spetta ad esse tra i Nomi più belli, la conoscenza delle 
parole, e la conoscenza della scienza (ʿilm), del sapiente e del saputo.

Sappi che questo capitolo ha tre sezioni: la prima sulla conoscenza delle lettere, la seconda 
sulla conoscenza delle vocali per mezzo di cui si distinguono le parole, la terza sulla conoscenza 
della scienza, del sapiente e del saputo.

Prima sezione sulla conoscenza delle lettere, dei loro gradi, delle vocali, che 
sono le lettere minori, e di ciò che spetta ad esse tra i Nomi divini

Le lettere sono i prototipi delle parole (alfāẓ = complessi fonetici);

le lingue di coloro che sanno il Corano a memoria (ḥuffāẓ = custodi) lo testimoniano. [52]

Le sfere ruotano per esse (57) nel Suo Malakūt (58),

tra i dormienti muti ed i vigili (59).

Ho fatto scorgere loro i Nomi da ciò che è nascosto in esse

ed esse apparvero, diventando potenti per quello scorcio.

Esse dissero: “Se non fosse per l’effusione della Mia generosità, non apparirebbero,

al momento del discorso, le realtà essenziali delle parole.

* * * * *

Sappi, che Allah assista noi e te, che poiché l’Esistenza è assoluta (muṭlaq) ed incondizionata, 
essa comprende sia Colui che impone la Legge (al-mukallif), cioè il Vero, sia Egli esaltato, sia 
coloro che sono sottoposti alla Legge (al-mukallafūn), cioè il Mondo (al-ʿālam), e che le lettere 
inglobano ciò che abbiamo menzionato.

57 Nel seguito del testo [I 87.8] Ibn ʿArabī parlerà della relazione tra la vocalizzazione delle lettere 
ed il movimento delle sfere celesti.
58 Ibn ʿArabī spiegherà in seguito che per lui il Malakūt è il Mondo della manifestazione angelica.
59 I dormienti muti sono le lettere quiescenti, cioè non vocalizzate, mentre i vigili sono le lettere 
vocalizzate.
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Per questo ci siamo proposti di spiegare, a partire da queste lettere, la stazione di Colui che 
impone la Legge rispetto a coloro che vi sono soggetti, secondo un aspetto (waǧh) preciso e 
verificato, che non muta per la Gente dello svelamento quando ne prende coscienza. Esso 
[aspetto] deriva dagli elementi semplici (basā’iṭ) da cui sono composte queste lettere, che si 
chiamano in arabo “lettere dell’alfabeto (ḥurūf  al-muʿǧam)” (60), quando si designano i loro 
nomi (61). Si chiamano così perché il loro significato è oscuro per chi vi riflette. Quando 
ci vennero svelati gli elementi semplici delle lettere, trovammo che esse si ripartiscono in 
quattro gradi (marātib):

- le lettere il cui grado comporta sette sfere: l’alif, la zāy e la lām; 

- le lettere il cui grado comporta otto sfere: la nūn, la ṣād e la ḍād;

- le lettere il cui grado comporta nove sfere: la ʿayn, la gayn, la sīn e la šīn;

- le lettere il cui grado comporta dieci sfere: cioè le restanti diciotto lettere dell’alfabeto, 
ciascuna delle quali è composta a partire da 10 sfere, come le precedenti lo sono 
rispettivamente da 9, da 8 e da 7 sfere, né più né meno. 

Quindi il numero totale delle sfere, da cui sono state esistenziate queste lettere e che sono gli 
elementi semplici che abbiamo menzionato, è di 261 (62).

Il grado settenario, cioè la zāy e la lām, con l’eccezione dell’alif, ha come natura (ṭabʿ) il calore 
e la secchezza; quanto all’alif, la sua natura può essere il calore, l’umidità, la secchezza e la 
freddezza: essa diventa calda con il caldo, umida con l’umido, secca con il secco e fredda con 
il freddo, a seconda dei mondi che le sono vicini.

Quanto al grado ottonaria, le sue lettere sono calde e secche (63). Tra quelle del grado  

60 Il termine “muʿǧam”, applicato alle lettere, si riferisce al loro essere dotate di punti diacritici; d’altra 
parte l’aggettivo “aʿǧamī”, derivato dalla stessa radice, ha il significato di “oscuro” ed è a questo signi-
ficato che Ibn ʿArabī fa riferimento nel seguito del testo.
61 In questa prima parte del testo Ibn ʿArabī si limita a menzionare come elementi semplici le sfere, 
ma nel seguito preciserà che questi elementi semplici sono costituiti dalle lettere che compongono il 
nome di ogni lettera. Non vi è però corrispondenza tra il numero delle sfere ed il numero delle lettere 
che costituiscono gli elementi semplici: ad esempio le lettere il cui grado comporta otto sfere sono 
la nūn, la ṣād e la ḍād, ma la prima ha come elementi semplici solo due lettere, mentre le altre due ne 
hanno cinque.
62 Cioè 21 (3 x 7) + 24 (3 x 8) + 36 (4 x 9) + 180 (18 x 10) = 261.
63 Nella sezione che costituisce la sesta parte del I tomo delle Futūḥāt, dedicata alla descrizione delle 
proprietà delle singole lettere, la nūn è descritta come fredda e secca e la ṣād e la ḍād come fredde e 
umide. Vi sono molte differenze tra quanto affermato riguardo alle qualità naturali delle lettere in 
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novenario, la ʿayn e la gayn hanno per natura la freddezza e la secchezza (64), mentre la sīn e 
la šīn il calore e la secchezza (65). Quelle del grado decenario sono calde e secche (66), salvo la 
ḥā’ senza punto diacritico e la ḫā’ con il punto diacritico che sono fredde e secche (67) e la hā’ 
e la hamza (68) che sono fredde ed umide.

Il numero delle sfere il cui movimento produce il calore è 203 (69), quello delle sfere il cui 
movimento produce la secchezza 241 (70), quello delle sfere il cui movimento produce la 
freddezza 65 (71) e quello delle sfere il cui movimento produce l’umidità 27 (72), tenuto conto 
della loro compenetrazione (tawāluǧ) e commistione (tadāḫul) reciproche, come abbiamo 
menzionato in precedenza (73).

Così dal movimento di sette sfere sono esistenziati i quattro elementi (ʿanāṣir) primi (74), ed a 
partire da esse è esistenziata in particolare l’alif. Dal movimento delle altre 196 sfere sono 
esistenziati in particolare il calore e la secchezza e nient’altro; da queste sfere sono esistenziate 
le lettere bā’, ǧīm, dāl, wāw, zāy, tā’, yā’, kāf, lām, mīm, nūn, ṣād, fā’, ḍād, qāf, rā’, sīn, tā’, ṯā, ḏāl, ẓā’, 

questa parte del capitolo e quello che verrà affermato in seguito, ma Ibn ʿArabī stesso darà una spie-
gazione di esse nel seguito del testo.
64 Nella sezione dedicata alle singole lettere la ʿayn è descritta come calda e umida e la gayn come 
fredda e umida.
65 Nella sezione dedicata alle singole lettere la šīn è descritta come fredda e umida.
66 Nella sezione dedicata alle singole lettere solo tre delle 18 lettere di questo grado sono descritte 
come calde e secche, ed altre quattro sono caratterizzate da tutte le qualità naturali.
67 Nella sezione dedicata alle singole lettere la ḥā’ è descritta come fredda e umida.
68 La hamza in realtà è una lettera aggiuntiva alle 28 lettere dell’alfabeto. Secondo la descrizione 
fornita nel seguito del capitolo [I 65.34], essa non ha valore numerico, ha quattro elementi semplici 
ed è calda e secca. 
69 Si tratta della somma delle sfere costitutive delle 24 lettere la cui natura è calda.
70 Si tratta della somma delle sfere costitutive delle 24 lettere la cui natura è secca.
71 Si tratta della somma delle sfere costitutive delle 7 lettere la cui natura è fredda.
72 Si tratta della somma delle sfere costitutive delle 3 lettere la cui natura è umida.
73 Riferimento ai vari accoppiamenti delle qualità naturali nelle lettere. La somma di queste sfere è 
536, che equivale al doppio di 261 più 14, cioè le sfere costitutive [7 x 2] dell’alif fredda e di quella 
umida, non incluse nel computo delle 261 sfere.
74 I termini ʿ anāṣir, plurale di ʿ unṣur, e arkān, plurale di rukn, quando riferiti ai principi costitutivi dei corpi 
sono per Ibn ʿArabī sinonimi, come precisa nei capitoli 11 [I 138.30], 52 [I 275.5], 148 [II 236.21], 295 
[II 677.33] e 390 [III 548.23]. Il primo ha il significato di origine (aṣl) ed in questo senso viene utilizzato 
nel linguaggio filosofico per indicare gli elementi, mentre il secondo ha il significato di angolo, lato o 
parte di una cosa che la regge e la sostiene, ed in senso traslato ciò per cui una cosa sussiste.
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šīn. Dal movimento di 88 (75) sfere sono esistenziate la freddezza e la secchezza in particolare, 
e da queste sfere sono esistenziate le lettere ʿayn, ḥā’, gayn e ḫā’. Dal movimento di 20 sfere 
sono esistenziate la freddezza e l’umidità e da queste sfere sono esistenziate le lettere hā’ e 
hamza (76). Quanto alla lām-alif, essa procede dalla commistione del 7 [cioè di 7 sfere] e del 
196 quando corrisponde al Suo detto: “Non (lā) li colpisce il male ed essi non sono tristi” 
(Cor. XXXIX-61), mentre se corrisponde al Suo detto: “Certo voi (la-antum) determinate una 
paura più intensa nei loro petti di quanto non lo faccia Allah..” (Cor. LIX-13) procede dalla 
commistione del 196 e del 20. (77) 

Nel Mondo non c’è sfera da cui siano esistenziati in modo esclusivo il calore e l’umidità: se 
si considera la natura dell’aria si scopre allora la saggezza che impedisce che essa abbia una 
sfera particolare, e d’altra parte non c’è sfera dalla quale sia stato esistenziato solamente uno 
degli elementi primi. Così la hā’ e la hamza sono trascinate dalla rotazione della quarta sfera, 
che percorre la sfera più lontana (al-falak al-aqṣā) (78) in 9000 anni. La ḥā’, la ḫā’, la ʿayn e la 
gayn sono trascinate dalla rotazione della seconda sfera, che percorre la sfera ultima in 11000 
anni, mentre le restanti lettere sono trascinate dalla rotazione della prima sfera, che percorre 
la sfera più lontana in 12000 anni (79). Questa sfera più lontana comporta delle “mansioni” 

75 Ho riportato quanto si legge nel manoscritto olografo della seconda redazione, anche se apparen-
temente la somma delle sfere costitutive di queste lettere è 38, e questo è il numero che si legge nei 
manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745.
76 La somma di 7 + 196 + 38 + 20 corrisponde alle 261 sfere menzionate in precedenza. Nell’an-
nesso 2 ho riportato un diagramma con la distribuzione delle lettere in base al numero delle sfere 
costitutive e delle loro qualità naturali.
77 Nel primo caso si tratta di una lām e di una alif di prolungamento, nel secondo di una lām seguita 
da una hamza.
78 Nel cap. 60 [I 293.26] Ibn ʿArabī afferma che questa sfera è la sfera dei segni zodiacali ed il corpo 
del Trono. La denominazione di prima, seconda e quarta sfera si riferisce invece alla sfera da cui 
originano gli organi preposti all’articolazione dei suoni, come Ibn ʿArabī precisa nel seguito del testo 
[I 82.3]: “Quanto alla nostra affermazione riguardo alla sua sfera ed agli anni del moto della sua 
sfera, intendiamo riferirci alla sfera da cui è esistenziato l’organo corporeo in cui si trova il suo punto 
di emissione [o articolazione]. Allah, sia Egli esaltato, ha dato l’esistenza al capo (ra’s) dell’uomo in 
occasione di un moto specifico da parte di una sfera specifica facente parte di sfere specifiche, ed [ha 
dato l’esistenza] al collo (ʿunūq) dalla sfera che segue questa sfera menzionata, ed al petto (ṣadr) dalla 
quarta sfera rispetto a questa prima sfera menzionata. Tutto ciò che viene esistenziato nel capo […] 
deriva da quella sfera il cui ciclo dura 12000 anni; il ciclo della sfera del collo, e di ciò che è in esso 
quanto ad aspetto e significato, e delle lettere gutturali nel loro insieme, è di 11000 anni; il ciclo della 
sfera del petto, secondo il regime (ḥukm) che abbiamo menzionato, è di 9000 anni, e la sua natura 
(ṭabʿ), il suo elemento (ʿunṣur) e ciò che è esistenziato da esso, sono riconducibili alla realtà essenziale 
di quella sfera”.
79 Nella sezione dedicata alle singole lettere, 10 delle 22 “restanti lettere” sono descritte come trasci-
nate dalla rotazione della seconda sfera e non della prima.
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(manāzil) per le sfere che essa include, alcune sulla sua superficie, altre nella sua concavità, ed 
altre infine intermedie. Se ciò non fosse troppo lungo spiegheremmo le mansioni e le realtà 
essenziali di ciascuna sfera, ma ci proponiamo di ritornare in dettaglio su questo punto nel 
capitolo 60 di questo libro, se il Vero ci ispirerà, quando parleremo della conoscenza degli 
elementi e del potere del mondo superiore su quello inferiore, ed in quale dei cicli della sfera 
ultima si situa l’esistenza di questo mondo in cui siamo ora, e quale realtà spirituale (rūḥāniyya) 
guarda a noi. Tratteniamo dunque le redini finché arriveremo [53] al suo posto, o il suo 
posto arriverà a noi, se Allah vuole.

Torniamo dunque all’argomento principale: il grado settenario, a cui appartengono la zāy, 
l’alif  e la lām, appartiene per noi alla Presenza divina che impone la Legge, cioè esse sono 
le lettere proprie di questa Presenza. Il grado ottonario, cioè la nūn, la ṣād e la ḍād, è per 
noi la quota spettante all’uomo nel mondo delle lettere. Il grado novenario, cioè la ʿayn, la 
gayn, la sīn e la šīn, è per noi la quota spettante ai Ǧinn nel mondo delle lettere. Quanto al 
grado decenario, cioè il secondo dei quattro gradi (80) e che include le rimanenti lettere, è 
per noi la quota spettante agli Angeli nel mondo delle lettere. Abbiamo suddiviso questi 
quattro gradi di esseri in questi quattro gradi di lettere in base a delle realtà essenziali difficili 
da cogliere, la cui menzione e spiegazione esigerebbero da sole un trattato completo; ma 
abbiamo cominciato a parlarne nel “Libro degli inizi e delle mete (kitāb al-mabādī wa-l-gāyāt), a 
proposito delle meraviglie e dei segni che le lettere dell’alfabeto comportano” (81). Quest’opera incompiuta 
è tra le nostre mani e ne abbiamo redatto solo alcuni fogli sparsi; tuttavia, se Allah vuole, ne 
accenneremo rapidamente in questo capitolo. 

Ai ǧinn di fuoco risultano quattro [lettere] per delle realtà essenziali che sono loro costitutive, 
e per le quali, secondo ciò che ci ha comunicato il Vero, sia Egli esaltato, uno di loro disse: 
“Poi verrò da loro dal davanti e da dietro, dalla loro destra e dalla loro sinistra” (Cor. VII-
17). Essendo così esaurite le loro [4] realtà essenziali, non restò loro alcuna quinta realtà con 
cui cercare un rango aggiuntivo; guardati dal credere che ciò sia possibile per loro, cioè che 
possa appartenere loro anche l’alto ed il basso, sì da completare le sei direzioni dello spazio, 

80 Sia Osman Yahya che ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb nelle loro edizioni hanno aggiunto tra 
parentesi le unità, le decine, le centinaia e le migliaia, intendendo che il grado decenario è il secondo 
di questi quattro. È più verosimile però che Ibn ʿArabī si riferisse alla gerarchia dei mondi, in cui il 
Malakūt o mondo degli Angeli occupa il secondo grado dopo quello divino.
81 Un’opera avente tale titolo è riportata sia nel Fihrist [N. 45 o 47 a seconda dell’edizione] che 
nell’Iǧāza [N. 46] per cui è verosimile che Ibn ʿArabī l’abbia portata a termine, ma i manoscritti che 
riportano tale titolo, uno dei quali è stato pubblicato nel 2006 dalle edizioni Dār al-kutub al-ʿilmiyya 
di Beirut, non corrispondono ai contenuti che sono menzionati nelle Futūḥāt e quindi sono la copia di 
un testo che non è quello di Ibn ʿArabī. Su questo argomento si può consultare l’articolo di Claude 
Addas: “On Two Books Attributed to Ibn Arabi – (Kitab al-mabadi wa-l-ghayat li ma‘ani l-huruf  and Kitab 
mahiyyat al-qalb)”, pubblicato nel N. 62 del Journal of  the Muhyiddin Ibn Arabi Society, 2017.

https://ibnarabisociety.org/kitab-al-mabadi-kitab-mahiyyat-claude-addas/
https://ibnarabisociety.org/kitab-al-mabadi-kitab-mahiyyat-claude-addas/
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poiché la realtà essenziale non lo permette, come abbiamo affermato nel Libro degli inizi e 
delle mete. In quest’opera abbiamo spiegato il motivo per cui la ʿayn, la gayn, la sīn e la šīn sono 
loro specifiche, ad esclusione delle altre lettere, come pure la corrispondenza tra loro [i ǧinn] 
e queste lettere, ed il fatto che essi sono esistenziati dalle stesse sfere da cui sono esistenziate 
queste lettere.

Alla Presenza divina risultano tre di queste lettere, per realtà essenziali che sono costitutive 
di essa, e cioè l’Essenza (ḏāt), l’Attributo (ṣifa) ed il legame (rābiṭa) tra l’Essenza e l’Attributo. 
Questo legame è anche la recettività (qabūl), cioè tramite esso ha luogo la recettività: per 
mezzo di esso l’Attributo è connesso con Colui che ne è qualificato e con ciò con cui è 
connesso realmente. Così la Scienza si collega sia con Colui che sa che con ciò che è saputo; 
la Volontà si collega con Colui che vuole e con ciò che è voluto; il Potere si collega con Chi 
è potente e con ciò che è potuto; e così di seguito per tutte le Qualità ed i Nomi, anche se 
si tratta di relazioni. Le tre lettere che Le sono proprie [cioè proprie della Presenza divina] 
cioè l’alif, la zāy e la lām, stanno a significare la negazione della primità (awwaliyya), cioè 
l’eternità (azal) (82), e gli elementi semplici di queste lettere hanno lo stesso numero [di sfere] 
(83). Quanto sono meravigliose le realtà essenziali per chi si sofferma su di esse. Essa [la 
scienza delle lettere] afferma la trascendenza [di Allah] in ciò che l’altro ignora e che i petti 
di coloro che sono ignoranti di Lui [o di essa] non possono contenere. Nel libro sopra citato 
abbiamo parlato anche della corrispondenza tra queste lettere e la Presenza divina.

Analogamente, anche alla Presenza umana risultano in proprio tre di queste lettere come 
alla Presenza divina, e quindi il loro numero coincide, ma esse sono in questo caso la nūn, 
la ṣād e la ḍād. La Presenza umana si differenzia dunque da quella divina sotto l’aspetto 
sostanziale [delle lettere]: in effetti la servitù (ʿubūdiyya) non può essere associata alla Signoria 
nelle realtà essenziale per le quali [il Signore] è Dio, così come il servitore, per mezzo delle 
realtà essenziali sue proprie, è “colui nei cui confronti Dio è Dio (al-ma’lūh)”. Per il fatto 
di essere stato creato sulla Sua forma, tuttavia, [il servitore] è caratterizzato da tre lettere 
come Lui. Se essi condividessero le stesse realtà essenziali non vi sarebbe che solo Dio o solo 
servitore, cioè un’unica entità, il che non è ammissibile (84).

È quindi necessario che le realtà essenziali siano distinte, anche se fossero relative ad un’unica 
entità: per questo Egli si distingue dagli uomini per la Sua primordialità (qidam), così come 

82 Le tre lettere costitutive del nome azal sono appunto l’alif, la zāy e la lām.
83 Questa precisazione, non presente nel testo, si impone perché il numero degli elementi semplici di 
queste tre lettere è diverso, avendone sei l’alif e cinque la zāy e la lām.
84 In realtà nelle Futūḥāt Ibn ʿArabī afferma decine di volte che l’Entità è unica o una, ma si tratta di 
un punto di vista superiore a quello della dualità Dio-servitore.
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essi si distinguono da Lui per la loro contingenza (ḥudūṯ) (85). Non si può dire che Egli si 
distingua da loro per la Sua Scienza, come essi si distinguono da Lui per la loro scienza, 
poiché la sfera della scienza è unica (86), eterna con l’eterno, contingente con il contingente. 
Le due Presenze hanno in comune il fatto che ciascuna di esse è intelligibile grazie a tre realtà 
essenziali: essenza, attributo e legame tra l’attributo e ciò che ne è qualificato. Sennonché il 
servitore ha tre stati (aḥwāl): una condizione (ḥāla) con se stesso esclusivamente, cioè l’istante 
in cui il suo cuore è in sonno rispetto ad ogni altra cosa, una condizione con Allah ed infine 
una condizione con il Mondo. 

Il Creatore, Gloria a Lui, si differenzia da noi in ciò che abbiamo menzionato perché non 
ha che due stati: uno stato per Se stesso ed uno stato per la Sua manifestazione. Non c’è 
essere sopra di Lui, sì che Egli, sia Egli esaltato, abbia un’attribuzione che lo colleghi ad esso. 
Ma questo è un oceano tale che se ci immergessimo in esso risulterebbero cose che non è 
possibile ascoltare. Noi abbiamo menzionato la correlazione tra la nūn, la ṣād e la ḍād, che 
appartengono all’uomo, e tra l’alif, la zāy e la lām, che appartengono alla Presenza divina, nel 
Libro degli inizi e delle mete, anche se le lettere della Presenza divina derivano da sette sfere e 
quelle della Presenza umana da otto sfere: ciò invero non contraddice la correlazione, per la 
distinzione di Dio (al-ilāh) e di “colui nei cui confronti Dio è Dio (al-ma’lūh)”. 

Nella stessa nūn scritta, che è un emisfero, vi sono delle meraviglie che può ascoltare solo 
colui che ha cinto fermamente le sue reni con il perizoma della remissione (taslīm) e che ha 
realizzato lo spirito della morte tanto da non poter concepire né contestazione, né curiosità.

Nel punto [diacritico] stesso della nūn si trova la prima indicazione della nūn spirituale, 
intelligibile sopra la forma della nūn inferiore, che è una semicirconferenza. Il punto congiunto 

85 Da un punto di vista temporale i termini qidam e ḥudūṯ significano rispettivamente antichità o an-
zianità e novità.
86 Nel cap. 558 [IV 311.28] Ibn ʿArabī afferma: “Tu sei il sapiente ed Egli è il Sapiente, ma tu sei 
contingente e l’attribuzione della scienza a te è contingente, mentre Egli è primordiale e l’attribuzio-
ne della Scienza a Lui è primordiale. La Scienza è una in se stessa, ed è caratterizzata dall’attributo 
di colui che è descritto da essa”, e nel Libro della conoscenza aggiunge: “Per noi la scienza contingente 
(muḥdath) è unica ed io non sostengo che per ogni oggetto vi sia una scienza, in quanto riguardo ad 
essa non pongo come condizione la connessione con tutti i suoi oggetti. [La scienza] è un significato 
che implica solo la virtualità di connettersi e quando viene attribuita al Vero Gli viene attribuita come 
connessa all’infinità degli oggetti della Scienza per evitare di far sussistere in Lui un’ignoranza di ciò 
che è possibile sapere, che per Allah è impossibile. Noi sosteniamo la sua unicità [cioè della scienza 
contingente] poiché se per ogni oggetto vi fosse una scienza, essendo gli oggetti infiniti, e [l’uomo] 
avesse scienza di essi sussisterebbero in lui infinite scienze, ma è impossibile che l’infinito entri nell’e-
sistenza e quindi l’esistenza di infinite scienze è impossibile”.
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con la nūn scritta, posto all’inizio del suo tracciato (87), è il luogo ove fa fulcro l’alif intelligibile, 
che determina il diametro della circonferenza; il punto finale con il quale si interrompe e 
conclude il tracciato della nūn costituisce la “testa” di questa alif intelligibile ed immaginabile. 
Supponiamo ora che l’alif si alzi dalla sua posizione allungata [poggiante sui due estremi della 
semicirconferenza inferiore della nūn]: essa si fisserà per te sulla nūn ed apparirà così la lettera 
lām. La metà della nūn rappresenta la zāy, e così, insieme all’esistenza dell’alif menzionata [e 
della lām], la nūn, secondo questa interpretazione, ti fornisce l’eternità (azal) umana, come 
l’alif, la zāy e la lām te la forniscono nei riguardi [54] del Vero. 

Sennonché, nel Vero l’eternità è apparente, in quanto Egli è per Sua Essenza eterno, 
senza nulla che Lo preceda o che inauguri la Sua Esistenza nella Sua Essenza, senza alcun 
dubbio. Uno di coloro che hanno realizzato ha parlato dell’uomo eterno (al-insān al-azalī) (88), 
collegando così l’uomo all’eternità, ma nell’uomo l’eternità è nascosta ed ignorata, poiché 
l’eternità non è apparente nella sua essenza. Tuttavia è corretto parlare per lui di eternità per 
uno degli aspetti della sua esistenza; il termine esistenza (wuǧūd) si applica in effetti a quattro 
gradi: l’esistenza nella mente, l’esistenza nell’entità [o individuale, come nel caso dell’uomo], 
l’esistenza nella parola e l’esistenza nella scrittura, e di ciò parleremo in questo libro, se Allah 
vorrà. (89)

Per l’aspetto della sua esistenza secondo la Sua forma, su cui è stato esistenziato nella sua entità 
nella Scienza primordiale ed eterna, che è correlata a lui nello stato della sua immutabilità 
(ṯubūt), anche [l’uomo] esiste eternamente. Come l’uomo [esiste] per la sollecitudine della 
Scienza [eterna] correlata con lui, così l’accidente è sottoposto alla condizione spaziale a causa 
della sua inerenza alla sostanza e diventa così “localizzato” per via di dipendenza. Per questo 
l’eternità è nascosta in lui, ed anche per le sue realtà essenziali eterne, separate dalla forma 
specifica intelligibile che ammette sia l’eternità che la contingenza, come abbiamo spiegato 
nel Libro sulla produzione dei cerchi e delle tavole (90). Guarda in esso e troverai questa questione 
sviluppata in dettaglio, ma ne parleremo ancora in questo libro quando se ne presenterà la 
necessità. La manifestazione di ciò che abbiamo detto a proposito del segreto dell’eternità 
nella nūn è anche più completa e perfetta nella ṣād e nella ḍād, per l’esistenza di un cerchio 

87 Non si tratta quindi del punto posto sopra alla parte semicircolare della nūn, bensì del punto con 
cui inizia il tracciato di essa.
88 Questa espressione ricorre solo in questo punto delle Futūḥāt.
89 Ibn ʿArabī ritornerà sull’argomento nel cap. 177 [II 309.22] e nel cap. 558 [IV 315.21]. Nella se-
conda redazione si trova un accenno ai quattro gradi dell’esistenza anche nell’Introduzione [I 45.33], 
ma tale brano, che fa parte del Credo dell’élite, non era presente nella prima redazione.
90 Cfr. le pag. 49-50 della traduzione pubblicata nel N. 5 della rivista El Azufre Rojo, Murcia, 2018, 
ove è anche questione dei quattro gradi dell’esistenza.
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completo (91). Così le realtà essenziali dell’alif, della zāy e della lām, che appartengono al Vero, 
si riconducono a quelle della nūn, della ṣād e della ḍād, che appartengono al servitore. Quindi 
il Vero si trova qui ad essere caratterizzato dai segreti che ci ha vietato di svelare nei libri, ma 
colui che li conosce può esporli a coloro che ne sono degni per la loro scienza e per la fonte 
a cui si abbeverano o a coloro che hanno la remissione più completa; ciò è vietato per tutti 
coloro che non appartengono a queste due categorie. Verifica ciò che abbiamo menzionato e 
spiegato: ti appariranno allora delle meraviglie la cui bellezza abbaglia le intelligenze.

Agli Angeli restano così le rimanenti lettere dell’alfabeto, cioè 18 lettere: la bā’, la ǧīm, la dāl, la 
hā’, la wāw, la hā’, la tā’, la yā’, la kāf, la mīm, la fā’, la qāf, la rā’, la tā’, la ṯā’, la ḫā’, la ḏāl e la ẓā’. 

Abbiamo già detto che la Presenza umana è comparabile alla Presenza divina, anzi esse 
sono identiche nel comportare tre gradi: Mulk, Malakūt e Ǧabarūt, ed ognuno di questi gradi si 
divide in tre, per cui risulta il numero nove. Poi prendi il tre del mondo sensibile [cioè il Mulk] 
e moltiplicalo per il sei, somma delle lettere della Presenza Divina e di quella umana, o ancora 
per i sei giorni determinati concettualmente durante i quali il tre divino ha esistenziato il tre 
degli esseri manifestati, ed otterrai il 18, cioè l’esistenza dell’Angelo [a cui corrispondono 18 
lettere]. Procedi poi nella stessa maniera per quanto riguarda il Vero.

Al Vero spettano nove sfere per la proiezione (ilqā’) ed all’uomo nove sfere per la ricezione 
(talaqqī). Da ogni realtà essenziale delle nove sfere divine si estendono delle fini realtà (raqā’iq) 
(92) verso le nove sfere del manifestato, e reciprocamente da queste delle fini realtà tornano 

91 Nella scrittura il corpo di queste due lettere ha una forma ellissoidale, riconducibile al cerchio.
92 Questo termine arabo, che è il plurale di “raqīqa” indica letteralmente qualcosa di fine, sottile, 
delicato; nel tradurlo ho evitato l’aggettivo “sottile” per non generare confusione con il significato 
che ha questo aggettivo nell’opera di Guénon. Sotto un certo aspetto tale termine equivale alle “cor-
rispondenze” che, nella terminologia adottata da Guénon, esistono tra gradi diversi d’esistenza o tra 
stati diversi dell’essere. Nel cap.15, Ibn ʿArabī riporta questa affermazione di un certo al-Kāsib [I 
157.14]: “Invero Allah ha posto tutta la scienza nelle sfere ed ha fatto dell’uomo la sintesi delle fini re-
altà (raqā’iq = corrispondenze) di tutto il mondo. Dall’uomo si estende una fine realtà verso ogni cosa 
del mondo, per mezzo di cui [si incanala] da quella cosa all’uomo ciò che Allah ha posto in quella 
cosa e che le ha affidato affinché la facesse pervenire a quell’uomo; e per mezzo di quella fine realtà 
l’uomo conoscitore muove quella cosa a sua volontà. Non c’è in effetti nulla nel mondo che non abbia 
un effetto sull’uomo e su cui l’uomo non abbia influenza” commentando poi che questo saggio aveva 
ottenuto lo svelamento e la conoscenza delle fini realtà e che esse sono simili ai raggi della luce. Nel 
cap.357 precisa inoltre [III 260.6]: “Sappi che non c’è forma nel mondo inferiore che non abbia un 
corrispondente nel mondo superiore. Le forme del mondo superiore preservano l’esistenza delle loro 
simili nel mondo inferiore […] Tra i due mondi vi sono fini realtà che si estendono da ogni forma alla 
sua simile, sicché esse sono connesse e non disgiunte. L’ascesa e la discesa hanno luogo lungo queste 
fini realtà, che sono così scale ascendenti e discendenti. Talvolta esse sono chiamate correlazioni 
(munāsabāt)”.
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verso le sfere divine. Laddove queste realtà si riuniscono, l’Angelo è lui stesso questa riunione 
e viene all’esistenza (ḥadaṯa) una nuova realtà (amr): quella realtà aggiuntiva che viene 
all’esistenza è l’Angelo. Se [l’Angelo] vuole inclinarsi, con tutto il suo essere, verso uno di 
questi insiemi di nove sfere, l’altro insieme lo attira: così egli va e viene dall’uno all’altro. 
Gabriele discende dalla Presenza del Vero verso il Profeta, su di lui la Pace, e la realtà 
essenziale dell’Angelo non ammette l’inclinazione (mayl), poiché egli è creato per stare in 
equilibrio (iʿtidāl) tra i due [insiemi di] nove. L’inclinazione è una deviazione (inḥirāf) e non c’è 
deviazione presso di lui, bensì egli va e viene tra il movimento discendente (mankūsa: lett. “a 
rovescio”) ed il movimento ascendente (mustaqīma: lett. “diritto”) (93), e questo [andirivieni] è 
la fine realtà (raqīqa) stessa. Quando viene da lui [cioè l’Angelo dall’uomo] ed egli è mancante 
(fāqid: lett. “che non trova, che perde) il movimento è discendente, sia essenzialmente che 
accidentalmente; se viene da lui ed egli è presente (wāǧid: lett. “che trova, che esiste”), il 
movimento è ascendente, accidentalmente, non essenzialmente; se egli [l’Angelo] riparte da 
lui ed egli è mancante, il movimento è ascendente, sia essenzialmente che accidentalmente; 
se egli riparte da lui, ed egli è presente, il movimento è discendente, accidentalmente, non 
essenzialmente. Certamente rispetto al conoscitore il movimento è sempre ascendente, mentre 
rispetto all’adoratore è sempre discendente. Di questo parleremo all’interno di questo libro, 
se Allah vuole, come pure del fatto che si contano solo tre tipi [di movimento]: discendente, 
orizzontale ed ascendente (94). Questi sono punti misteriosi e sorprendenti.

Torniamo al nostro argomento. Invero le nove sfere sono sette: in effetti il mondo della 
manifestazione sensibile è in sé un mondo intermediario (barzaḫ), e ciò fa una sfera. Esso 
ha un lato esteriore, e ciò fa due sfere, ed un lato interiore, e ciò fa tre sfere. Poi il mondo 
del Ǧabarūt [manifestazione sottile] è in sé un mondo intermediario e fa uno, il che porta a 
quattro sfere. Esso ha un lato esteriore che è quello interiore del mondo della manifestazione 
sensibile [Mulk], ed un lato interiore, che è la quinta sfera. Infine il mondo del Malakūt 
[manifestazione informale] è anch’esso in sé un mondo intermediario, ed è la sesta sfera. 
Esso ha un lato esteriore, che è quello interiore del mondo del Ǧabarūt, ed un lato interiore 
che è la settima sfera, e non c’è altro: questa è la forma dell’eptade e dell’enneade (95). Se si 

93 Il movimento dell’Angelo avviene esclusivamente lungo l’asse verticale, mentre i ǧinn si muovono 
esclusivamente su un piano orizzontale. Il termine “mustaqīm” significa letteralmente “diritto, retto”, 
ma anche Guénon attribuisce a questo termine un senso verticale ed ascendente: cfr. Le symbolisme de 
la Croix, cap. XXV, pag. 134, Les Éditions Véga, Parigi, 1979.
94 Sul primo argomento non sono riuscito a trovare ulteriori riferimenti, mentre i tre tipi di movimen-
to sono menzionati anche nei capitoli 60 [I 294.8], 90 [II 170.20], 132 [II 217.32] e 198 [II 464.18].
95 La rappresentazione simbolica di questi tre mondi non è in questo caso quella di tre sfere sovrap-
poste l’una all’altra, come quella riportata da René Guénon nell’articolo Janua Cœli, cap. LVIII di 
Symboles de la Science sacrée, Gallimard, Parigi, 1986, bensì quella di tre sfere concentriche, analoga a 
quella riportata da Dante nel Paradiso.
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prendono ora i tre [della manifestazione] e si moltiplicano per sette, si ottiene come risultato 
ventuno. Togliendo i tre dell’uomo, restano diciotto, cioè la stazione dell’Angelo, ed esse sono 
le sfere da cui l’uomo riceve le ispirazioni (mawārid). Facciamo lo stesso per i tre divini: la loro 
moltiplicazione per sette da come risultato le sfere da cui il Vero proietta sul Suo servitore 
le cose che gli arrivano da Lui (wāridāt). Se le prendiamo dal lato divino parliamo delle 
sfere della proiezione (ilqā’), mentre se le prendiamo dal lato dell’uomo, parliamo di sfere 
della ricezione (talaqqī). Se poi le prendiamo insieme, vi saranno nove [sfere] del Vero per la 
proiezione e le altre nove per la ricezione, e dalla loro riunione viene all’esistenza l’Angelo. 
Per questo il Vero ha esistenziato nove sfere, cioè i sette Cieli, lo Sgabello (kursī) ed il Trono 
(ʿarš), e se preferisci, puoi dire la sfera degli astri (kawākib) e la sfera senza stelle (al-falak al-
aṭlas): ciò è corretto.
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Complemento (tatmīm)

All’inizio di questa sezione abbiamo negato che il calore e l’umidità avessero una sfera 
propria, ma non abbiamo menzionato il motivo di ciò. Ne accenneremo ora [55] in questo 
capitolo, per completarne l’esposizione all’interno del libro, se Allah, sia Egli esaltato, vuole. 
E dopo questo complemento menzioneremo in questo capitolo ciò che è caldo ed umido 
delle lettere, poiché ciò è trascinato nel suo movimento di rotazione (dāra bi-hi) da una sfera 
diversa dalla sfera che abbiamo menzionato all’inizio di questo capitolo (96). Sappi che il 
calore e l’umidità costituiscono la vita naturale (97). Se questa avesse una sfera (98), come gli 
altri princìpi che rientrano nella mescolanza (mazǧa) [degli elementi], il ciclo di questa sfera 
avrebbe una fine e cesserebbe il suo potere, come avviene nella vita accidentale, e la vita 
naturale sarebbe allora annientata o trasferita. Ma la sua realtà essenziale esige che essa non 
sia annientata e quindi essa non ha una sfera propria. Per questo il Creatore, sia Egli esaltato, 
ci ha comunicato che la dimora dell’aldilà è la vita (99) e che ogni cosa glorifica con la Sua 

96 Si tratta delle sfere che danno esistenza agli organi in cui vengono articolati i suoni.
97 Nel cap. 71 [I 610.11] Ibn ʿArabī precisa: “La vita naturale nei corpi è data dal vapore (buḫār) del 
sangue che è generato dalla cottura (tabḫ) del fegato (kabad), che è la dimora del sangue per il corpo. 
Poi esso fluisce nei vasi sanguigni così come l’acqua scorre nei canali per irrigare il giardino per la vita 
delle piante”, e nel cap. 355 [III 249.28] aggiunge: “Ed [Egli] ti ha circondato di aria, che è la materia 
della vita naturale, poiché è calda e umida”. Inoltre, nel cap. 558 [IV 219.4] afferma: “Ed Allah ha 
fatto dall’acqua ogni cosa vivente, ed ogni cosa è vivente, poiché ogni cosa glorifica Allah con la Sua 
lode, e la glorificazione non può venire se non da un vivente. L’entità [manifestata] di ogni cosa deri-
va dall’acqua e dall’aria, financo l’animale acquatico, che muore quando si separa dall’acqua: la sua 
vita non è che per l’aria che si trova nell’acqua, in quanto essa è composta [si tratta quindi dell’acqua 
come corpo, non come elemento] e riceve l’aria per una relazione specifica, in quanto [l’aria] è me-
scolata con l’acqua in una miscela per cui non si chiama aria, così come nell’aria composta c’è l’acqua 
e per questo è composta, ma l’acqua è mescolata con essa in una miscela specifica, per la quale non 
si chiama acqua. Poiché la vita dell’animale [acquatico] dipende dall’aria dell’acqua, egli muore per 
la sua mancanza di quell’aria specifica. Analogamente l’animale terrestre quando annega nell’acqua 
muore, poiché la sua vita dipende dall’aria con cui si è combinata l’acqua, non dall’acqua con cui si 
è combinata l’aria. Vi è poi un animale anfibio, che è un animale intermedio che comprende [le due 
classi]: egli ha una relazione con la ricezione delle due arie e vive dall’aria come vive il terrestre e 
vive nell’acqua come vive l’acquatico, e per mezzo dell’aria la sua vita ha luogo in entrambe le sedi, e 
l’acqua è la sua radice nell’essere vivente. Quindi il nutrimento nel mondo degli elementi è l’aria ed in 
ciò che di essa si trova in ogni cibo e bevanda. Per mezzo di essa ha luogo la vita di chi si nutre di essa 
tra tutte le cose viventi, siano esse un vegetale, un minerale, un animale, un uomo o un jinn”. Anche 
nella tradizione indù l’elemento che corrisponde alla vita, come condizione di esistenza, è l’aria. Cfr. 
René Guénon, Les conditions de l’existence corporelle, in Mélanges, Gallimard, Parigi, 1976, pag. 131.
98 Altrove, come nel cap. 6 [I 119.10] Ibn ʿArabī parla della Sfera della Vita, ma si tratta della Vita 
eterna e non della vita naturale.
99 Riferimento a Cor. XXIX-64.
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lode (100). Divenne quindi la sfera della vita perpetua (abadiyya), e la vita eterna (azaliyya) la 
estende, ed essa non ha una sfera tale che il suo ciclo si concluda. La vita eterna, essenziale 
per il Vivente, non ammette cessazione, e la vita perpetua, determinata dalla vita eterna, non 
ammette anch’essa cessazione. Non vedi che gli spiriti, essendo la vita essenziale per loro, non 
ammettono mai la morte? La vita nei corpi è invece accidentale ed è per questo che essi sono 
passibili di morte ed estinzione, poiché la vita del corpo, che si manifesta esteriormente per 
effetto della vita dello spirito, è come la luce del Sole che viene sulla Terra dal Sole: quando 
il Sole scompare, la sua luce lo segue e la Terra resta nell’oscurità. Così quando lo spirito si 
diparte dal corpo per il mondo da cui è venuto, la vita che si era diffusa da esso nel corpo 
vivente lo segue, ed il corpo resta nella forma del minerale, per ciò che l’occhio discerne, e 
si dice: il tale è morto! La realtà essenziale dice invece che è tornato alla sua origine: “Da 
essa vi abbiamo creati, in essa vi faremo tornare e da essa vi faremo uscire un’altra volta” 
(Cor. XX-55). Analogamente, lo spirito ritorna alla sua origine fino alla risuscitazione ed 
alla resurrezione, allorché lo spirito si manifesta al corpo per via dell’amore ardente (ʿišq) 
e le sue parti si ricongiungono, le sue membra si ricompongono per una vita molto sottile 
e si ridestano per la formazione che ricavano dalla sollecitudine dello spirito. E quando la 
struttura è armoniosa ed è ristabilita la configurazione terrena, lo spirito si manifesta ad esso 
[corpo] per la fine realtà (raqīqa) di Isrāfīl nella Tromba che circonda [ogni cosa] (aṣ-ṣūr al-
muḥīṭ), e la vita pervade le sue membra ed esso diventa una forma (šaḫṣ) armoniosa, come lo 
era la prima volta: “Poi verrà soffiato in essa una seconda volta ed essi in piedi guarderanno” 
(Cor. XXXIX-68), “La Terra brillerà allora per la luce del suo Signore” (Cor. XXXIX-69), 
“Come Egli vi ha tratto, così ritornerete” (Cor. VII-29), “Dì: le farà rivivere Colui che le ha 
create la prima volta” (Cor. XXXVI-79), “… o dannati, o beati” (cfr. Cor. XI-105).

Sappi che nella mescolanza (imtizāǧ) di questi princìpi fondamentali (uṣūl) vi sono delle 
meraviglie. Il calore e la freddezza sono opposti e quindi non si mescolano, e poiché non si 
mescolano non possono produrre nulla, così come l’umidità e la secchezza. L’opposto (ḍidd) 
dell’opposto si mescola solo con l’opposto dell’altro opposto e poiché essi sono quattro non 
potranno mai generare più di quattro [elementi]. Per questo sono opposti due a due, poiché 
altrimenti la loro composizione supererebbe ciò che comportano le loro realtà essenziali; e 
non è ammesso che la composizione abbia origine da più di quattro princìpi, poiché il quattro 
comprende i princìpi fondamentali del numero. Il tre, che è compreso nel quattro, insieme 
al quattro fa sette, ed il due, che è anch’esso nel quattro, insieme a questo sette fa nove, e 
l’uno che è nel quattro, insieme a questo nove fa dieci. Componi poi il numero che vuoi, non 
troverai numero che dia questo risultato al di fuori del quattro, così come non troverai numero 
perfetto se non il sei, in quanto esso include la metà, il sesto ed il terzo. Il calore e la secchezza 
si mescolarono e fu il fuoco; il calore e l’umidità [si mescolarono] e fu l’aria; la freddezza e 

100 Riferimento a Cor. XVII-44.
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l’umidità [si mescolarono] e fu l’acqua; la freddezza e la secchezza [si mescolarono] e fu la 
terra (turāb) (101). Osserva la generazione dell’aria dal calore e dall’umidità, essa è il soffio 
(nafas) che anima la vita sensibile: essa [l’aria] muove ogni cosa con il suo soffio, l’acqua, la 
terra (arḍ) ed il fuoco; e per il suo movimento si muovono le cose, poiché essa è la vita ed il 
movimento è l’effetto della vita. Questi sono i quattro elementi (arkān) generati dalle matrici 
prime (al-ummahāt al-uwal). Sappi che queste matrici prime non hanno nelle cose composte 
altro effetto che quello della loro realtà essenziali, senza mescolanza. Così il riscaldamento 
(tasḫīn) proviene dal solo calore, come l’essicazione e la contrazione provengono dalla sola 
secchezza. Quando vedi il fuoco seccare un luogo dall’acqua, non immaginarti che sia stato 
il calore a farlo seccare, perché il fuoco è composto di calore e secchezza, come abbiamo 
detto prima: con il calore che è in esso, il fuoco ha scaldato l’acqua ed è per la secchezza che 
ha avuto luogo l’essicazione. Così il rammollimento (talyīn) non avviene che per l’umidità 
ed il raffreddamento per la freddezza. Il calore scalda e la freddezza raffredda, l’umidità ha 
proprietà emolliente e la secchezza essiccante.

Queste matrici sono dunque inconciliabili tra di loro e non si riuniscono mai se non nella 
forma, nel rispetto della realtà essenziale di ciascuna di esse. E ancora, nella forma non se 
ne trova mai una sola, ma sempre due, come ad esempio il calore e la secchezza, della cui 
composizione abbiamo parlato prima. Non è possibile che si trovi da solo il calore, perché 
nient’altro può provenire da esso.

Continuazione (waṣl)

Le realtà essenziali sono di due tipi: realtà che esistono isolate, nella ragione, come la vita, 
la scienza, la parola e la sensibilità, e realtà che esistono in virtù della composizione, come il 
cielo, il mondo, l’uomo e la pietra.

Se chiedi: “Qual è il motivo per cui queste matrici inconciliabili si riuniscono affinché dalla 
loro mescolanza si manifesti ciò che si manifesta?” [ti rispondiamo:] Qui c’è un segreto 

101 Nel cap. 306 [III 26.29] Ibn ʿArabī precisa che in realtà le quattro qualità naturali sono presenti 
in tutti gli elementi, ma in proporzioni diverse e che le due qualità che caratterizzano ciascun elemen-
to sono quelle prevalenti: da questo punto di vista ciò che noi chiamiamo etere costituisce l’elemento 
primordiale, in cui le quattro qualità sono in perfetto equilibrio. Nel caso delle lettere invece, il loro 
essere caratterizzate da due qualità naturali è esclusivo delle altre due, poiché all’inizio del testo è 
affermato che: “Dal movimento delle altre 196 sfere sono esistenziati in particolare il calore e la sec-
chezza e nient’altro; da queste sfere sono esistenziate le lettere bā’, ǧīm, dāl, wāw, zāy, tā’, yā’, kāf, lām, 
mīm, nūn, ṣād, fā’, ḍād, qāf, rā’, sīn, tā’, ṯā, ḏāl, ẓā’, šīn.”. L’unica eccezione è l’alif, che partecipa di tutte 
e quattro le qualità naturali.
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strabiliante ed una faccenda ardua che è proibito svelare perché non è possibile sopportarla, 
in quanto la ragione non la comprende, ma lo svelamento la rivela. Ne tacceremo dunque, 
e forse vi accenneremo in seguito, in alcuni punti di questo nostro libro, rendendola 
comprensibile al ricercatore intelligente.

Tuttavia dico: Colui che sceglie, Gloria a Lui, volle riunirle perché nella Sua Scienza era 
prevista la creazione del mondo ed esse sono il fondamento della maggior parte di esso, o 
il suo fondamento, se vuoi, e quindi le ha riunite. Esse non esistevano per loro stesse [nelle 
loro entità], bensì Egli ha dato loro l’esistenza riunite (mu’allafa); [56] non ha dato quindi 
loro l’esistenza separate (mufrada) per poi riunirle, poiché le loro realtà essenziali non lo 
ammettono. Egli ha dato l’esistenza alla forma, che equivale alla riunione di due di queste 
realtà essenziali, ed è come se esse fossero esistenti in modo separato, poi venissero riunite 
e per la loro riunione si manifestasse una realtà essenziale che non c’era al momento della 
separazione (infirāq). Invero le realtà essenziali implicano che queste matrici non abbiano mai 
una esistenza per se stesse, prima dell’esistenza delle forme composte a partire da esse. 

Quando il Vero diede l’esistenza a queste forme, cioè l’acqua, il fuoco, l’aria e la terra, 
Egli, Gloria a Lui, fece sì che si tramutassero l’una nell’altra: il fuoco diventa aria e l’aria 
fuoco, così come la tā’ si cambia in ṭā’ e la sīn in ṣād (102). In effetti, la sfera da cui sono state 
esistenziate le matrici prime è la stessa da cui sono state esistenziate queste lettere. 

La sfera da cui è stata esistenziata la terra è quella da cui sono state esistenziate le lettere ṯā’, 
tā’, ǧīm, ad eccezione della sua “testa”, metà della base ricurva della lām, la “testa” della ḫā’, 
due terzi della hā’, la dāl “secca”, la mīm e la nūn. 

La sfera da cui è stata esistenziata l’acqua è quella da cui sono state esistenziate le lettere šīn, 
gayn, ṭā’, ḥā’, ḍād, la “testa” della bā’ (103), l’estensione del “corpo” della fā’, ad eccezione della 
“testa”, la “testa” della qāf ed una parte della sua base ricurva, e la metà inferiore del cerchio 
della ẓā’ col punto diacritico. 

102 Le prime due lettere corrispondono rispettivamente alla terra ed all’acqua, mentre le ultime due 
corrispondono rispettivamente al fuoco ed all’aria.
103 Così è riportato nel manoscritto olografo della seconda redazione, con in margine la precisazio-
ne, scritta da una mano diversa dell’autore, “con un solo punto sotto”, mentre nei manoscritti Fatih 
2735 e Bayazid 3743 si legge yā’. Poche righe dopo si legge che la bā’ fa parte delle lettere esistenziale 
dalla sfera da cui è stato esistenziato il fuoco, così come il corpo della yā’, mentre la testa della yā’ non 
è menzionata nel manoscritto olografo.
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La sfera da cui è stata esistenziata l’aria è quella da cui sono state esistenziate l’ultima parte 
della hā’, quella che chiude il suo cerchio, la “testa” della fā’, la curvatura della ḫā’ che forma 
un semicerchio, la metà superiore del cerchio della ẓā’ con la sua asta, le lettere ḏāl, ʿayn, zāy 
(104), ṣād e wāw. 

La sfera da cui è stato esistenziato il fuoco è quella da cui sono state esistenziate le lettere 
hamza, kāf, bā’, sīn, rā’, la “testa” della ǧīm, il corpo della yā’, con i due punti diacritici in basso, 
ad esclusione della sua “testa”, il centro della lām, e il corpo della qāf, senza la sua “testa” (105).

Tutte queste lettere procedono dalla realtà essenziale dell’alif ed essa è la loro sfera sia secondo 
lo spirito che secondo la percezione sensibile. Vi è poi un quinto esistente che è il fondamento 
(aṣl) di questi elementi (arkān). In ciò vi è divergenza tra gli speculativi sostenitori della scienza 

104 Nella sezione dedicata alle singole lettere, in tutte le edizioni, la zāy è descritta come calda e secca, 
ed il suo elemento è il fuoco, non l’aria.
105 La distribuzione qui riportata delle lettere secondo le loro qualità naturali, in parte tramutate 
dal trascinamento delle sfere degli organi vocali, è diversa da quella riportata all’inizio del capitolo e 
corrisponde invece a quella desumibile dalla sezione dedicata alle singole lettere, con l’unica eccezio-
ne della zāy. Nel diagramma riportato nell’annesso 3 ho riassunto questa distribuzione mantenendo 
la struttura del diagramma precedente, in modo da poter confrontare le due diverse distribuzioni. Il 
primo diagramma si riferisce ai prototipi delle lettere, anteriormente alla loro manifestazione come 
suoni articolati o come lettere scritte, mentre il secondo diagramma si riferisce alle lettere manifesta-
te vocalmente o per iscritto, tant’è che le loro qualità naturali sono modificate dal moto delle sfere 
degli organi preposti alla articolazione dei suoni e che in alcune lettere le qualità sono differenti per 
le diverse parti del suo “corpo” grafico, mentre nel primo diagramma questa diversità non sussiste. 
Julian Cook ha rilevato che se nei dodici segni zodiacali disposti in cerchio si distribuiscono le 28 
lettere dell’alfabeto arabo secondo l’ordine dell’abjad occidentale a partire dal segno dell’Ariete, 20 
di queste lettere si trovano integralmente in uno dei segni mentre le restanti 8 sono a cavallo tra due 
segni e le corrispondenze tra gli elementi [fuoco, terra, aria e acqua] dei segni e quelli delle lettere e 
delle loro parti, nel caso delle lettere a cavallo tra due segni, sono esattamente quelle riportate nel tes-
to di Ibn ʿArabī (comunicazione personale). Ciò è facilmente verificabile se nella nota figura circolare 
riportata tra le pagine 23 e 24 dello studio di Titus Burckhardt, Clé spirituelle de l’astrologie musulmane 
d’après Mohyiddin Ibn Arabi, Archè, Milano, 1974, si sostituiscono le lettere generate dai Nomi divini 
con quelle dell’alfabeto occidentale in senso antiorario. Nella tabella seguente questa ripartizione è 
riprodotta in forma lineare: le lettere vanno da destra a sinistra, come nella scrittura araba.
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delle nature (ʿilm al-ṭabāʿi’); il Saggio (106) menziona questa divergenza nelle “Usṭuqussāt” (107) 
senza apportare nulla di decisivo per colui che riflette su questa questione. Io non ho conoscenza 
di ciò per avere studiato la scienza delle nature presso i loro sostenitori, ma capitò che uno 
dei miei compagni venne a trovarmi tenendo in mano questo libro, perché era occupato a 
studiare medicina. Egli mi chiese di esporgli queste questioni per come le conoscevamo noi, 
cioè tramite lo svelamento e non la lettura e lo studio; si mise dunque a leggerlo ed io appresi 
così di quella divergenza a cui ho fatto allusione, poiché altrimenti non avrei saputo che 
qualcuno avesse al riguardo un punto di vista diverso. Per noi, in effetti, non c’è che la cosa 
vera, qual è in se stessa, senza divergenza. Il Vero, sia Egli esaltato, da cui apprendiamo le 
scienze, avendo svuotato il cuore dal pensiero riflessivo e grazie alla predisposizione a ricevere 
ciò che arriva da Lui (wāridāt), è Colui che ci accorda la [conoscenza della] realtà com’è nel 
suo principio (aṣl), senza che questa conoscenza comporti una generalizzazione (iǧmāl) o lo 
sconcerto (ḥayra). Noi conosciamo dunque le realtà essenziali per come esse sono, che siano 
isolate o prodotte dalla composizione [degli elementi], oppure che si tratti di realtà essenziali 
divine, e non abbiamo dubbio alcuno riguardo a queste realtà. È così che apprendiamo la 
nostra scienza ed il Vero, Gloria a Lui, è il nostro istruttore (muʿallim), in virtù di una eredità 
profetica preservata, esente da ogni insufficienza, generalizzazione ed esteriorità.

Egli, sia esaltato, ha detto: “... e non gli abbiamo [al Profeta] insegnato la poesia, né essa 
si addice a lui” (Cor. XXXVI-69), poiché la poesia è il ricettacolo della generalizzazione, 
delle espressioni simboliche, degli enigmi e dei messaggi allusivi (tawriyya), cioè non abbiamo 
espresso nulla per lui in forma simbolica, né parlato per enigmi, né gli abbiamo detto una 
cosa per volerne dire un’altra, né abbiamo generalizzato per lui il discorso. “Invero esso 
non è che un ricordo (ḏikr)” (Cor. ibidem) di ciò di cui è stato testimone quando lo abbiamo 
attratto a Noi, lo abbiamo reso assente a lui e lo abbiamo reso presente a Noi presso di Noi ed 
eravamo “il suo udito e la sua vista”. Poi lo abbiamo fatto ritornare a voi affinché foste guidati 
da lui nelle tenebre dell’ignoranza e dell’esistenza [in cui eravate immersi], ed eravamo la sua 
lingua con cui si rivolgeva a voi. Poi abbiamo fatto scendere su di lui un richiamo (muḏakkir) 
che gli ha fatto ricordare ciò di cui era stato testimone ed esso è un “ricordo” per lui di quello 
“e un Corano” (Cor. ibidem), cioè una sintesi delle cose che ha contemplato presso di Noi, 
“evidente” (Cor. ibidem), cioè manifesto per lui, grazie alla sua scienza dell’origine di ciò che 

106 Si tratta verosimilmente di Galeno (ǧālīnūs), che scrisse un libro sugli elementi secondo Ippocrate, 
tradotto in arabo da Ḥunayn ibn Isḥāq [m. 260 H] ed edito nel 1986 da Muḥammad Salīm Sālim, 
al-Hay’a al-miṣriyya al-ʿāmma li-l-kitāb, il Cairo, con il titolo Kitāb ǧālīnūs fī l-usṭaqassāt ʿalā ra’y abqarāṭ, 
in cui sono esposte diverse teorie sul numero degli elementi. Ibn ʿArabī menziona Galeno nel Kitāb 
muḥāḍarat al-abrār, a pag. 346 del secondo volume dell’edizione Dār Ṣādir, Beirut, senza data, e nel 
Kitāb al-isrā’, a pag. 93, dell’edizione curata da Suʿād al-Ḥakīm, Dandara, Beirut, 1988.
107 Questo termine è la trasposizione araba del termine greco stoikheīa, che per Aristotele designa i 
corpi elementari. Esso ricorre anche nel cap. 132 [II 218.26] e nel cap. 328 [III 107.6].
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aveva contemplato e visto in quell’avvicinamento (taqrīb) trascendente e santissimo che egli, 
che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, aveva ottenuto, per la quota (haẓẓ) 
[di scienza] che gli abbiamo assegnato in base alla purezza del ricettacolo, alla disposizione 
ed al timor di Dio (taqwā).

Colui che sa che gli elementi naturali (ṭabā’i ʿ) ed il mondo composto a partire da essi sono 
in una situazione estrema di dipendenza (iftiqār) e bisogno nei confronti di Allah, sia Egli 
esaltato, per ciò che concerne l’esistenza delle loro entità e la loro composizione, sa che [la 
causa efficiente] sono le realtà essenziali della Presenza Divina, cioè i Nomi più belli e gli 
Attributi sublimi, o, se preferisci, puoi dire [sa che essi sono] in proporzione a ciò che danno 
le loro realtà essenziali. Abbiamo spiegato ampiamente questo argomento nel “Libro della 
produzione delle tavole e dei cerchi” (108) e ne riparleremo in parte in questo libro. Questa è la causa 
(sabab) eterna delle cause, la quale non cessa di comporre le matrici e di generare le figlie. 
Gloria a Lui, Gloria a Lui, il Creatore della Terra e dei Cieli.

Continuazione

È così finito il discorso, perseguito in questo libro, sulle lettere dal punto di vista di Colui che 
impone la Legge e di coloro che vi sono sottoposti, della loro ripartizione secondo questa 
distinzione, e del loro movimento nelle sfere sestuple (sudāsiyya) (109) raddoppiate, ed abbiamo 
determinato gli anni del loro movimento ciclico in queste sfere, la quota del movimento di 
queste sfere spettante alla Natura, ed i loro quattro gradi ripartiti in Colui che detta la Legge 
e in coloro che vi sono sottoposti, secondo il livello di comprensione della maggioranza degli 
uomini. E per questo le sfere dei loro elementi semplici sono di due specie.

Così gli elementi, di cui la maggioranza di coloro che si basano sulla ragione si limita a 
considerare le realtà essenziali, si ripartiscono in quattro [gradi]. Le lettere del Vero, che 
procedono da sette sfere, le lettere dell’uomo che procedono da otto, le lettere dell’Angelo 
che procedono da nove e le lettere dei Ǧinn di fuoco che procedono da dieci. Per loro non 
vi è divisione ulteriore, per la loro incapacità di comprendere ciò che è veramente, poiché 
sono sotto il giogo della loro ragione. I realizzati (muḥaqqiqūn) invece sono sotto il giogo del 
loro Signore, il Re Vero, Gloria a Lui, sia Egli esaltato, e per questo essi ricevono tramite lo 
svelamento [57] ciò che gli altri non colgono.

108 Cfr. le pagine 80-87 della traduzione citata. 
109 Non è chiaro il significato di questa espressione. Il termine sudāsiyya ricorre nelle Futūḥāt solo nel 
seguito di questo testo [pagina seguente della traduzione], ove significa “costituito da sei elementi 
semplici”. 
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Gli elementi [delle lettere] per coloro che hanno realizzato si suddividono in sei gradi (110). Un 
grado appartiene a Colui che impone la Legge, il Vero, ed è la nūn, che è binaria (ṯunā’iyya). 
In effetti, noi non conosciamo il Vero se non a partire da noi stessi ed Egli è il nostro adorato: 
è per noi che Egli è conosciuto in modo perfetto e per questo Gli appartiene la nūn, che è 
binaria, in quanto i suoi elementi sono due, la wāw e l’alif. L’alif si riferisce a Lui e la wāw al 
tuo significato e non c’è nell’esistenza altro che Allah e te, poiché tu sei il Califfo. Per questo 
l’alif è universale (ʿāmm) e la wāw è mista, come spiegheremo in questo capitolo.

Il ciclo specifico di questa alif, con cui percorre la sfera che tutto comprende, è un ciclo 
complessivo che percorre la sfera universale in 82000 anni, mentre la sfera della nūn percorre 
la sfera universale in 10000 anni, come spiegheremo in seguito in questo capitolo quando 
parleremo singolarmente delle lettere e delle loro realtà essenziali. I restanti gradi delle lettere 
si ripartiscono secondo il numero dei [gradi] di esseri sottoposti alla Legge.

Il secondo grado è quello dell’Uomo, il più perfetto ed il più universale degli esseri sottoposti 
alla Legge dal punto di vista dell’esistenza; il più completo (atamm) ed il più equilibrato (aqwam) 
dal punto di vista della creazione (ḫalqan). A questo grado corrisponde una sola lettera, la mīm 
che è ternaria in quanto i suoi elementi semplici sono tre: la yā’, l’alif e la hamza. Di esse sarà 
questione nel seguito di questo capitolo, se Allah vuole.

110 Nella suddivisione delle lettere in sei gradi gli elementi semplici non sono più le sfere ma le lettere 
che costituiscono i nomi delle lettere che compongono il nome di una lettera, ad esclusione della let-
tera stessa: è il numero di questi elementi semplici a caratterizzare il grado di una lettera. Ad esempio 
gli elementi semplici dell’alif, il cui nome è composto da alif, lām e fā’, sono la hamza, la hā’, la lām, la 
zāy, la fā’ e la mīm, cioè la hā’, la mīm e la zāy di hamza, essendo l’alif  iniziale hamzata, la lām e la mīm 
di lām, escludendo l’alif  di prolungamento che non è hamzata, e la fā’ e la hamza di fā’, escludendo 
nuovamente l’alif  di prolungamento, che è il nome stesso della lettera. La mīm che compare due volte 
viene conteggiata una sola volta. L’esclusione del nome stesso della lettera dagli elementi semplici 
non è esplicitamente affermata da Ibn ʿArabī, ma è deducibile dagli esempi che riporta; vi è tuttavia 
un’eccezione, costituita dalla lettera fā’, poiché tra gli elementi semplici di essa è riportata la stessa 
lettera fā’. 
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Il terzo grado è quello dei ǧinn, in senso generale, siano essi di luce [cioè gli Angeli] o di fuoco 
[cioè i Ǧinn in senso stretto] (111). Questo grado è quaternario (112) ed ha come lettere la ǧīm, 
la wāw, la kāf e la qāf. Di esse sarà questione nel seguito.

Il quarto è quello degli animali (bahā’im), che è quinario: le sue lettere sono la dāl «secca», la 
zāy, la ṣād «secca», la ʿayn «secca», la ḍād, la sīn «secca», la ḏāl, la gayn e la šīn. (113) Di esse sarà 
questione nel seguito, se Allah vuole.

Il quinto è quello dei vegetali (nabāt): senario (sudāsiyya), esso ha per lettere l’alif, la hā’ e la lām 
(114). Di esse sarà questione nel seguito, se Allah vuole.

111 Per Ibn ʿArabī, che peraltro si basa sul Corano, coloro che noi chiamiamo Ǧinn, cioè esseri appartenenti 
alla modalità sottile del nostro mondo, sono denominati ǧānn, mentre le espressioni arabe ǧinn e ǧinna possono 
applicarsi sia ai Ǧinn che agli Angeli. Nel cap. 369 [III 367.10] egli precisa: “Allah, sia Egli esaltato, quando 
creò gli spiriti luminosi ed ignei, cioè gli Angeli ed i Ǧinn (ǧānn), associò entrambi in una cosa, cioè il fatto che 
essi sono nascosti agli occhi degli uomini, malgrado siano presenti con loro nelle assemblee e dovunque essi 
siano. Allah invero ha posto tra essi e gli occhi degli uomini un velo invisibile (ḥiǧāb mastūr), di modo che il velo è 
invisibile da noi ed essi sono nascosti a noi dal velo, per cui noi non li vediamo se non quando essi vogliono ma-
nifestarsi a noi. Per questo Allah ha chiamato questi due gruppi di spiriti “ǧinn”, cioè nascosti a noi, sì che non 
li vediamo. Egli ha detto riguardo agli Angeli, per ciò che concerne coloro che sostengono che gli Angeli sono 
le figlie di Allah: “essi stabiliscono tra Lui e gli Angeli (ǧinna) una parentela” (Cor. XXXVII-158), intendendo 
in questo caso con l’espressione ǧinna gli Angeli […]. Dunque, poiché Allah ha associato gli Angeli ed i demoni 
(šayāṭīn) nell’essere nascosti, ha chiamato il tutto “ǧinna” ed ha detto riguardo ai demoni: “..dal male del bisbi-
gliatore che si ritrae, colui che bisbiglia nei petti degli uomini, d’infra i Ǧinn e (ǧinna) gli uomini” (Cor. CXIV-4 a 
6), ove per “ǧinna” bisogna qui intendere i demoni; ed ha detto riguardo agli Angeli: “ed essi stabiliscono tra Lui 
ed i ǧinna una parentela” (Cor. XXXVII-158) […] Gli Angeli sono inviati da parte di Allah all’uomo, garanti 
per lui, custodi e scribi delle nostre azioni, mentre i demoni hanno potere sull’uomo per ordine di Allah, quindi 
anche essi sono inviati a noi da parte di Allah. Ed Egli ha detto di Iblīs, che era dei Ǧinn (cfr. Cor. XVIII-50), 
cioè dei messaggeri,” ..e deviò”, cioè usci “dall’ordine del suo Signore”, cioè era di coloro che sono nascosti agli 
uomini, malgrado siano presenti a loro ed essi non li vedono, come gli Angeli. E poiché li ha resi compartecipi 
nella missione, ha incluso Iblīs nell’ordine di prostrarsi assieme agli Angeli, ed ha detto: “e quando dicemmo agli 
Angeli: prostratevi ad Adamo, essi si prostrarono salvo Iblīs” (Cor. XVIII-50): quindi lo ha incluso nell’ordine 
di prostrarsi e fu dunque vera l’eccezione e lo ha messo in accusativo per l’eccezione esclusiva e quindi lo ha 
disgiunto dagli Angeli cosi come lo ha disgiunto da loro nella sua creazione dal fuoco”.
112 Quaternario non si riferisce al fatto che questo grado abbia quattro lettere, ma al fatto che le sue 
lettere sono caratterizzate da quattro elementi semplici. La stessa osservazione si applica alle espres-
sioni quinario, senario e settenario.
113 Nel testo arabo alle lettere non qualificate come “secche” segue l’aggettivo muʿǧama, che vuol dire 
“dotate di punti diacritici”: nella scrittura araba, ad esempio, la rā’ e la zāy si distinguono solo per 
il punto diacritico della seconda, per cui la prima è data da un tratto “secco”, mentre la seconda è 
accompagnata da un punto alla sommità del tratto.
114 Nella sezione dedicata alla lettera lām Ibn ʿArabī elenca solo cinque elementi semplici ed attribu-
isce alla lettera il potere sugli animali, per cui il suo grado dovrebbe essere il quarto e non il quinto.
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Il sesto grado è quello dei minerali (ǧamād): settenario, le sue lettere sono la bā’, la ḥā’, la ṭā’, la 
yā’, la fā’ (115), la rā’, la tā’, la ṯā’, la ḫā’ e la ẓā’. Di esse sarà questione nel seguito, se Allah vuole.

Lo scopo di questo libro è di manifestare, a guisa di scintille (lumaʿ) e di allusioni brillanti, 
alcuni segreti (asrār) dell’esistenza. Se dovessimo parlare apertamente dei misteri (sarā’ir) di 
queste lettere e di ciò che implicano le loro realtà essenziali, la mano [che scrive] sarebbe 
presto esausta, il calamo spuntato e l’inchiostro esaurito. I fogli e le tavolette non potrebbero 
contenerli, neppure si trattasse della “pergamena dispiegata (raqq manšūr)” [cfr. Cor. LII-3]. 
Questi [misteri] fanno parte delle Parole di cui Allah, sia Egli esaltato, ha detto: “Se il mare 
fosse inchiostro per [scrivere] le Parole del mio Signore, il mare si esaurirebbe prima che si 
esauriscano le Parole del mio Signore, anche se apportassimo la stessa quantità di inchiostro” 
(Cor. XVIII-109) e “Se tutti gli alberi che sono sulla Terra fossero dei calami e se il mare 
fosse [di inchiostro] alimentato da altri sette mari, le Parole di Allah non sarebbero esaurite” 
(Cor. XXXI-27). 

Vi è qui un segreto ed una allusione mirabile per chi vi presta attenzione ed approfondisce 
il senso di queste Parole. Se queste scienze fossero il prodotto di una riflessione e di una 
speculazione, l’uomo si ridurrebbe alla più vicina intintura d’inchiostro [cioè a poche 
Parole]. Ma le ispirazioni (mawārid) provenienti dal Vero, sia Egli esaltato, si susseguono 
ininterrottamente nel cuore del servitore. I Suoi spiriti pieni di bontà discendono su di lui 
dal mondo del Suo Mistero (gayb) con la Sua Misericordia e con la Sua Scienza da preso 
di Lui [cfr. Cor. XVIII-65]. Il Vero dispensa ininterrottamente i Suoi doni ed il flusso della 
Sua Grazia è continuo; il ricettacolo (maḥall) [cioè il cuore] è sempre ricettivo, talora per 
l’ignoranza, talora per la scienza. Se il servitore è predisposto e si prepara, se purifica e lucida 
lo specchio del suo cuore, riceverà il dono divino perpetuo e, in un istante, ciò che dei lustri 
non basterebbero a trasmettere, tanto questa sfera intelligibile è vasta e questa sfera sensibile 
è stretta.

Come potrebbe interrompersi ciò di cui non si può concepire né la fine né il limite ? Si tratta 
di ciò che Egli, Gloria a Lui, ha espresso chiaramente nel Suo ordine dato al Suo Inviato, 
su di lui la Pace: “Dì: Signore, fammi crescere in scienza” (Cor. XX-114).Ciò che vuole 
significare questo versetto è l’accrescimento della scienza che si riferisce a Dio, affinché [egli] 
si accresca nella conoscenza dell’Unità della molteplicità (tawḥīd al-kaṯra), si accresca il suo 
desiderio di lodarLo, ed accresca in Grazia per la sua lode, senza fine né interruzione. La 
conferma di ciò che abbiamo menzionato, cioè che gli venne ordinato l’accrescimento della 
scienza dell’Unità e non di altro, è il fatto che egli, che Allah faccia scendere su di lui la Sua 
ṣalāt e la Pace, quando mangiava del cibo diceva: “Allahumma, dacci la benedizione in esso e 

115 Tutte queste lettere hanno come elementi semplici i quattro elementi dell’alif ed i tre elementi 
della hamza, escludendo così il nome stesso della lettera, con l’unica eccezione della fā’.
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dacci un nutrimento migliore di questo”, mentre quando beveva del latte diceva: “Allahumma, 
dacci la benedizione in esso e daccene di più” (116), in quanto gli era stato ordinato di chiedere di 
più. Egli, quando vedeva il latte, si ricordava del latte che aveva bevuto nella notte del Viaggio 
notturno (isrā’) e riguardo al quale Gabriele gli aveva detto: “Hai bevuto la natura primordiale 
(fiṭra). Che Allah la faccia pervenire tramite te alla tua comunità” (117). La natura primordiale 
è la scienza dell’Unità che Allah ha connaturato nelle creature quando le fece testimoniare, 
afferrandole dalle loro reni e dicendo loro: “Non sono il vostro Signore?” ed esse risposero 
“Certo!” (Cor. VII-171): quindi contemplarono la Signoria prima di ogni altra cosa.

È in questo senso che egli, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, interpretò 
il latte che aveva bevuto in sogno e del cui resto aveva gratificato ʿUmar. Gli fu chiesto: 
“Come lo interpreti, o Inviato di Allah?” ed egli rispose: “La scienza” (118). Se non vi fosse 
una reale correlazione tra la scienza ed il latte, in modo universale (ǧāmiʿatan), [la scienza] non 
sarebbe apparsa nella sua forma [cioè del latte] nel mondo dell’immaginazione. Chi conosce 
ciò lo sa, chi lo ignora non lo sa.

Colui che apprende da Allah e non da se stesso, come potrebbe mai finire il suo discorso? Vi 
è una grande differenza tra un autore che dice: “Un tale, Allah abbia Misericordia di lui, mi 
ha riferito riguardo a un tale, Allah abbia Misericordia di lui” (119) ed uno che dice: “Il mio 
cuore mi ha riferito riguardo al mio Signore”. E se già quest’ultimo è più elevato in grado, vi 
è tuttavia una grande differenza tra lui e chi dice: “Il mio Signore mi ha riferito riguardo al 
mio Signore”, cioè “Il mio Signore mi ha riferito di Se stesso”. In ciò vi è una sottile allusione: 
il primo è il Signore oggetto della credenza (al-muʿtaqad), il secondo è il Signore che non è 
soggetto a limitazioni; [il primo] è con un intermediario (wāsiṭa) [cioè il credo, il secondo] 
è senza intermediario [cioè diretto]. Questa è la scienza che si attualizza nel cuore per la 
contemplazione essenziale, e che da essa [contemplazione] straborda sul segreto (sirr), sullo 
spirito e sull’anima.

Come si può conoscere il modo d’essere (maḏhab) di colui che attinge a questa fonte (mašrab)? 
Non lo potrai conoscere finché non conoscerai Allah, ed Egli, sia Egli esaltato, non è 
conoscibile sotto tutti gli aspetti, e così anche costui non è conoscibile. La ragione non sa 
dove egli sia, poiché l’oggetto della ragione [58] sono gli esseri (akwān), ma per costui non c’è 
essere, come è stato detto:

116 Ḥadīṯ riportato da Abū Dā’ūd, XXV-21, at-Tirmiḏī, XLV-54, e da Ibn Ḥanbal.
117 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LX-24, Muslim I-259 e 272, e da Ibn Ḥanbal.
118 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, III-22, LXII-6, XCI-15, 16 e 34, Muslim, XLIV-16, e da ad-Dārimī.
119 Reminiscenza della celebre frase di Abū Yazīd: “Voi apprendete la vostra scienza morto da 
morto, noi apprendiamo la nostra scienza dal Vivente che non muore”, citata da Ibn ʿArabī all’ini-
zio della Introduzione.
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Ti sei manifestato a colui che hai fatto restare dopo la sua estinzione;

egli è senza essere poiché sei Tu ad essere lui (fa kāna bi-lā kawn li-anna-ka kunta-hu) (120)

La lode ad Allah che ci ha fatto essere della Gente della proiezione e della ricezione (ahl 
al-ilqā’ wa-l-talaqqī). Noi chiediamo a Lui, Gloria a Lui, che ci faccia essere della Gente 
dell’avvicinamento reciproco e dell’elevazione progressiva (ahl al-tadānī wa-l-taraqqī).

* * * * *

Torniamo dunque al nostro argomento principale e diciamo: le suddivisioni (fuṣūl) delle lettere 
dell’alfabeto ammontano a più di 500 ed in ogni sezione vi sono più gradi, ma tralasciamo 
di parlarne poiché tratteremo l’argomento in modo esaustivo nel Libro degli inizi e delle mete, 
se Allah vuole. Ci limiteremo qui a parlare di esse solo per quanto è necessario, dopo aver 
nominato quei gradi che sono connessi con questo nostro libro, e forse parleremo di alcune 
di esse. Dopo di ciò prenderemo in considerazione lettera per lettera, fino a completare la 
menzione di tutte le lettere, se Allah vuole. Poi faremo seguire delle allusioni esoteriche ai 
segreti dell’accollata (taʿānuq) della lām con l’alif, ai suoi legami con essa ed alla ragione di 
questo reciproco amore spirituale tra le due lettere, tanto da manifestarsi nel mondo della 
scrittura e del tratto. Invero nel legame della lām con l’alif vi è un segreto che non si svela se 
non a chi drizza l’alif dal suo sonno prolungato e scioglie la lām dal suo nodo.

Che Allah guidi noi e voi ad un’opera buona che Egli gradisca da parte nostra.

Termina la 4a parte, e la lode spetta ad Allah.

* * * * *

120 Questi versi ricorrono anche nel Kitāb at-tadbīrāt al-ilāhiyya, a pag. 272 dell’edizione pubblicata 
dalla Ibn al-ʿArabī Foundation, 2013, nel Kitāb al-ḥuğub, a pag. 129 dell’edizione pubblicata nel pri-
mo volume delle Rasā’il edite dalla Ibn al-ʿArabī Foundation, 2013, nel Kitāb al-azal, a pag. 289 delle 
Rasā’il citate, e nel Kitāb al-kutub, a pag. 22 dell’edizione pubblicata nel secondo volume delle Rasā’il 
edite a Hyderabad nel 1948. 
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Parte V

Nel Nome di Allah, il Misericordioso, il Clemente

Menzione di alcuni gradi delle lettere

[58.12] Sappi, che Allah ci assista, che le lettere sono una comunità i cui membri ricevono il 
discorso [divino] e sono assoggettati all’osservanza delle norme (muḫāṭabūn wa mukallafūn) (121). 
Esse hanno degli Inviati che sono del loro stesso genere; essi, in quanto tali, hanno dei nomi che 
conoscono solo coloro della nostra Via che hanno ricevuto lo svelamento. Il Mondo delle lettere 
è il Mondo dal linguaggio più eloquente e dall’esposizione più chiara. Le lettere si ripartiscono 
secondo le divisioni (aqsām) del Mondo comunemente note; tra di esse si trovano (122):

• il Mondo del Ǧabarūt, secondo Abū Ṭālib al-Makkī (123). Quanto a noi, lo chiamiamo il 
Mondo dell’Immensità (ʿaẓama), e sono la hā’ e la hamza (124);

• il Mondo superiore o il Mondo del Malakūt, e sono [le lettere] ḥā’, ḫā’, ʿayn e gayn (125);

• il Mondo intermediario (al-ʿālam al-wasaṭ), chiamato secondo noi e la maggior parte dei 
nostri compagni il Mondo del Ǧabarūt, e sono [le lettere] tā’, ṯā’, ǧīm, dāl, ḏāl, rā’, zāy, [ṭā’], 
ẓā’, kāf, lām, nūn, ṣād, ḍād, qāf, sīn, šīn e yā’ come consonante (saḥīḥa = sana) (126);

121 Nel cap. 464 [IV 90.16] Ibn ʿArabī precisa: “Sappi che non abbiamo suddiviso le lettere inten-
dendo tale suddivisione come metaforica, bensì secondo la realtà essenziale, poiché per noi e per la 
gente dello svelamento le lettere, cioè le lettere parlate, scritte ed immaginate, fanno parte dell’insie-
me delle comunità. Le loro forme hanno degli spiriti che le governano, ed esse sono vive e parlanti; 
esse glorificano Allah con la Sua lode ed obbediscono al loro Signore. Alcune di esse sono connesse 
al Mondo del Malakūt, altre al Mondo del Ǧabarūt ed altre al Mondo del Mulk”.
122 La distribuzione delle lettere nei diversi Mondi corrisponde alla suddivisione delle lettere in base 
ai diversi punti anatomici di emissione (maḫāriǧ) dei suoni ad esse corrispondenti. Secondo al-Ḫalīl, 
morto nell’anno 175 dall’Egira e fondatore della lessicografia e della metrica araba, questi punti di 
emissione sono in totale 17 ed interessano cinque parti del corpo: la cavità orale (ǧawf), la gola (ḥalq), la 
lingua (lisān), le labbra (šafah), ed il naso (anf). Su questo argomento si può consultare il libro di Dunja 
Rašić The written world of  God, Anqa Publishing, Oxford, 2021, in particolare le pag.79-82.
123 Cfr. Qūt al-qulūb di Abū Ṭālib al-Makkī, Dār al-kutub al-ʿilmiyya, Beirut, 1996, pag. 447 del pri-
mo volume e pag. 99 e 138 del secondo volume.
124 La hamza è la consonante che corrisponde nella scrittura all’alif, che ne rappresenta il sostegno 
principale, e che è passibile di tutte e tre le vocalizzazioni. Le due lettere di questo Mondo hanno 
come punto di emissione la parte più estrema della gola, cioè la laringe.
125 Le quattro lettere di questo Mondo sono quelle che hanno come punto di emissione le parti me-
diane e prossimali della gola, cioè la faringe ed il velo palatino.
126 Le diciotto lettere di questo Mondo sono quelle nella cui articolazione interviene la lingua; ho 
posto tra parentesi la ṭā’ perché nelle due edizioni critiche della seconda redazione, come pure nei 
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• il Mondo inferiore o Mondo del Regno e della Testimonianza (ʿālam al-mulk wa š-šahāda) 
e sono [le lettere] bā’, mīm e wāw come consonante (127);

• il Mondo in cui il sensibile si mescola con l’intermediario, cioè la lettera fā’;

• il Mondo della commistione tra il Mondo intermediario del Ǧabarūt e quello del Malakūt; 
[esse sono] la kāf e la qāf e la commistione si situa a livello del grado. Ad esse si mescolano 
sotto il profilo della qualità spirituale la tā’, la ẓā’, la ṣād e la ḍād;

• il Mondo della commistione tra il Ǧabarūt, sede dell’Immensità, ed il Malakūt, cioè la 
lettera ḥā’;

• il Mondo che assomiglia al Mondo da parte nostra: esse sono le lettere di cui non si può 
dire né che esulino dal nostro Mondo, né che ne facciano parte, e sono l’alif, la wāw e la 
yā’, in quanto lettere deboli (128).

Tutte queste lettere sono dei Mondi. Ciascuno di essi riceve un Inviato del suo stesso genere 
ed una Legge divina per mezzo della quale i suoi membri sono assoggettati all’adorazione. 
Essi hanno modalità sottili e grossolane. Da parte del discorso divino ricevono solo ordini e 
non interdizioni. 

Tra le lettere si distinguono il comune (ʿāmma), l’élite (ḫāṣṣa), l’élite dell’élite e la pura 
quintessenza dell’élite dell’élite (129).

• Le lettere comuni sono la ǧīm, la ḍād, la ḫā’, la ḏāl, la gayn e la šīn (130);

• l’élite dell’élite è costituita dalle lettere: alif, yā’, bā’, sīn, kāf, ṭā’, qāf, tā’, wāw, ṣād, ḥā’, nūn, 
lām, ʿayn [e hā’] (131);

manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 manca. Nella sezione dedicata alla lettera ṭā’ [I 70.18] Ibn 
ʿArabī afferma comunque che essa fa parte del Mondo del Ǧabarūt.
127 Le tre lettere [sonore] di questo Mondo, insieme alla fā’ [sorda] del Mondo successivo, sono 
quelle che hanno come punto di emissione le labbra, cioè sono suoni labiali.
128 Le tre lettere di questo Mondo sono quelle che hanno come punto di emissione il cavo orale, 
senza altre articolazioni.
129 Come verrà spiegato nel seguito del testo, la suddivisione gerarchica delle lettere corrisponde 
al ruolo che esse svolgono nel Testo sacro, cioè nel Corano. Nella descrizione delle suddivisioni non 
è riportata la quintessenza dell’élite dell’élite, che invece compare nell’elenco dettagliato che segue.
130 Queste lettere sono quelle che non si trovano mai all’inizio o alla fine di una Sūra, né fanno parte 
delle lettere isolate iniziali e neppure della basmala.
131 Queste lettere sono quelle che si trovano all’inizio delle Sūre, dopo la basmala. La lettera posta tra 
parentesi quadra non compare in questo elenco, ma è inclusa successivamente nel paragrafo in cui 
IbnʿArabī spiega il significato di questo gruppo di lettere [I 82.33].
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la quintessenza dell’élite dell’élite è la bā’ (132);

• l’’élite che supera il comune di un grado è costituita dalle lettere iniziali delle Sūre, come 
alif-lām-mīm e alif-lām-mīm-ṣād, in numero di quattordici: alif, lām, mīm, ṣād, rā’, kāf, hā’, 
yā’, ʿayn, ṭā’, sīn, ḥā’, qāf  e nūn;

• la pura quintessenza dell’élite dell’élite, che è costituita dalle [lettere] nūn, mīm, rā’, bā’, 
dāl, zāy, alif, ṭā’, yā’, wāw, hā’, ẓā’, ṯā’, lām, fā’ e sīn (133);

• il Mondo inviato (al-ʿālam al-mursal), cioè [le lettere] ǧīm, ḥā’, ḫā’ e kāf;

• il Mondo che è collegato ad Allah ed a cui sono collegate le creature, cioè [le lettere] alif, 
dāl, ḏāl, rā’, zāy e wāw (134); esse rappresentano il Mondo della Santificazione (taqdīs) tra 
le lettere cherubiniche; 

• il Mondo [delle lettere] in cui prevale la caratterizzazione (taḫalluq) per mezzo degli 
Attributi del Vero, cioè [le lettere] tā’, ṯā’, ḫā’, ḏāl, zāy, ẓā’, nūn, ḍād, gayn, qāf, šīn e fā’ (135) 
per gli Uomini delle luci (136);

• il Mondo [delle lettere] in cui prevale la realizzazione (taḥaqquq) cioè le [lettere] bā’ e fā’ 
per gli Uomini dei segreti (137), come pure la ǧīm;

132 La bā’ è la lettera iniziale del Corano, come pure della Torah.
133 Queste lettere sono quelle che si trovano alla fine delle Sūre. Nella Tabella seguente è riportata 
la distribuzione delle lettere nelle varie classi gerarchiche:

134 Queste sei lettere sono quelle che nella scrittura araba non si legano alle seguenti.
135 Tutte queste lettere sono caratterizzate nella scrittura da uno o più punti diacritici posti al di 
sopra del corpo della lettera.
136 Questa specificazione non riguarda tutte le lettere di questo gruppo, ma solo la fā’, che nell’alfa-
beto orientale è scritta con un punto posta al di sopra del corpo della lettera. Come si vedrà in seguito 
l’espressione Uomini delle luci si riferisce a coloro che usano l’alfabeto orientale.
137 L’espressione Uomini dei segreti si riferisce a coloro che usano l’alfabeto occidentale, in cui la fā’ 
è scritta con un punto posto al di sotto del corpo della lettera. Le lettere di questo gruppo sono quindi 
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• il Mondo [delle lettere] che hanno realizzato la stazione dell’unificazione (ittiḥād) (138), 
cioè le [lettere] alif, ḥā’, dāl (139), rā’, tā’, kāf, lām, [59] mīm, ṣād, ʿayn, sīn, hā’ e la wāw. 
Sennonché io sostengo che esse sono distribuite in due stazioni, nell’unificazione, una 
elevata e l’altra suprema. Quella elevata è costituita dalle [lettere] alif, kāf, mīm, ʿayn e sīn, 
mentre la suprema da quelle che restano;

• infine il Mondo [delle lettere] le cui nature sono miste (al-ʿālam al-muntaziǧ al-ṭabāʿi’), cioè 
le [lettere] ǧīm, hā’, yā’, lām, fā’, qāf, ḫā’ e ẓā’.

I generi (aǧnās) dei Mondi delle lettere sono quattro: un genere singolo, cioè l’alif, la kāf, la 
lām, la mīm, la hā’, la nūn e la wāw (140); un genere doppio, come la dāl e la ḏāl (141); un genere 
triplo come la ǧīm, la ḥā’ e la ḫā’ (142); e un genere quadruplo, come la bā’, la tā’, la ṯā’ e la yā’ 
nel mezzo della parola, ed anche la nūn (143); se però non consideri [queste ultime due] allora 
la bā’, la tā’ e la ṯā’ faranno parte del genere triplo e decadrà il genere quadruplo.

Ti abbiamo così raccontato del Mondo delle lettere ciò che, se applicherai te stesso alle cose 
che fanno raggiungere lo svelamento del Mondo, la scoperta delle sue realtà essenziali e la 
realizzazione del Suo detto: «Non c’è cosa che non glorifichi per mezzo della Sua lode, ma 
voi non comprendete la loro glorificazione» (Cor. XVII-44) – se la glorificazione (tasbīḥ) 
fosse una glorificazione di stato (ḥāl) (144), come pretendono alcuni dottori della speculazione, 
non vi sarebbe vantaggio nel Suo detto: “ma voi non comprendete la loro glorificazione” – 
[dicevo: se applicherai te stesso ad esse] arriverai ad esse e farai sosta presso di loro.

quelle caratterizzate dalla presenza di un solo punto inferiore.
138 Nel cap. 73, questione CLIII [II 130.11] Ibn ʿArabī precisa: “L’unificazione consiste nel fatto che 
due essenze diventano un’unica essenza (ḏāt), sia essa servitore o Signore; non può esservi unificazione 
che nel dominio dei numeri o in quello della Natura e si tratta di uno stato (ḥāl)”.
139 Le prime tre lettere di questo gruppo sono quelle con cui si scrive in nome aḥad, uno.
140 Si tratta delle lettere il cui corpo, nella scrittura, non è condiviso con altre lettere; nel caso della 
nūn ciò vale per la sua posizione isolata, mentre quando è in posizione iniziale, intermedia e finale 
ed è legata alle lettere che la seguono o che la precedono il suo corpo nella scrittura è condiviso con 
altre lettere.
141 Si tratta delle lettere il cui corpo, nella scrittura, è condiviso con un’altra lettera, dalla quale si 
distingue per la presenza o assenza di un punto diacritico aggiuntivo, come appunto la dāl e la ḏāl, la 
rā’ e la zāy, la ṭā’ e la ẓā’, la ṣād e la ḍād, e la fā’ e la qāf quando non sono isolate.
142 Si tratta delle lettere il cui corpo, nella scrittura, è condiviso con altre due lettere, dalle quali si 
distingue per la presenza o assenza di uno o più punti diacritici aggiuntivi.
143 Per la yā’ e per la nūn ciò si applica solo quando esse non sono isolate.
144 In arabo l’espressione “linguaggio dello stato (lisān al-ḥāl)” serve ad indicare delle modalità di 
espressione che non sono verbali; la situazione dell’indigente che seduto e silenzioso porge la mano 
per chiedere l’elemosina è un esempio di questo linguaggio.
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Ho menzionato che avrei parlato di alcune di esse ed ho considerato dunque su quale tra 
questi Mondi ampliare il discorso più che sugli altri, ed abbiamo trovato che era il Mondo 
dell’élite (al-ʿālam al-muḫtāṣṣ), il Mondo delle lettere iniziali delle Sūre, dal senso ignoto, come 
alif-lām-mīm della [Sūra] della Vacca, alif-lām-mīm-ṣād della [Sūra] di Giuseppe [XII] e delle 
altre sue sorelle [XI, XIV, XV].

Parleremo dunque delle [lettere iniziali] alif-lām-mīm della [Sūra della] Vacca, che è la prima 
Sūra nel Corano ad iniziare con queste lettere dal senso oscuro, mediante un discorso conciso, 
secondo la via che attiene ai segreti (asrār). È possibile che vengano connessi ad esse i versetti 
che seguono, anche se non fanno parte di questo capitolo, ma lo faccio per ordine (amr) del 
mio Signore, che rispetto sempre: quindi parlo solo su autorizzazione (iḏn), così come mi 
fermo quando mi viene posto un limite.

Questa nostra opera, come altre mie opere, non è analoga alle opere di altri autori, ed in essa 
noi non procediamo come loro. Ogni autore è soggetto alla sua libera scelta (iḫtiyār), anche 
se è costretto nella sua scelta o soggetto alla scienza che egli trasmette in modo specifico. Egli 
proietta (yulqī) ciò che vuole e trattiene ciò che vuole, o proietta ciò che gli apporta la scienza 
e ciò che gli impone la questione che egli vuole trattare, finché non ne mette in evidenza il 
nocciolo. Noi, nelle nostre opere, non siamo in questa condizione: nel nostro caso si tratta 
di cuori che stanno assiduamente attaccati alla porta della Presenza divina, che vigilano 
su tutto ciò che la porta, schiudendosi, lascia filtrare, poveri e privi di ogni scienza. Se in 
questa stazione venissero interrogati su qualcosa essi non sentirebbero, avendo sospeso ogni 
percezione sensibile. Ogni qualvolta si manifesta loro, da dietro quel velo, un ordine essi si 
affrettano ad eseguirlo e lo mettono per iscritto conformemente a quanto è stato definito loro 
nell’ordine. Talvolta proiettano la cosa [ordinata] verso ciò che non è del suo genere, secondo 
l’abitudine, la riflessione speculativa e ciò che apporta la scienza esteriore e la correlazione 
esteriore per i sapienti, e ciò per una correlazione nascosta di cui ha coscienza solo la Gente 
dello svelamento. Ma a noi succede qualcosa di ancora più strano: vengono talora proiettate 
verso questo cuore delle cose che gli viene ordinato di trasmettere, anche se in quel momento 
non le conosce, poiché rilevano di una saggezza divina che sfugge alle creature. Per questo 
chiunque componga un’opera per ispirazione divina (ilqā’) non è tenuto ad avere la scienza 
del soggetto di cui parla; egli, conformemente a ciò che viene proiettato in lui, può introdurvi 
ciò che sembrerà di un altro ordine per quanto concerne la scienza dell’ascoltatore ordinario, 
ma per noi si tratta certamente dello stesso soggetto, per un aspetto che non conoscono altri 
che noi, come nel caso della colomba e del corvo che stavano insieme perché entrambi storpi. 
Poiché mi è stata data autorizzazione (iḏn) di trascrivere ciò che sto per proiettare dopo di 
questo, è necessario che lo faccia.
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Continuazione

[È il momento] di parlare di queste lettere specifiche dal senso ignoto, riguardo al numero 
delle loro lettere che si ripetono ed al numero delle loro lettere che non si ripetono, al loro 
insieme nelle Sūre, al loro essere singole, come la ṣād, la qāf e la nūn, al loro essere accoppiate 
come in ṭā’-sīn, ṭā’-ḥā’ e le loro sorelle, e al loro riunirsi in gruppi di tre fino a cinque lettere, 
legate e non legate, e non più di quello. [Parleremo inoltre del] perché alcune si legano ed altre 
non si legano; perché [il termine] Sūre ha come iniziale la sīn e non la ṣād; perché è ignoto il 
significato di queste lettere ai sapienti dell’esteriore ed allo svelamento della Gente degli stati 
spirituali, e di altro che abbiamo menzionato nel “Libro della riunione e della suddivisione riguardo 
alla conoscenza dei significati della Rivelazione (kitāb al-ǧamʿ wa t-tafṣīl fī maʿrifat maʿānī at-tanzīl)” (145). 
Parliamo dunque con la benedizione (baraka) di Allah, “ed Allah dice il vero e guida sul retto 
sentiero” (Cor. XXXIII-4).

Sappi che per quanto concerne gli inizi (mabādī) delle Sūre (suwar, con la sīn) dal senso ignoto, 
solo la Gente delle forme (ṣuwar, con la ṣād) intelligibili conosce le loro realtà essenziali (146). 

145 Si tratta del commento al Corano redatto, in 64 volumi, da Ibn ʿArabī e che secondo quanto 
egli stesso afferma nella sua Iǧāza si arresta al versetto 59 della Sūra XVIII. Malgrado le dimensioni 
dell’opera non è rimasta alcuna traccia “pubblica” di essa, ma non si può escludere che essa sia con-
servata in fondi “privati”.
146 In arabo, come in ebraico, le lettre dell’alfabeto hanno ciascuna un valore numerico, costituito 
dalle unità dall’1 al 9, dalle decine dal 10 al 90, dalle centinaia dal 100 al 900 ed dal 1000. La succes-
sione dei valori numerici non corrisponde all’ordine dell’alfabeto usato nei lessici attuali, che si basa 
sulle caratteristiche delle lettere scritte, mentre nei primi lessici si basava sulla sequenza dei punti di 
emissione dei suoni delle lettere. Le lettere arabe vengono tradizionalmente distribuite, nell’ordine 
del loro valore numerico, in una serie di otto nomi, che René Guénon riporta nel suo articolo su 
“L’angelologia dell’alfabeto arabo” [cap. VI di Aperçus sur l’ésotérisme islamique et le Taoïsme, Gallimard, Parigi, 
1973], secondo l’ordinamento orientale; vi è anche, infatti, un ordinamento occidentale, in uso nel 
Magreb, in cui il V, il VI e l’VIII nome sono diversi per il diverso valore numerico attribuito ad alcune 
lettere. Per Ibn ʿArabī il primo ordinamento è quello della Gente delle luci, mentre il secondo, che 
egli adotta, è quello della Gente dei segreti. Ora, il valore numerico della sīn nell’ordinamento orien-
tale, cioè 60, è lo stesso che ha la ṣād nell’ordinamento occidentale, e vi è apparentemente una stretta 
relazione fra le parole arabe che si differenziano solo per lettere che hanno lo stesso valore numerico 
nei due ordinamenti. La relazione tra sūra con la sīn e sūra con la ṣād ricorre in effetti anche in altri 
punti dell’opera di Ibn ʿArabī; nei versi iniziali del cap. 99 [II 183.3], dedicato alla stazione spirituale 
del sonno (nawm), egli scrive: “Invero l’immaginazione (ḫayāl) ha regime (ḥukm) ed autorità sulle due esistenze, 
[quella] in significato e [quella] in forme (ṣuwar) e non è percepita se non nel sogno (manām), e non si manifestano 
forme per essa nella Presenza delle Sūre (suwar): la sua Presenza è caratterizzata dalla ṣād, non dalla sīn”; nel cap. 
176 [II 295.26] aggiunge: “Quando la morte si presenta ad essi [gli iniziati], Allah sia soddisfatto di 
loro, essi avranno necessariamente la contemplazione di 12 forme (suwar), che vedranno tutte o solo 
in parte […] Sarebbe più opportuno che questo [termine] “suwar” fosse con la sīn e non con la ṣād, 
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Poi [il Legislatore] ha apposto [come iniziale] al [nome delle] Sūre del Corano la sīn, e 
ciò significa l’asservimento (taʿabbud) legale. Si tratta dell’esterno (ẓāhir) del muro (sūr, con 
la sīn), in cui [si patisce] il castigo (147) ed è lì che ha sede l’ignoranza di esse [cioè del senso 
delle lettere iniziali]. L’interno (bāṭin) [del muro] è con la ṣād [cioè ṣūr con la ṣād] (148) ed è la 
stazione della Misericordia, la quale non è altro che la scienza delle loro realtà essenziali, cioè 
la dottrina dell’Unità (tawḥīd).

Egli, sia benedetto l’Altissimo, ha stabilito che fossero 29 Sūre [ad iniziare con queste lettere 
isolate] (149) e [questo numero] rappresenta la perfezione della forma (ṣūra, con la ṣād): “E la 
Luna, Noi l’abbiamo determinata in [28] mansioni” (Cor. XXXVI-39) e la 29a è il Polo (qutb) 
per mezzo del quale è retta la sfera e che è la causa della sua esistenza. [Il Polo in questione] 
è la Sūra “La famiglia di ʿImrān”, [che comincia con] “Alif-lām-mīm, Allah [non c’è Dio se 
non Lui, il Vivente, il Sussistente]” (Cor. III-1 e 2), e se non ci fosse quello gli [altri] 28 [inizi 
con lettere dal senso ignoto] non avrebbero stabilità. Nel loro insieme, tenuto conto della 
ripetizione delle lettere, esse sono 78 lettere. Otto è la realtà essenziale di “alcuni (biḍʿ)”; [il 

poiché si tratta di dimore (manāzil) [uno dei significati di suwar con la sīn] di realtà intellegibili (maʿānī) 
[o significati]; solo quando le realtà intellegibili prendono corpo (taǧassadat) e si manifestano in forme 
(aškāl) e in misure (maqādir), assumono delle forme (ṣuwar), poiché in questo caso la visione attestante 
(šuhūd) ha luogo per mezzo della vista sensibile (baṣar) e la Presenza è allora governata dalla modalità 
immaginativa intermediaria (al-ḫayāliyya al-barzaḫiyya). La morte ed il sonno sono equivalenti per 
quanto concerne ciò verso cui si trasferiscono le realtà intelligibili”.
147 Riferimento al versetto 13 della Sūra LVII: “Tra loro [gli ipocriti ed i credenti] verrà innalzato 
un muro con una porta: all’interno vi sarà la Misericordia e di fronte il castigo”.
148 Il termine ṣūr, con la ṣād, ricorre dieci volte nel Corano (VI-73 e passim) ed è comunemente tra-
dotto come Tromba. Nel cap. 317 [III 66.16] Ibn ʿArabī precisa: “[lo spirito] si manifesta (yataǧallā) 
secondo una delle forme (ṣuwar) della Tromba (sūr), che è il barzaḫ ed è con la ṣād, plurale di forma 
(ṣūra) […] Sappi che Allah ha dato l’esistenza alla Tromba (ṣūr) sulla forma del corno (qarn): essa venne 
chiamata “ṣūr”, al modo in cui la cosa viene denominata col nome di un [altra] cosa se è vicina ad essa 
o se dipende da essa per una causa (sabab). Poiché questo corno è la sede di tutte le forme interme-
diarie (barzaḫiyya) verso cui si trasferiscono gli spiriti dopo la morte, o durante il sonno in esso, venne 
chiamato ṣūr, plurale di ṣūra [forma], e la sua forma (šakl) è quella di un corno la cui parte superiore 
è ampia e la parte inferiore stretta”.
149 Per facilitare la comprensione del testo riporto nella tabella seguente il numero delle Sūre e le 
rispettive lettere iniziali.
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XXXIII-4). 
Sappi che per quanto concerne gli inizi (mabādī) delle Sūre (suwar, con la sīn) dal senso ignoto, solo 
la Gente delle forme (ṣuwar, con la ṣād) intelligibili conosce le loro realtà essenziali (146). Poi [il 
Legislatore] ha apposto [come iniziale] al [nome delle] Sūre del Corano la sīn, e ciò significa 
l’asservimento (taʿabbud) legale. Si tratta dell’esterno (ẓāhir) del muro (sūr, con la sīn), in cui [si 
patisce] il castigo (147) ed è lì che ha sede l’ignoranza di esse [cioè del senso delle lettere iniziali]. 
L’interno (bāṭin) [del muro] è con la ṣād [cioè ṣūr con la ṣād] (148) ed è la stazione della 
Misericordia, la quale non è altro che la scienza delle loro realtà essenziali, cioè la dottrina 
dell’Unità (tawḥīd). 
Egli, sia benedetto l’Altissimo, ha stabilito che fossero 29 Sūre [ad iniziare con queste lettere 
isolate] (149) e [questo numero] rappresenta la perfezione della forma (ṣūra, con la ṣād): “E la 
Luna, Noi l’abbiamo determinata in [28] mansioni” (Cor. XXXVI-39) e la 29a è il Polo (qutb) per 
mezzo del quale è retta la sfera e che è la causa della sua esistenza. [Il Polo in questione] è la Sūra 
                                            
146) In arabo, come in ebraico, le lettre dell’alfabeto hanno ciascuna un valore numerico, costituito dalle unità dall’1 
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nei primi lessici si basava sulla sequenza dei punti di emissione dei suoni delle lettere. Le lettere arabe vengono 
tradizionalmente distribuite, nell’ordine del loro valore numerico, in una serie di otto nomi, che René Guénon 
riporta nel suo articolo su “L’angelologia dell’alfabeto arabo” [cap. VI di Aperçus sur l’ésotérisme islamique et le Taoïsme, 
Gallimard, Parigi, 1973], secondo l’ordinamento orientale; vi è anche, infatti, un ordinamento occidentale, in uso 
nel Magreb, in cui il V, il VI e l’VIII nome sono diversi per il diverso valore numerico attribuito ad alcune lettere. 
Per Ibn ʿArabī il primo ordinamento è quello della Gente delle luci, mentre il secondo, che egli adotta, è quello della 
Gente dei segreti. Ora, il valore numerico della sīn nell’ordinamento orientale, cioè 60, è lo stesso che ha la ṣād 
nell’ordinamento occidentale, e vi è apparentemente una stretta relazione fra le parole arabe che si differenziano 
solo per lettere che hanno lo stesso valore numerico nei due ordinamenti. La relazione tra sūra con la sīn e sūra con la 
ṣād ricorre in effetti anche in altri punti dell’opera di Ibn ʿArabī; nei versi iniziali del cap. 99 [II 183.3], dedicato alla 
stazione spirituale del sonno (nawm), egli scrive: “Invero l’immaginazione (ḫayāl) ha regime (ḥukm) ed autorità sulle due 
esistenze, [quella] in significato e [quella] in forme (ṣuwar) e non è percepita se non nel sogno (manām), e non si manifestano forme 
per essa nella Presenza delle Sūre (suwar): la sua Presenza è caratterizzata dalla ṣād, non dalla sīn”; nel cap. 176 [II 295.26] 
aggiunge: “Quando la morte si presenta ad essi [gli iniziati], Allah sia soddisfatto di loro, essi avranno 
necessariamente la contemplazione di 12 forme (suwar), che vedranno tutte o solo in parte […] Sarebbe più 
opportuno che questo [termine] “suwar” fosse con la sīn e non con la ṣād, poiché si tratta di dimore (manāzil) [uno dei 
significati di suwar con la sīn] di realtà intellegibili (maʿānī) [o significati]; solo quando le realtà intellegibili prendono 
corpo (taǧassadat) e si manifestano in forme (aškāl) e in misure (maqādir), assumono delle forme (ṣuwar), poiché in questo 
caso la visione attestante (šuhūd) ha luogo per mezzo della vista sensibile (baṣar) e la Presenza è allora governata dalla 
modalità immaginativa intermediaria (al-ḫayāliyya al-barzaḫiyya). La morte ed il sonno sono equivalenti per quanto 
concerne ciò verso cui si trasferiscono le realtà intelligibili”. 
147) Riferimento al versetto 13 della Sūra LVII: “Tra loro [gli ipocriti ed i credenti] verrà innalzato un muro con 
una porta: all’interno vi sarà la Misericordia e di fronte il castigo”. 
148) Il termine ṣūr, con la ṣād, ricorre dieci volte nel Corano (VI-73 e passim) ed è comunemente tradotto come 
Tromba. Nel cap. 317 [III 66.16] Ibn ʿArabī precisa: “[lo spirito] si manifesta (yataǧallā) secondo una delle forme 
(ṣuwar) della Tromba (sūr), che è il barzaḫ ed è con la ṣād, plurale di forma (ṣūra) […] Sappi che Allah ha dato 
l’esistenza alla Tromba (ṣūr) sulla forma del corno (qarn): essa venne chiamata “ṣūr”, al modo in cui la cosa viene 
denominata col nome di un [altra] cosa se è vicina ad essa o se dipende da essa per una causa (sabab). Poiché questo 
corno è la sede di tutte le forme intermediarie (barzaḫiyya) verso cui si trasferiscono gli spiriti dopo la morte, o durante 
il sonno in esso, venne chiamato ṣūr, plurale di ṣūra [forma], e la sua forma (šakl) è quella di un corno la cui parte 
superiore è ampia e la parte inferiore stretta”. 
149) Per facilitare la comprensione del testo riporto nella tabella seguente il numero delle Sūre e le rispettive lettere 
iniziali. 
 

XIX XV XIV XIII XII XI X VII III II 
 ملا ملا صملا رلا رلا رلا رملا رلا رلا صعیھك

XXXVIII XXXVI XXXII XXXI XXX XXIX XXVIII XXVII XXVI XX 
 ھط مسط سط مسط ملا ملا ملا ملا سی ص

 LXVIII L XLVI XLV XLIV XLIII XLII XLI XL 
مح ق ن  مح  مح  مح  قسع مح  مح  مح   
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Profeta], su di lui la Pace, ha detto: “La fede ha 70 ed alcuni [rami]” (150) e queste lettere 
sono appunto 78. Un servitore non può perfezionare i segreti della fede finché non conosce 
le realtà essenziali di queste lettere nelle loro Sūre rispettive.

Se dici: “[Il senso di] “alcuni” è ignoto nel linguaggio, poiché designa un numero da uno 
a nove; come si può dunque stabilire con certezza che sono otto?”, posso risponderti che 
vi sono arrivato per via dello svelamento, e questa è la via che [60] io seguo e la pietra 
angolare su cui mi fondo in tutte le mie scienze. Posso però farti intravedere uno squarcio di 
ciò dal punto di vista del valore numerico [delle lettere]. Anche se Abū l-Ḥakam ʿAbd as-
Salām ibn Barraǧān non lo ha menzionato dal nostro stesso punto di vista nel suo libro (151), 
tuttavia lo ha menzionato, Allah abbia Misericordia di lui, dal punto di vista dell’astrologia, 
celando il suo svelamento dietro questo velo, per mezzo della quale ha stabilito con certezza 
la data della conquista di Gerusalemme nell’anno 583 [dall’Egira] (152). Allo stesso modo, se 
vorremo, ricorreremo allo svelamento, oppure, se vorremo, apporremo su di esso il velo del 
calcolo numerico. Noi diciamo dunque che il termine “alcuni” che ricorre nella Sūra ar-
Rūm [XXX] (153) significa otto. Prendi il valore numerico delle lettere alif-lām-mīm secondo 
il “[computo chiamato] ǧazm” piccolo (154), che fa otto, poi sommalo agli otto di “alcuni” ed 

150 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, II-3, Muslim, I-57 e 58, Abū Dā’ūd, V-4, at-Tirmiḏī, an-Nasā’ī, Ibn 
Māǧah, ad-Dārimī, e da Ibn Ḥanbal.
151 Ibn Barraǧān, celebre sūfī magrebino, compagno di Ibn al-ʿArīf, venne condannato a morte dal 
sultano almoravide, a cui si opponeva insieme a tutta la Scuola di Almeria, e convocato da Siviglia, 
ove risiedeva, a Marrakeš, vi morì nell’anno 536 dall’Egira. Scrisse un commento ai Nomi divini e 
due commentari del Corano, ed è ad uno di questi che si riferisce Ibn ʿArabī.
152 Ibn Barraǧān predisse nell’anno 520 la conquista di Gerusalemme, avvenuta ad opera di Saladino 
più di 60 anni dopo. L’argomento è oggetto dello studio di Jose Bellver Ibn Barrağān and Ibn ʿArabī on the 
Prediction of  the Capture of  Jerusalem in 583/1187 by Saladin, pubblicato in Arabica, 61 (2014), pag. 252-286.
153 “Alif-lām-mīm. I Rūm furono sconfitti (gulibat) nella terra più vicina, ed essi, dopo la loro sconfitta, 
saranno vittoriosi (sa-yaglibūn) in alcuni anni […]” (Cor. XXX-1 a 4).
154 Il termine arabo “ǧazm” significa letteralmente “taglio netto” e, tra le altre cose, indica il segno di 
forma circolare che viene apposto sulla consonante finale di un verbo quando essa non è vocalizzata, 
cioè quando il verbo è apocopato; lo stesso segno sulle consonanti intermedie di un nome o di un 
verbo viene chiamato “sukūn”, cioè quiescenza. L’uso di questo termine per indicare il computo del 
valore numerico delle lettere non è attestato nei lessici arabi e neppure nell’Enciclopedia dei termini 
tecnici di at-Tahānawī. Ibn ʿArabī ritorna su questa procedura di calcolo nel seguito del Capitolo [I 
80.17], ove spiega che il ǧazm piccolo considera solo il valore numerico diverso da 0, cioè non con-
siderando le decine, le centinaia e le migliaia, per cui alif-lām-mīm, che equivale a 1+30+40, risulta 
1+3+4=8, mentre il ǧazm grande considera il valore completo delle lettere, e quindi nel caso in esame 
dà 71. Egli precisa inoltre che le due modalità di ǧazm devono sempre essere effettuate entrambe e 
che i loro risultati vanno sommati.
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avrai come risultato 16; poi sottrai l’uno che corrisponde all’alif, in quanto base (uss) (155) [dei 
numeri e delle lettere] e resta 15, che metti da parte. Poi ripeti l’operazione con il calcolo 
del valore numerico (ḥisāb al-ǧummal) (156) grande, che è il “ǧazm”, e moltiplica 71 per l’8 di 
“alcuni” – considerando che si tratta di anni – ed otterrai 568. aggiungi a questo prodotto 
i 15 che ti ho ingiunto di mettere da parte ed otterrai 583, che è la data della conquista di 
Gerusalemme (157), secondo la lettura di chi recita: “I Rūm vinsero (galabati-r-rūm) […] e 

155 Questo termine ha diversi significati tecnici nell’ambito della matematica e dell’algebra araba, 
ove tra l’altro indica anche l’esponente di una potenza. Una spiegazione di questa procedura di cal-
colo si può trovare nell’articolo citato di Jose Bellver.
156 Questa espressione, talora tradotta come calcolo del cronogramma, indica una applicazione 
divinatoria del calcolo del valore numerico delle lettere, basata su regole che Ibn ʿArabī si limiterà 
ad accennare nel seguito del testo. Alcune di queste regole sono esposte nei Prolegomeni (muqaddimāt) 
di Ibn Ḫaldūn, alle pagg. 241-248 del primo volume della traduzione francese del Barone de Slane, 
Imprimerie Impériale, Parigi, 1863.
157 Ibn ʿArabī riporta questo calcolo anche nel cap. 558 [IV 220.15], ove precisa: “Ero nella città 
di Fes, nell’anno 591, quando le armate degli Almoḥadi si dirigevano in Andalusia per combattere il 
nemico [Alfonso VIII] che minacciava l’Islām. Incontrai uno degli Uomini di Allah […] uno dei miei 
migliori amici. Egli mi chiese: “Che ne dici di questo esercito: sarà vittorioso quest’anno, con l’aiuto 
[di Allah], oppure no?”, ed io gli ribattei: “Che ne pensi tu al riguardo?”, ed egli rispose: “Invero 
Allah ha menzionato questa vittoria e l’ha promessa al Suo Profeta, che Allah faccia scendere su di 
lui la Sua ṣalāt e la Pace, in quest’anno. Egli ha annunciato quello al Suo Profeta, che Allah faccia 
scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, nel Suo Libro che ha fatto scendere su di lui, nel Suo detto, 
sia Egli esaltato: “Invero ti abbiamo accordato una chiara vittoria (fatḥan mubīnan)” (Cor. XLVIII-1). 
La sede della buona novella è “una chiara vittoria”, senza la ripetizione dell’alif, poiché essa serve ad 
esprimere l’arresto (wuqūf) al completamento del versetto. Considera il valore numerico delle loro let-
tere con il computo del ǧummal”. Feci questo calcolo e trovai che la vittoria sarebbe avvenuta nell’anno 
591. Appena fui rientrato in Andalusia Allah diede la vittoria all’esercito dei musulmani ed aprì ad 
esso [le porte di] Calatrava, Alarcos, Caracuel e di ciò che era vicini a quelle fortezze […]. Abbiamo 
preso 80 per la fā’, 400 per la tā’, 8 per la ḥā’ senza punto diacritico, 1 per l’alif, 40 per la mīm, 2 per la 
bā’, 10 per la yā’ e 50 per la nūn, tralasciando la seconda alif perché l’avevamo già contata [una volta], 
e la somma di questi numeri è 591, che sono tutti gli anni [trascorsi] dall’Egira fino a quel anno. Ciò 
fa parte delle aperture divine accordate a questa persona. Analogo a ciò è quanto abbiamo menzio-
nato riguardo alla conquista di Gerusalemme, perciò che risulta dal prodotto [del valore numerico] 
di “Alif-lām-mīm. I Rūm vinsero (Cor. XXX-1 e 2) per [quello de] gli “alcuni (biḍʿ)” anni menzionati 
riguardo ad essa [conquista], per mezzo del piccolo e del grande calcolo numerico (ǧummal), da cui 
appare la [data della] conquista di Gerusalemme. Già abbiamo menzionato ciò precedentemente in 
questo libro nel capitolo dedicato alle lettere. Abbiamo attribuito all’espressione “alcuni” il valore 
di 8, perché la conquista della Mecca ebbe luogo nell’anno 8 dall’Egira, poi abbiamo preso 8 appli-
cando il piccolo calcolo ad alif-lām-mīm, ed abbiamo lasciato da parte 1 in quanto la base esige il suo 
esser messa da parte, per la validità del valore numerico nel fondamento della moltiplicazione nel 
calcolo romano (al-uss yaṭlubu ṭarḥa-hu li-ṣiḥḥati l-ʻadad fī aṣl aḍ-ḍarb fī l-ḥisāb ar-rūmī), essendo la vittoria 
sui Rūm che si trovavano a Gerusalemme. Poi abbiamo aggiunto gli 8 di “alcuni” alla somma delle 
lettere di alif-lām-mīm, dopo aver tolto 1 per la base, ed il risultato è 15. Poi siamo tornati al grande 
calcolo ed abbiamo moltiplicato 71 [la somma del valore numerico di alif-lām-mīm] per 8, e questi 
sono tutti anni poiché Egli ha detto: “alcuni anni”, ed il risultato è 568, a cui abbiamo sommato il 
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saranno sconfitti (sa-yuglabūn) [in alcuni anni]” (Cor. XXX-3) (158). Nell’anno 583 vi fu la 
vittoria dei musulmani che presero il [luogo di] pellegrinaggio dagli infedeli, e questa è la 
conquista di Gerusalemme.

Nella scienza del numero (ʿadad) abbiamo ottenuto, per via dello svelamento, dei segreti 
stupefacenti, per quanto attiene alla sua natura e per via delle realtà essenziali che esso possiede. 
Se vivrò ancora a lungo dedicherò alla conoscenza del numero un libro, se Allah vuole.

Torniamo dunque a ciò che avevamo intrapreso e diciamo: un servitore non può perfezionare 
i segreti che i rami della fede comportano se non ha la scienza delle realtà essenziali di queste 
lettere, secondo le loro ripetizioni, così come esse [appaiono] nelle Sūre; allo stesso modo, se 
ha scienza di esse senza [considerare la loro] ripetizione ha scienza del richiamo (tanbīh) in 
esse da parte di Allah alla realtà essenziale dell’esistenziazione (īǧād).

Il Primordiale (al-qadīm), Gloria a Lui, è incomparabile [(tafarrada) = è singolare, unico] per i 
Suoi Attributi eterni, ed Egli le [o: li] ha inviate [cioè le lettere dal senso ignoto o gli Attributi] 
nel Suo Corano come 14 lettere singole dal significato oscuro. Egli ha stabilito l’otto per la 
conoscenza dell’essenza (ḏāt) e dei sette attributi [principali] d’intra di noi, ed ha stabilito 
il quattro per gli umori naturali, che sono il sangue, la bile nera, la bile gialla e la flemma. 
Risultano così 12 [componenti] esistenti e questo è l’Uomo di questa sfera. In altre sfere 
l’Uomo è composto da 11, 10, 9, 8 [componenti] fino alle sfera di due; [l’Uomo] non si 
riduce mai all’Unità (aḥadiyya), poiché essa è prerogativa esclusiva del Vero: non appartiene 
ad altro essere che a Lui.

Poi Egli, Gloria a Lui, ha stabilito come prima di queste lettere l’alif nella scrittura e la hamza 
nella pronuncia, e come ultima la nūn (159). L’alif rappresenta l’esistenza dell’Essenza nella sua 
perfezione, poiché non ha bisogno di essere vocalizzata (160). La nūn rappresenta la metà del 

15 del piccolo calcolo ed il totale è 583, e questa è la data della conquista di Gerusalemme. Questa 
scienza deriva da questa Presenza [del Nome Colui che apre, che dà la vittoria (al-fattāḥ)]. ʿAbd as-
Salām Abū l-Ḥakam Ibn Barraǧān non lo apprese da qui e gli capitò un errore, ma la gente non se 
ne accorse; spiegai ciò ad uno dei miei compagni finché egli mi portò il suo libro e divenne chiaro per 
lui che egli si era sbagliato, pur avvicinandosi al vero. La causa di quello è che subentrò in lui un’altra 
scienza che lo fece sbagliare”. 
158 La lettura in questione è quella di Ibn ʿUmar, che differisce dalle altre letture per la diversa voca-
lizzazione del verbo galaba, vocalizzazione che risulta in un senso diametralmente opposto.
159 La lettera nūn non è l’ultima della serie alfabetica, né nella serie basata sulla scrittura né in quella 
basata sui punti di emissione dei suoni, e neppure per il suo valore numerico, bensì è l’ultima lettera 
isolata nell’ordine progressivo delle Sūre del Corano. Si noti che l’alif e la nūn sono rispettivamente 
l’iniziale e la finale di “insān”, l’Uomo.
160 L’alif iniziale delle lettere isolate è priva nella scrittura di qualsiasi segno aggiuntivo, mentre nei 
versetti che iniziano con l’alif essa è sempre accompagnata da una hamza, che sostiene una vocale, o 
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Mondo, cioè del Mondo della composizione (tarkīb) e quella è la metà della circonferenza 
che appare a noi della sfera. L’altra metà è la nūn intelligibile che sta sopra di essa, e se 
essa fosse manifesta, spostandosi dal Mondo dello Spirito [ove risiede], il cerchio sarebbe 
completo. Ma questa nūn spirituale è stata occultata: per mezzo di essa [si attualizza] la 
perfezione dell’esistenza ed il punto sensibile della nūn è stato messo ad indicarla (161). L’alif è 
perfetta sotto tutti i suoi aspetti, mentre la nūn è difettosa (nāqiṣ), così come il Sole è perfetto 
e la Luna è difettosa, poiché è cancellazione (maḥw) e la caratteristica della sua luminosità 
è presa a prestito; [la nūn] è anche “il deposito di fiducia (amāna) che ha preso su di sé” [cfr. 
Cor. XXXIII-72].

A misura della sua cancellazione e del suo occultamento totale (sirār) saranno la sua fissazione 
(iṯbāt) (162) e la sua manifestazione, tre per tre: tre [sono le notti] del tramonto della Luna del 
cuore divino nella Presenza dell’Uno (gurūb al-qamar al-qalbī al-ilāhī fī l-ḥaḍrat al-aḥadiyya) e tre 
[sono le notti] del sorgere della Luna del cuore divino nella Presenza Dominicale (ṭulūʿ qamar 
al-qalb al-ilāhī fī l-ḥaḍra al-rabbāniyya) (163). 

da una wasla, che assimila la vocale finale del versetto precedente.
161 Le considerazioni qui sviluppate possono essere arricchite e completate con quelle di René 
Guénon nell’articolo dedicato ai Misteri della lettera Nûn [Etudes Traditionelles, août-septembre 1938, 
ripreso come Capitolo XXII nei Symboles de la Science sacrée, Gallimard, Parigi, 1986.
162 I termini cancellazione (maḥw) e fissazione (iṯbāt) si riferiscono al versetto 39 della Sūra XIII, “Al-
lah cancella ciò che vuole e conferma”, che Ibn ʿArabī commenta nel cap. 316 [III 61.13]: “Le penne 
(aqlām) tracciano i regimi (aḥkām) a cui Allah dà esistenza temporale nel Mondo. Il rango di queste 
penne è inferiore al rango del Calamo supremo e della Tavola preservata: ciò che scrive il Calamo 
supremo non viene modificato e la Tavola è stata chiamata preservata in riferimento alla cancellazio-
ne, e quindi ciò che il Calamo scrive in essa non viene cancellato. Queste penne scrivono sulle Tavole 
della cancellazione e della fissazione, e ciò corrisponde al Suo detto, sia Egli esaltato: “Allah cancella 
ciò che vuole e conferma”. Da queste Tavole discendono sugli Inviati, che Allah faccia scendere su 
di loro le Sue ṣalāt e la Pace, le Leggi, le Pagine ed i Libri sacri, e per questo le Leggi sono passibili di 
abrogazione”. Da un altro punto di vista, strettamente connesso con quello sviluppato nel capitolo 
che stiamo traducendo, nel Kitāb al-fanā’ fī l-mušāhada, a pag. 20 delle Rasā’il pubblicate da Dār Ṣāder, 
Beirut, 1997, Ibn ʿArabī precisa: “Il cuore ha due facce, una esteriore ed una interiore. La faccia in-
teriore non ammette la cancellazione ed è fermezza (iṯbāt) pura e realizzata, mentre la faccia esteriore 
ammette la cancellazione ed è la Tavola della cancellazione e della fissazione (iṯbāt)”.
163 Nel cap. 330 [III 110.30] Ibn ʿArabī afferma: “Sappi, che Allah ti assista, che la luna (qamar) è 
una stazione intermedia tra ciò che si chiama falce lunare (hilāl) e ciò che si chiama luna piena (badr), 
[e include le fasi in cui] la sua luce aumenta e [poi] diminuisce. La falce si chiama così per l’innal-
zamento delle voci (ihlāl) al momento della sua visione ai due estremi [del ciclo lunare], mentre la 
luna piena si chiama così perché appare totalmente illuminata per se stessa all’occhio di chi la vede. 
Alla luna (qamar) non resta quindi mansione (manzil) se non tra questi due regimi [la falce lunare e la 
luna piena], sennonché quando è completamente illuminata sotto i raggi del sole in un modo che ne 
preclude la visione agli sguardi si dice che è “maḥq” [cioè cancellata], anche se dal lato rivolto verso il 
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Tra queste due [tramonto e sorgere] la Luna del cuore oscilla tra uscita e ritorno, passo per 
passo, senza essere mai mancante.

Poi Egli, Gloria a Lui, ha stabilito queste lettere secondo gradi: alcune sono congiunte, altre 
sono staccate; alcune sono singole, altre sono duplici ed altre plurali. Poi ha reso noto che in 
ogni giunzione (waṣl) vi è un distacco (qaṭʿ) ma che non in ogni distacco vi è una giunzione: 
quindi ogni giunzione indica una separazione (faṣl) ma non ogni separazione indica una 
giunzione, e la giunzione e la separazione [hanno luogo] nella riunione (ǧamʿ) e non nella 
riunione, mentre la separazione da sola [ha luogo] nella distinzione (farq) stessa (164).

Le lettere che ha reso singole sono un’allusione all’estinzione della traccia del servitore (fanā’ 
rasm al-ʿabd) (165) nell’eternità (azal); le lettere che ha reso duplici sono un’allusione all’esistenza 
della traccia della servitù nello stato presente (wuǧūd rasm al-ʿubūdiyya ḥālan) e le lettere che 
ha reso plurali sono un’allusione alla perpetuità (abad) [colma] delle venute delle ispirazioni 
divine (mawārid) che non hanno fine.

sole è piena, così come nella condizione in cui appare piena per noi, dal lato in cui non si manifesta il 
sole è cancellata [o nuova, in senso astronomico]. Tra queste due stazioni, nella misura in cui la luce si 
manifesta da un lato, diminuisce nell’altro, e nella misura in cui è velata da un lato si manifesta la luce 
nell’altro, questo per la curvatura dell’arco (qaws) della sfera celeste. In realtà la luna non cessa mai 
di essere piena [da un lato] e nuova [dall’altro], e ciò per un segreto che Allah ha voluto insegnare ai 
conoscitori per Allah […] Egli, sia esaltato, ha detto: “Abbiamo assegnato alla luna (qamar) delle man-
sioni” (Cor. XXXVI-39) e non l’ha chiamata luna piena, né falce lunare, perché in questa condizione 
non c’è che una mansione, anzi due [la luna piena e la falce, oppure per la falce, crescente e calante] 
e quindi l’affermazione delle mansioni è valida solo per la luna. Quindi è alla Luna [in quanto qamar] 
che appartiene la via graduale (darağ) dell’avvicinamento (tadānī) e dell’abbassamento (tadallī) ed è essa 
che è passibile di accrescimento e di diminuzione nel suo ingresso verso la Presenza dell’Invisibile e 
nell’uscita verso la Presenza del Visibile”
164 Quest’ultima parte non è oggetto di spiegazione nella sezione dedicata al significato delle espres-
sioni usate nel testo.
165 Nel cap. 217 [II 508.34] Ibn ʿArabī afferma: “Sappi che per la gente del gruppo il wasm ed il rasm 
sono due attributi estrinseci che procedono nella perpetutità per come sono proceduti nell’eternità, 
intendendo per come era previsto nella scienza di Allah, non che essi abbiano avuto luogo nell’eter-
nità […] Quanto al rasm esso è la traccia [(athar), o effetto] del Vero sul servitore che si manifesta su 
di lui quando ritorna da uno stato che ha asserito di avere o da una stazione, e questa traccia che si 
manifesta su di lui attesta la veridicità della sua asserzione. […] Tutto ciò in cui il Mondo si trova 
nella perpetuità è solo sulla forma in cui si è manifestato nell’eternità, poiché la visione attestante di 
esso da parte del Vero non differisce, essendo attestato da Lui nell’eternità laddove non era ancora 
esistente come entità. Ed Egli contempla eternamente questi rasm e wasm procedere nel Mondo per 
come essi sono perennemente”.
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L’essere singole appartiene al Mare dell’eternità, l’essere plurali al Mare della perpetuità, e 
l’essere duplici al barzaḫ muḥammadiano.

“Egli ha lasciato che i due Mari si incontrassero, ma tra essi c’è un barzaḫ che non possono 
valicare. Quale dei benefici del vostro Signore smentirete [o voi due esseri dotati di peso]?” 
(Cor. LV-19 a 21) [Smentirete] il Mare che Egli a congiunto con Sé, estinguendolo dalle 
entità, o il Mare che ha disgiunto da Sé e che ha chiamato gli esseri contingenti (akwān)? 
Oppure il barzaḫ su cui Si assise il Misericordioso [cfr. Cor. XX-5]? “Quale dei benefici del 
vostro Signore smentirete?”. “Escono” dal Mare dell’eternità “le perle grandi”, e dal Mare 
della perpetuità “le perle piccole” (Cor. LV-22) (166). “Quale dei benefici del vostro Signore 
smentirete?” (Cor. LV-23). “A Lui appartengono le navi“, spirituali, “dalle vele spiegate” 
dalle realtà essenziali dei Nomi, “nel Mare” dell’essenza Santissima, “come vessilli” (Cor. 
LV-24) “Quale dei benefici del vostro Signore smentirete?” (Cor. LV-25).

“Chiedono a Lui” (Cor. LV-29) il Mondo superiore secondo la sua elevazione e santità, ed 
il Mondo inferiore secondo la sua discesa e deprezzamento, [Lui che] ad ogni momento “è 
all’opera” (Cor. ibidem). “Quale dei benefici del vostro Signore smentirete?” (Cor. LV-30). 
“Tutto ciò che è su di essa/e [la Terra o le navi] è perituro (fān)” (Cor. LV-26), anche se le 
entità non si annientano, ma essa è [o: esse sono] un viaggio (riḥla) da “si avvicinò (danā)” a 
“essere vicino (dān)” (167). “Quale dei benefici del vostro Signore smentirete?” (Cor. LV-28). 
“Noi ci occuperemo” di voi e verso voi (168), “o esseri dotati di peso. Quale dei benefici del 
vostro Signore smentirete?” (Cor. LV-31 e 32).

Così, se il Corano venisse compreso in profondità (iʿtubira) non vi sarebbe divergenza tra due, 
né sortirebbero due avversari, né si attaccherebbero a cornate due capre. Ponderate (dabbirū) 
i vostri segni (ayāt) e non uscite dalla vostra essenza (ḏāt), e se fosse inevitabile, [fatelo] verso 
i vostri attributi. Se anche il Mondo sfugge alla vostra osservazione ed alla vostra gestione 
(tadbīr), esso nella sua realtà essenziale è asservito a voi e per questo è stato creato. Egli, sia 
esaltato, ha detto [61]: “Egli ha asservito a voi tutto ciò che è nei Cieli e nella Terra da parte 
Sua” (Cor. XLV-13).

166 L’espressione marǧān viene spesso tradotta come coralli, ma nel cap. 329 [III 109.26] distingue 
lu’lu’ e marǧān solo per le dimensioni del gioiello (ǧawhar), per cui ho tradotto i due termini come perle 
grandi e perle piccole.
167 Le ultime due espressioni, che derivano dalla stessa radice verbale, si trovano rispettivamente in 
Cor. LIII-8 e LV-54.
168 Nel versetto coranico segue la-kum, non riportato nella citazione, che nel testo che segue Ibn 
ʿArabī spiega come min-kum wa ilay-kum. 
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Allah dirige noi e voi verso ciò in cui sta la nostra integrità e la nostra felicità in questo e 
nell’altro mondo, poiché Egli è un Patrono generoso.

Continuazione

L’alif di alif-lām-mīm è un’allusione (išāra) all’affermazione [o dottrina] dell’Unità (tawḥīd), la 
mīm è un’allusione al Regno (mulk) che non perisce, e la lām è un mediatore tra le due [lettere 
o realtà] al fine di assicurare un legame tra esse.

Se osservi la linea [orizzontale] su cui cade il tratto della lām, troverai che il tronco (aṣl) 
dell’alif vi finisce, mentre la mīm vi comincia la sua crescita; poi essa discende dalla “più 
eccellente costituzione”, che è la linea, fino al “più basso di coloro che sono in basso”, cioè 
il punto finale del radicamento (taʿrīq) della mīm. Egli, sia esaltato, ha detto: “Noi abbiamo 
creato l’Uomo nella più eccellente costituzione poi l’abbiamo rinviato verso il più basso di 
coloro che sono in basso” (Cor. XCV-4 e 5).

La discesa dell’alif verso la linea è simile al suo detto: “Il nostro Signore discende verso 
il Cielo di questo mondo” (169), che è il primo del Mondo della composizione, poiché è il 
Cielo di Adamo, su di lui la Pace, e lo segue la sfera del fuoco (170). Per questo l’alif discende 
fino al principio della linea: essa discende dalla Stazione dell’Unità fino alla [stazione della] 
esistenziazione della creatura, con una discesa di santificazione e trascendenza (tanzīḥ), non 
con una discesa di similitudine ed immanenza (tašbīh). E la lām fa da mediatore, essendo 
luogotenente sia del Generatore (mukawwin) [a cui corrisponde l’alif] che dell’essere generato 
(kawn) [a cui corrisponde la mīm]; essa è dunque il Potere (qudra) da cui è stato esistenziato 
il Mondo ed è simile all’alif nella sua discesa fino all’inizio della linea [orizzontale]. Essa è 
un misto (mumtaziǧ) [in quanto mediatore tra essi] del Generatore e dell’essere generato, ma 
Egli, Gloria a Lui, non è caratterizzato dal Potere su Se stesso, bensì sulle creature, e quindi 
l’aspetto di Potere è rivolto solo alle creature. Per questo [l’attributo del Potere] non può 
essere affermato per il Creatore se non per mezzo delle creature, e quindi è necessaria la sua 
connessione con esse, che si tratti di creature superiori o inferiori.

169 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, XIX-14, Muslim, VI-168 a 170, Abū Dā’ūd, XXXIX-19, at-Tir-
miḏī, Ibn Māǧah, ad-Dārimī, Mālik, e da Ibn Ḥanbal.
170 La sfera del fuoco segue il Cielo della Luna o di Adamo, su di lui la Pace, in senso discendente. 
Cfr. Dante, Paradiso I-15: “Quando ne porta il foco inver la luna” e Brunetto Latini, Il tesoro, III-8: 
“Il fuoco stendesi infino entro la luna, e aggira questo aere dove noi siamo. Di sopra al quarto ele-
mento, che è il fuoco, sta assisa la luna”.
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La realtà essenziale della lām non si completa con l’arrivo sulla linea, poiché in questo caso 
avrebbe lo stesso grado dell’alif, e quindi essa cerca, per la sua stessa realtà essenziale, di 
scendere sotto (taḥta) la linea o sulla (ʿalā) linea (171), così come discende la mīm. Quindi 
discende per dare esistenza alla mīm, ma non può discendere nella forma della mīm poiché 
in tal caso non potrebbe essere esistenziata da essa se non la mīm. Discende allora di mezzo 
cerchio, fino a raggiungere la linea [orizzontale] da un altro lato rispetto a quello da cui è 
discesa, diventando così una emisfera sensibile che esige una emisfera intellegibile, dalle quali 
deriva una sfera completa.

Tutto il Mondo è [stato] (172) generato, dal suo inizio alla sua fine, in sei giorni, specie per specie 
(aǧnāsan) dall’inizio della Domenica alla fine del Venerdì. Resta il Sabato per i trasferimenti da 
stato a stato, da stazione a stazione, e per le trasmutazioni da modo d’essere a modo d’essere 
(kawn); [il Sabato] è fisso su ciò in modo incessante ed immutabile e per questo è governato 
dal freddo e dal secco e, tra i pianeti, corrisponde a Saturno (zuḥal).

Alif-lām-mīm diventa così da sola una sfera che [tutto] circonda (muḥīṭ), e chi ruota (dāra) per 
mezzo di essa conosce l’Essenza, gli Attributi, gli Atti ed i loro oggetti. Colui che recita alif-
lām-mīm secondo questa realtà essenziale e secondo lo svelamento è presente per il Tutto 
(kull), al Tutto e con il Tutto: non resta cosa, in quell’istante, che egli non attesti, ma del Tutto 
vi è ciò che è [da lui] saputo e ciò che non è saputo (lā yuʿlamu).

La trascendenza dell’alif rispetto al fatto che le vocali siano sostenute da essa indica che gli 
Attributi non possono essere compresi in modo intelligibile se non per mezzo degli Atti, 
come ha detto [il Profeta], su di lui la Pace: “C’era Allah e nessuna cosa con Lui, ed Egli è 
come era” (173). Per questo noi ci rivolgiamo verso la realtà che può essere compresa in modo 
intelligibile e non verso la Sua Essenza trascendente. La relazione (iḍāfa) non può essere 
compresa in modo intelligibile se non per mezzo delle due realtà correlate, così come la 
paternità non è comprensibile se non per mezzo del padre e del figlio, siano essi esistenti o 
in potenza.

171 A seconda che non si leghi o si leghi alla lettera seguente.
172 Per Ibn ʿArabī la creazione (ḫalq) non ha avuto luogo una volta per tutte, in un lontano passato, 
ma è un atto rinnovato, o meglio nuovo (ǧadīd), ad ogni istante. Il nostro divenire ha luogo sempre e 
solo di Sabato, inteso non come uno dei giorni della nostra settimana, ma come il settimo dei Giorni 
dell’Opera [divina] (ayyām aš-ša’n). Un tentativo di esposizione della complessa e difficile teoria del 
tempo e della cosmogonia di Ibn ʿArabī si può trovare nel libro di Mohamed Haj Yousef, Ibn ʿArabī: 
Time and Cosmology, Routledge, Londra, 2008.
173 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LIX-1, XCVII-22, e da Ibn Ḥanbal. Ibn ʿArabī commenta questa 
tradizione nella questione XXIII del cap. 73 [II 56.3].
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La stessa cosa vale per il Possessore (mālik), il Creatore (ḫāliq), il Produttore (bāri’), il Formatore 
(muṣawwir) e per tutti i Nomi divini che, per le loro realtà essenziali, reclamano il Mondo. 
Questo punto si trova indicato nelle lettere alif-lām-mīm dalla giunzione (ittiṣāl) della lām, 
che è l’Attributo, con la mīm, che ne è l’effetto (aṯar) e l’Atto. L’alif, essenza unica, non può 
essere legata ad alcuna lettera quando si trova in posizione iniziale nella scrittura. Essa è 
la Via retta, quella che l’anima chiede dicendo: “Guidaci sulla retta Via” (Cor. I-6), la via 
dell’affermazione della trascendenza (tanzīḥ) e dell’Unità (tawḥīd).

Quando il Signore di quest’anima, cioè il Verbo (kalima) verso il quale nella Sūra dell’Alba 
(174) essa ricevette l’ordine di ritornare, ebbe confermato la sua richiesta (175) dicendo āmīn 
(176), Egli, sia esaltato, accettò la sua conferma della richiesta dell’anima, fece apparire l’alif di 
alif-lām-mīm al seguito di “né di coloro che sono sviati” (Cor I-7) (177), ed occultò āmīn, poiché 
esso è proprio (saḥīḥ) del Mondo del Malakūt. 

“Colui che pronuncia āmīn in accordo con gli Angeli…” (178) [che lo pronunciano] nel [mondo 
del] Mistero (gayb), ciò che la massa dei dottori della Legge chiama culto sincero (iḫlās), i sūfī 
presenza (ḥuḍūr), i realizzati himma e che noi ed i nostri simili chiamiamo sollecitudine [divina] 
(ʿināya), [“i suoi peccati passati saranno perdonati” (179)].

E dopo che l’alif era unita (muttaḥida) (180) nel Mondo del Malakūt e della manifestazione 

174 Cor. LXXXIX-27 a 30: “E tu, anima serena, fa ritorno al tuo Signore, appagata di te e gradita 
a Lui, vieni tra i Miei servitori, entra nel Mio Paradiso”.
175 Ibn ʿArabī si riferisce verosimilmente alla richiesta: “Guidaci sulla retta Via”, menzionata nel 
paragrafo precedente.
176 Nel cap. 73, questione C [II 101.15], Ibn ʿArabī precisa: “Il significato di āmīn è :”rispondi alla 
nostra preghiera”, anzi “Noi ci indirizziamo (qaṣadnā) alla Tua risposta a ciò che Ti abbiamo chiesto”. 
Si dice:”Un tale va a visitare (amma) un tale” quando si dirige (qaṣada) verso di lui, e “coloro che si 
dirigono (āmmīn) verso la Casa sacra” (Cor. V-2), cioè coloro che si indirizzano (qāṣidīn) verso di essa, 
ed ha pronunciato [la mīm] senza raddoppiamento (ḫaffafa), cioè āmīn [invece di āmmīn] per la velocità 
cercata nella risposta, poiché la leggerezza (ḫiffa) comporta la velocità nelle cose”. Si noti che qui Ibn 
ʿArabī, a differenza della maggior parte dei lessicologi arabi, fa derivare il termine āmīn dalla radice 
verbale amma e non da amina.
177 L’alif, che in questo caso rappresenta la retta Via, è la prima lettera della Sūra che segue la Fātiḥa, 
nella quale la preghiera rivolta al Signore si conclude con “né di coloro che sono sviati”.
178 Hadīṯ riportato da al-Buḫārī, X-111 e 112, LXXX-64, Muslim, IV-72, at-Tirmiḏī, an-Nasā’ī, Ibn 
Māǧah, ad-Dārimī, Mālik, e da Ibn Ḥanbal. Āmīn va recitato al termine della Fātiha, come riportato 
nelle tradizioni citate.
179 Il testo tra parentesi quadre è la conclusione del ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī.
180 L’alif è un’allusione alla dottrina dell’Unità, come ha precisato Ibn ʿArabī all’inizio di questa 
“continuazione” [pag. 171], ma è anche una delle lettere che hanno realizzato la stazione dell’unifi-
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sensibile (šahāda), si manifestò e si operò la differenziazione (farq) tra l’eterno ed il contingente 
(muḥdaṯ). Rifletti su queste righe che abbiamo tracciato, vi vedrai cose stupefacenti.

L’esistenza dell’Attributo che abbiamo menzionato è confermata dall’allungamento (madd) 
[della vocale] della lām e della mīm [nella recitazione], contrariamente all’alif. 

Se un sūfī osserva: “È l’alif che è scritta ma ad essere pronunciata è la hamza e non l’alif: 
Perché l’alif non viene pronunciata?”, noi rispondiamo che ciò corrobora quanto abbiamo 
detto. L’alif non può ricevere vocali, poiché la lettera è sconosciuta fintanto che non è mossa 
da una vocale (ḥaraka) (181). 

Quando essa è “mossa” [cioè vocalizzata] si può distinguere la lettera grazie alla vocale che 
si lega ad essa, si tratti di elevazione (rafʿ), di erezione (naṣb) o di abbassamento (ḫafḍ) (182). Ora, 

cazione (ittihād) [pag. 163]. Per cercare di chiarire quest’ultimo concetto riporto qui di seguito alcuni 
estratti di Ibn ʿArabī: [cap. 69 (I 496.32)] “Se dici: “colui che digiuna è l’uomo” dici il vero, e se dici: 
“il digiuno appartiene ad Allah” dici il vero, e l’unificazione (ittihād) non ha senso se non per la validità 
della relazione concettuale (nisba) per ciascuno dei due uniti, malgrado la distinzione (tamyīz) dell’uno 
dall’altro nell’unificazione stessa”; [cap. 72 (I 690.34)] “La stazione dell’unificazione è l’avvolgimento 
(iltibās) [o: oscuramento] di un servitore da parte di un attributo del Signore, e se si intende invece 
parlare del servitore allora è l’avvolgimento del Signore da parte di un attributo del servitore”; [cap. 
73 (II 22.4)] “L’amicizia reciproca (muḫālala) non è possibile se non tra Allah ed il Suo servitore, ed 
essa è la stazione dell’unificazione: non è possibile l’amicizia reciproca tra le creature!”; [cap. 73 (II 
31.10)] “La realtà (amr) oscilla tra i due Nomi divini “il Primo” e “l’Ultimo” e l’entità (ʿayn) del servito-
re è il supporto di manifestazione per il regime di questi due Nomi. Questo è il [pronome] separante 
(faṣl) che [i grammatici] di Kūfā chiamano il sostegno (ʿimād), come il Suo detto “Tu (anta)” nella Sua 
espressione: “Sei tu Colui che vigila su di loro” (Cor. V-117). Se non fosse per il sostenersi (iʿtimād) 
sull’essenza del servitore non sarebbe manifesta l’autorità di questi due Nomi, poiché l’Essenza qui 
[in Allah] è una (wāḥida), non unificata [o: diventata una] (muttaḥida), mentre nel servitore è unificata 
[o: diventata una], non è una. L’Unità (aḥadiyya) appartiene ad Allah, ed al servitore appartiene l’u-
nificazione, non l’Unità, poiché il servitore non è concepibile se non per altri che lui [cioè il Signore, 
di cui è servitore] e non per se stesso, ed egli non ha mai sentore (rā’iḥa) dell’Unità. Talvolta l’Unità è 
attribuita razionalmente al Vero e talvolta Egli è compreso razionalmente per mezzo della relazione 
(iḍāfa), poiché il Tutto appartiene a Lui; Egli però è l’essenza del Tutto, non la totalità (kulliya) di un 
insieme, ma la realtà essenziale di un’Unità da cui è prodotta la molteplicità, e ciò non è ammissibile 
se non riguardo al Lato del Vero, in modo specifico. Secondo il giudizio della ragione dall’Uno non 
è prodotto se non uno, salvo nel caso dell’Unità del Vero, poiché la molteplicità deriva da essa: ciò 
perché la Sua Unità esula dal giudizio della ragione e dalla sua facoltà. Quindi l’unità del giudizio 
della ragione è quella da cui non si produce se non uno, e l’Unità del Vero non rientra sotto il [suo] 
giudizio. Come potrebbe entrare sotto il suo giudizio Colui che ha creato il giudizio ed il giudice?”.
181 In arabo il termine ḥaraka significa sia movimento che vocale. Il segno grafico dell’alif, che è un 
tratto verticale, ben rappresenta la sua natura di asse immobile ed immutabile.
182 Questi tre termini non sono quelli che indicano i suoni vocalici o le vocalizzazioni delle lettere 
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l’Essenza non è mai conosciuta per come essa è realmente, così come l’alif, che la indica. Essa 
è nel Mondo delle lettere un Califfo, come l’Uomo nel Mondo, anch’egli sconosciuto come 
l’Essenza, che non può ricevere il movimento (ḥaraka) [cioè la vocale]. E poiché essa non lo 
ammette, non resta, come possibilità di conoscerla, se non la negazione degli Attributi (salb 
al-awṣāf). Poiché non è possibile pronunciare una lettera quiescente [cioè senza vocale], si può 
solo pronunciare il nome dell’alif e non l’alif stessa, e così si pronuncia la hamza mossa dalla 
vocale “a”. La hamza fa quindi in questo caso le veci della prima produzione (al-mubdaʿ al-
awwal) (183). La vocale “a” rappresenta l’Attributo di Scienza [da cui procede] e la sede della sua 
esistenziazione risiede nella giunzione della kāf con la nūn [dell’imperativo “kun”, fiat].

Se si dice: “Abbiamo trovato che nella lām l’alif viene pronunciata, mentre non l’abbiamo trovata 
nell’alif”, noi rispondiamo: “Hai detto giusto! Essa non viene pronunciata se non nel caso di una 
lettera vocalizzata, con la vocale saturata [cioè lunga] che la preceda ed a cui essa sia legata”. 
Invero il nostro discorso riguarda l’alif staccata (maqṭūʿa), che non satura la vocale della lettera che 
la precede e quindi non si manifesta nella pronuncia, ancorché sia tracciata, come l’alif di “Invero 
i credenti (inna-mā al-mu’minūn)” (Cor. passim). Queste due alif, [poste] tra la mīm [finale] di “inna-
mā” e la lām [dell’articolo] [62] di “al-mu’minūn”, si trovano entrambe scritte, ma entrambe non 
sono enunciate nella pronuncia. Invero l’alif legata che si trova dopo la lettere, come in lām, hā, ḥā, 
ecc., se non fosse per la sua esistenza non sarebbe possibile l’allungamento (madd) per nessuna di 
queste lettere, e quindi il suo allungamento è il segreto della richiesta di sostegno (sirr al-istimdād) 
(184) per mezzo di cui ebbe luogo l’esistenziazione degli Attributi nel ricettacolo delle lettere. 

indeclinabili, i cui nomi, fatḥ per la vocale a, ḍamm per la vocale u e kasr per la vocale i, esprimono le 
diverse posizioni delle labbra durante la loro emissione, cioè aperte, riunite, o strette a formare una 
fenditura, bensì quelli che indicano le tre vocalizzazioni possibili delle lettere declinabili ed in parti-
colare le desinenze della lettera finale dei nomi, corrispondenti al loro “caso”, nominativo, accusativo 
od obliquo; i nomi di queste desinenze si riferiscono al tono della voce, che è innalzato per la u, ab-
bassato per la i e medio o stabile per la a.
183 Nella dottrina cosmogonica di Ibn ʿArabī la prima produzione è l’Intelletto Primo o Calamo, la 
cui forma è simile ad un asse verticale, e la lettera corrispondente è la hamza [cap. 198 (II 421.21)]. I 
rapporti tra l’alif e la hamza sono analoghi a quelli tra lo Spirito e l’Intelletto, descritti da René Guén-
on nell’articolo omonimo [cap. III di Mélanges, Gallimard, Parigi, 1976].
184 Il termine istimdād è l’infinito della decima forma del verbo madda, che significa tirare, stendere, 
estendere, allungare, ed anche fluire, aumentare, accrescere, riempire e quindi aiutare, nel senso di 
accrescere il numero di persone di un esercito o di una schiera. Il verbo istamadda, di cui istimdād è l’in-
finito, significa primariamente chiedere soccorso, ma anche chiedere un’estensione, un allungamen-
to, ed infine “prendere l’inchiostro”, intingendo la penna nel calamaio. Sono inoltre derivati dalla 
stessa radice verbale i termini imdād, apporto del sostegno o dell’allungamento, madd, allungamento, 
mādda, accrescimento continuo e, in senso cosmologico o filosofico, sostanza, e midād, inchiostro.
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Per questo non c’è allungamento senza legame (waṣl): quando la lettera è legata al’alif da 
parte del Suo Nome “l’Ultimo (āḫir)”, l’alif si allunga (imtadda) [o: si estende] per l’esistenza 
della lettera alla quale è legata. Quando venne all’esistenza la lettera legata ad essa, [questa] 
ebbe bisogno dell’Attributo di Misericordia e ricevette per quello il movimento dell’apertura 
(ḥarakat al-fatḥ), cioè la vocale “a” (fatḥa). Quando l’ebbe ricevuta le fu chiesto di esprimere la 
sua gratitudine e poiché essa chiedeva come potesse esprimerla, le venne risposto: facendo 
sapere a coloro che ascoltano che la tua esistenza e quella del tuo attributo non sono per 
te stessa, ma procedono dall’Essenza del Primordiale (185), sia Egli esaltato. Menziona-Lo 
dunque quando ti menzioni tu stessa: Egli ha fatto di te, per mezzo dell’attributo specifico di 
Misericordia, il segno di Lui. Per questo [il Profeta] ha detto: “Allah ha creato Adamo sulla 
forma del Misericordioso” (186).

Quindi essa pronunciò la lode per il fatto di essere esistente (mawǧūd) e disse lām, yā, hā, ḥā, 
ṭā; quindi manifestò nella pronuncia ciò che è nascosto nella scrittura, poiché l’alif, esistente 
nella pronuncia in ṭā-ḥā, ḥā-mīm e ṭā-sīn, è nascosta nella scrittura per l’indicazione da parte 
dell’Attributo riguardo ad essa, [indicazione] che è l’apertura [(fatḥa), cioè la vocale “a”], 
l’Attributo dell’aprirsi (iftitāḥ) dell’esistenza (187).

Se uno dice: “Analogamente troviamo l’allungamento [(madd), indicato da un segno, simile 
all’alif, posto orizzontalmente sopra la lettera] nella wāw preceduta da una consonante 
vocalizzata in “u”, e nella yā’ [preceduta da una consonante] vocalizzata in “i””, noi diciamo: 
“Certo! Quanto all’allungamento che si trova nella wāw preceduta da una consonante 
vocalizzata in “u”, come in “Nūn, e la Penna” (Cor. LXVIII-1), e nella yā’ preceduta da una 
consonante vocalizzata in “i”, come la yā’ in ṭā-sīn, e la yā’ della mīm in ḥā-mīm, ciò dipende dal 

185 Nella Introduction générale à l’études des doctrines hindoues, René Guénon precisa [pag. 222-223, Les 
Éditions Véga, Parigi, 1976]: «[…] les qualités dont il s’agit sont les attributs des êtres manifestés, 
ce que la scolastique appelle «accidents» en l’envisageant par rapport à la substance ou au sujet qui 
en est le support, dans l’ordre de la manifestation en mode individuel. Si l’on transposait ces mêmes 
qualités au delà de ce mode spécial pour les considérer dans le principe même de leur manifestation, 
on devrait les regarder comme constitutives de l’essence, au sens où ce terme désigne un principe 
corrélatif  et complémentaire de la substance, soit dans l’ordre universel, soit même, relativement et 
par correspondance analogique, dans l’ordre individuel. […] La substance, dans les deux sens dont 
ce mot est susceptible, est la racine de la manifestation, mais elle n’est point manifestée en elle-même, 
elle ne l’est que dans et par ses attributs, qui sont ses modalités, et qui, inversement, n’ont d’existence 
réelle selon cet ordre contingent de la manifestation, que dans et par la substance; c’est en celle-ci que 
les qualités subsistent, et c’est par elle que l’action se produit».
186 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LXXIX-1, Muslim, XLV-115, LI-26, e da Ibn Ḥanbal.
187 Nel cap. 76 [II 145.17] Ibn ʿArabī precisa: “La fatḥa ha come Nome divino “il Misericordioso” e 
per questo Egli ha detto: “Ciò che Allah dischiude agli uomini della Misericordia..” (Cor.XXXV-2) 
ed ha connesso l’apertura alla Misericordia”.
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fatto che Allah, sia Egli esaltato, ha fatto di esse due lettere di causa (ʿilla) (188) ed ogni causa 
esige, per la sua realtà essenziale, il suo effetto [(maʿlūl) lett. la cosa causata], e poiché esige 
questo è necessario che ci sia un segreto tra essi due [causa ed effetto], per mezzo del quale ha 
luogo la richiesta di sostegno (istimdād) e l’apporto del sostegno (imdād) [o dell’allungamento, 
o dell’estensione]: per questo fu accordato loro l’allungamento.

In effetti, quando la rivelazione (waḥy) venne affidata all’Inviato angelico, se non vi fosse 
stata alcuna relazione (nisba) tra lui e colui verso cui doveva proiettarla, non avrebbe potuto 
ricevere nulla; ciò tuttavia gli restò celato. E poiché ha ottenuto la rivelazione e la sua stazione 
è la wāw, in quanto è un essere spirituale superiore e la vocalizzazione in “u” [(rafʿ), lett. 
elevazione)] apporta l’esaltazione (ʿulū) e ciò attiene alla wāw debole (muʿtalla) [o causale, cioè 
alla semivocale], noi lo abbiamo chiamato Inviato angelico spirituale, che si tratti di Gabriele 
o di un altro Angelo.

Quando all’Inviato umano vennero affidati alcuni dei segreti dell’Unità divina e delle Leggi, 
gli furono accordate la richiesta di sostegno e l’apporto del sostegno da cui è sostenuto il 
Mondo della composizione; il segreto della richiesta di sostegno però gli restò nascosto e 
per questo Allah ordinò al Profeta, su di lui la Pace, di dire: “Io non so ciò che si farà di me 
né di voi!” (Cor. XLVI-9); ed egli disse anche: “Io non sono che un uomo simile a voi” (189). 
Poiché egli si trova nel Mondo inferiore, il Mondo del corpo e della composizione, noi gli 
attribuiamo la yā’ debole, preceduta da una lettera vocalizzata in “i” che quindi fa parte delle 
lettere dell’abbassamento (ḫafḍ).

Cause dell’esistenza dei segreti divini nella dottrina dell’Unità e della Legge, [la wāw e la 
yā’] ricevettero il dono del segreto della richiesta di sostegno e per questa ragione furono 
prolungate. La differenza tra queste due lettere e l’alif è dovuta al fatto che esse possono 
perdere questa stazione, poiché [in quanto consonanti] possono essere vocalizzate da tutte 
le vocali, come nel Suo detto: “wa waǧada-ka” (Cor. XCIII-7), “tu’wī” (Cor. XXXIII-51), 
“la-wallawu-l-adbār” (Cor. XLVIII-22), “yan’awnā” (Cor. VI-26), “yugnī-hi” (Cor. LXXX-37) 
e “inna-ka mayyitun” (Cor. XXXIX-30), oppure essere quiescenti per la quiete viva (as-sukūn 

188 Il termine ʿilla significa primariamente causa, intesa come ciò che determina una modificazione 
o una alterazione, e secondariamente malattia, intesa come ciò che determina una alterazione dello 
stato di salute. In arabo le lettere alif, wāw e yā’, quando sono usate come semivocali o lettere di pro-
lungamento (ḥurūf  al-madd), vengono chiamate ḥurūf  al-ʿilla, lettere della causa o dell’alterazione, o 
al-ḥurūf  al-layyina o al-ḥurūf  al-līn, lettere molli o dolci.
189 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, VIII-31, XLVI-16, XC-10, XCIII-20, 29, 31, Muslim, XXX-5, 
XLIII-140, XLV-88, 89, 95, Abū Dā’ūd, I-93, XXIII-7, at-Tirmiḏī, an-Nasā’ī, Ibn Māǧah, ad-
Dārimī, Mālik, e da Ibn Ḥanbal.
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al-ḥayy) (190), come nel Suo detto: “wa mā huwa bi mayyitin” (Cor. XIV-17) e “yan’awnā” (Cor. 
VI-26), e simili, mentre l’alif non è mai vocalizzata e [in quanto lettera di prolungamento] 
non è mai preceduta se non da una lettera vocalizzata in “a”. Non c’è dunque rapporto tra 
l’alif da un lato, e la wāw e la yā’ dall’altro. Per queste due lettere il fatto di essere vocalizzate è 
la loro stazione e fa parte dei loro attributi, mentre quando vengono collegate con l’alif nella 
causalità (ʿilliyya) [cioè nella condizione di semivocali], ciò non fa parte della loro essenza.

Invero questo [la non vocalizzazione dell’alif] fa parte del Lato del Primordiale, Gloria a Lui, 
che non sostiene e non riceve vocali; mentre quello [la vocalizzazione della wāw e della yā’] 
fa parte dell’attributo della stazione e della sua realtà essenziale in cui discendono la wāw e 
la yā’. Il significato (madlūl) dell’alif è primordiale, mentre la wāw e la yā’, vocalizzate o no, 
sono contingenti (ḥādiṯ). Se le cose stanno così, ogni alif, wāw o yā’, scritta o pronunciata, non 
è che un segno (dalīl) e poiché ogni segno è contingente (muḥdaṯ) esso reclama Colui che lo fa 
venire all’esistenza (muḥdiṯ), che né la scrittura né la pronuncia possono circoscrivere e che è 
in realtà un mistero manifesto (gayb ẓāhir). Analogamente tu dici yā’-sīn e nūn, e trovi che [la 
semivocale, o lettera debole] è pronunciata, ciò che rappresenta la Sua manifestazione, ma 
non scritta, ciò che rappresenta il Suo mistero. Per questo motivo si può ottenere la scienza 
dell’esistenza del Creatore ma non la scienza della Sua Essenza; si può anche ottenere la 
scienza dell’esistenza di “nessuna cosa è come il Suo simile” (Cor. XLII-11), ma non della 
Sua Essenza.

Sappi, o tu che ricevi (al-mutallaqī), che tutto ciò che può essere circoscritto è un essere 
prodotto (mubdaʿ) o creato (maḫlūq) e tale è il tuo ricettacolo (maḥall). Non ricercare dunque il 
Vero né all’interno né all’esterno, poiché lo stare dentro e lo stare fuori sono attributi della 
contingenza (ḥudūṯ). Ma osserva il Tutto nel Tutto, troverai il Tutto. Il Trono (ʿarš) è sintetico 
(maǧmū’) e lo Sgabello (kursī) è differenziato (mafrūq) (191).

O tu che cerchi di percepire l’esistenza del Vero,

torna verso la tua essenza. Il Vero è in te: attieniti dunque [a quello] (192)

190 Si parla di quiete viva quando una consonante, sia essa anche una lettera debole, si pronuncia 
malgrado non sia vocalizzata, e di quiete morta quando le lettere deboli, non vocalizzate, prolungano 
una consonante vocalizzata.
191 Per Ibn ʿArabī lo Sgabello, di forma quadrangolare, è il piano di appoggio dei due Piedi del 
Misericordioso, assiso sul Trono, ed il Verbo (kalima) che a livello del Trono è unico e solo di Miseri-
cordia, a livello dello Sgabello si separa in Misericordia ed in Collera mista a Misericordia [cap. 371 
(III 432.13)].
192 Questa poesia di un solo verso non è inclusa né nel manoscritto Assad 14067, che raccoglie le 
poesie tratte dalle Futūḥāt, né nel manoscritto University A79, per cui risale ad un periodo anteriore 
al primo viaggio alla Mecca.
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“Tornate indietro e cercate una luce” (Cor. LVII-13): se non fossero tornati [sui loro passi] 
avrebbero trovato la luce e quando essi tornarono con il credo della certezza “venne posto 
tra loro [tra gli ipocriti ed i credenti] un muro” (Cor. ibidem) (193). Altrimenti, se essi avessero 
saputo Chi li chiamava con il Suo detto: “Tornate indietro”, avrebbero detto: “Tu sei Colui 
che cerchiamo” e non sarebbero tornati [sui loro passi]. Il loro ritorno è la causa dell’erezione 
del muro tra di loro. Ed apparve la Gehenna, “ed essi ed i fuorviati verranno precipitati in 
essa” (Cor. XXVI-94) e coloro che affermano la dottrina dell’Unità resteranno a fornire 
alla Gente dei Paradisi i genitori e le belle Ḥūri derivanti dalla Presenza della visione diretta 
(ʿiyān).

Il ministro (wazīr) è la sede degli attributi del principe (amīr) e l’attributo che è proprio solo 
del principe è il segreto del governo (tadbīr), da cui sono derivati gli attributi. Il principe sa 
complessivamente (ǧumlatan) ciò che egli emana per lui [per il ministro] dal suo attributo 
[proprio] e dal suo atto, mentre il ministro non sa quello se non in modo distintivo (tafṣīlan), 
e questa è la differenza. Chiarisci ciò che ti abbiamo detto, troverai il Vero, se Allah vuole.

E se questo è chiarito ed è confermato che l’alif è l’Essenza del Verbo (kalima), la lām l’essenza 
dell’entità dell’Attributo, e la mīm l’entità dell’Atto, ed il loro segreto nascosto è Colui che dà 
loro l’esistenza, [diciamo:]

Continuazione [63]

Il Suo detto: “Quello è il Libro [o: Quel Libro]”, dopo aver detto alif-lām-mīm, è un’allusione 
(išāra) (194) ad un essere esistente, anche se caratterizzato da lontananza (buʿd); la causa (sabab) 
della lontananza è perché esso designa il Libro, l’essere separato (al-mafrūq), la sede della 
ripartizione (tafṣīl). Egli ha inserito in “quello (ḏālika)” la lettera lām, che annuncia la lontananza 
in questa stazione: “L’indicazione allusiva (išāra) è un appello al culmine della lontananza” 
(195), secondo la Gente di Allah. La lām appartiene al Mondo intermedio (al-ʿālam al-wasaṭ) ed 

193 Nel suo Īǧāz al-bayān, commentando il versetto 143 della Sūra della Vacca “[…] se non per co-
noscere chi segue l’Inviato rispetto a chi ritorna sui suoi passi”, Ibn ʿArabī precisa: “Verrà detto loro 
da parte del Vero: “Tornate indietro” (Cor. LVII-13), come siete tornati sui vostri passi quando avete 
visto la luce della guida in questo mondo, “e cercate una luce” adesso: non la troverete!”.
194 In arabo ism al-išāra è il pronome o l’aggettivo dimostrativo.
195 Questa frase è tratta dai Maḥāsin al-maǧālis di Ibn al-ʿArīf  [pag. 29 della traduzione di Miguel Asín 
Palacios, Geuthner, Parigi, 1933]. Nel cap. 54 [II 279.2] Ibn ʿArabī precisa: “Sappi che per la Gente 
della Via di Allah l’allusione esoterica (išāra) fa riconoscere la lontananza (buʿd) [da Lui] o la presenza 
(ḥuḍūr) dell’altro (al-gayr). Uno dei Maestri ha detto nei Maḥāsin al-maǧālis che: “L’allusione esoterica 
è un appello al culmine della lontananza e una maniera di comunicare (bawḥ) per mezzo della stessa 
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è dunque la sede dell’Attributo, poiché per mezzo di quest’ultimo il contingente si distingue 
dal primordiale. Inoltre [Egli] ha caratterizzato l’indirizzo (ḫitāb) del vocabolo [pronome o 
aggettivo, a seconda della lettura] con la kāf  al singolare (196), affinché non avesse luogo 
equivoco (ištirāk) [o: condivisione] tra gli esseri prodotti. Di ciò abbiamo parlato a lungo nel 
Libro della riunione e della suddivisione a proposito del Suo detto, sia Egli esaltato: “Togli i tuoi 
sandali (iḫlaʿ naʿlay-ka)!” (Cor. XX-12), il cui significato è: togli la lām e la mīm, resterà l’alif che 
trascende gli Attributi.

Poi venne frapposta tra la ḏāl che designa il Libro, sede della seconda separazione (farq) (197), e la 
lām dell’Attributo, sede della prima separazione, per mezzo della quale [la lām dell’Attributo] 
viene recitato il Libro, l’alif che è la sede della riunione (ǧamʿ); questo affinché la [seconda] 
separazione non si immaginasse che il discorso provenisse da un’altra separazione [cioè dalla 
prima], poiché non potrebbe allora mai raggiungere alcuna realtà essenziale. Egli li distinse 
dunque per mezzo dell’alif, che divenne un velo tra la ḏāl e la lām. La ḏāl volle raggiungere 
la lām, ma l’alif si frappose dicendo: “La raggiungerai per mezzo di me!”. Anche la lām volle 
incontrare la ḏāl per trasmetterle il deposito (amāna) che le era stato affidato, ma di nuovo l’alif 
le tagliò la strada e le disse: “La incontrerai per mezzo di me!”.

Così, che tu consideri l’esistenza in modo sintetico o analitico (ǧamʿan wa tafṣīlan), la troverai 
sempre accompagnata dall’affermazione dell’Unità (tawḥīd), immancabilmente, così come 
l’uno accompagna i numeri (aʿdād). Il due non esisterà mai senza che all’uno non sia aggiunto 
il suo simile; il tre non può esserci senza che uno venga aggiunto al due, e così di seguito 
indefinitamente. L’uno non è il numero e tuttavia è il numero in sé, nel senso che per mezzo 
di lui il numero è stato manifestato. Il numero nella sua totalità è uno. Se si sottraesse uno al 
mille (alf), il nome e la realtà essenziale di mille scomparirebbero, e resterebbe allora un’altra 

infermità (ʿilla)”, intendendo con ciò che quella è la constatazione dell’attualizzazione della malattia 
(maraḍ), in quanto l’infermità è una malattia, e ciò corrisponde alla nostra affermazione “la presen-
za dell’altro”. Qui [l’autore] non intendeva con [il termine] ʿilla la causa occasionale (sabab), né la 
causa efficiente, come la definiscono gli intellettuali tra la gente della speculazione. La forma della 
malattia nell’allusione esoterica è che a colui che la formula (al-mušīr) è nascosto il Volto del Vero in 
quel ”altro”, e colui a cui è nascosto il Volto del Vero nelle cose, l’asserzione individuale (daʿwā) si è 
impossessata di lui, e l’asserzione è identica alla malattia”.
196 Ḏālika è composto da ḏā, che è il pronome, che come tale si ritrova anche in hāḏā, questo, dalla 
particella li che indica la lontananza, mentre hā in hāḏā indica la vicinanza, e dal suffisso ka, che è il 
pronome di seconda persona singolare. La frase è quindi indirizzata a “te (ka)”, cioè a colui che legge 
o che ascolta.
197 Ibn ʿ Arabī, a mia conoscenza, non ha sviluppato ulteriormente la distinzione tra prima e seconda 
separazione o differenziazione. Nel cap. 73, questione CLIII [II 133.9] egli definisce la separazione 
come “un’allusione alle creature senza il Vero”, definizione che poi riprende nel cap. 223 [II 518.8] a 
proposito del termine tafriqa, sinonimo di farq.
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realtà, il 999; e se si sottraesse ad essa uno, essa stessa scomparirebbe. Dal momento in 
cui l’uno non è più in una cosa questa non è più, ed inversamente; analogamente è per 
l’affermazione dell’Unità (tawḥīd), se ne realizzi veramente il senso: “Egli è con voi dovunque 
voi siate” (Cor. LVII-4).

Egli disse: “Ciò (ḏā)”, che è un termine oscuro (ḥarf  mubham), e lo rese esplicito dicendo “il 
Libro”, che è la realtà essenziale di “ciò”. Il “Libro (kitāb)” è preceduto dalle due lettere della 
determinazione e della notorietà [o previa conoscenza] (al-taʿrīf  wa-l-ʿahd) (198), che sono l’alif 
e la lām di alif-lām-mīm, sennonché queste due lettere appaiono qui sotto un altro aspetto, 
rispetto a quello che hanno in alif-lām-mīm. Esse si trovano là nella sede della riunione (ǧamʿ), 
mentre qui sono alla prima porta della distinzione (tafṣīl), intesa come la distinzione dei 
segreti intimi di questa Sūra in particolare e non di un’altra. Così è ordinata la gerarchia 
delle realtà nell’esistenza!

“Quel Libro” è il Libro scritto, poiché gli archetipi (ummahāt) dei Libri sono in numero di tre: il 
Libro tracciato (masṭūr), il Libro scritto (marqūm) [o numerato] ed il Libro sconosciuto (maǧhūl). 
Noi abbiamo già spiegato il senso del Libro e dello scrivano (al-kitāb wa-l-kātib) nel Libro delle 
regole di governo divine per l’integrità del regno umano, nel cap. IX a cui puoi fare riferimento (199).

Diciamo che le essenze (ḏawāt), anche se il loro significato è unificato, devono poter essere 
differenziate per mezzo di un altro significato: la qualificazione (waṣf). Così il Libro scritto è 
qualificato dal fatto di essere scritto, ed il Libro tracciato dal fatto di essere tracciato. Quanto al 
Libro sconosciuto, al quale è stata tolta ogni qualificazione, o è un Attributo, ed è per questo che 
non può essere qualificato, oppure una essenza non qualificata. Ora, lo svelamento ci insegna 

198 L’alif e la lām costituiscono in arabo l’articolo; nel seguito del testo [I 77.20] Ibn ʿArabī spiegherà 
più in dettaglio i vari usi dell’articolo.
199 Il Capitolo IX si intitola: “La conoscenza dello scrivano, dei suoi attributi e dei suoi Libri”, ed è 
diviso in due sezioni, la prima dedicata allo scrivano e la seconda al Libro. In quest’ultima [pag. 246 
dell’edizione pubblicata dalla Ibn al-ʿArabī Foundation, Pakistan, 2013] Ibn ʿArabī precisa: “Dunque 
la Tavola è il ricettacolo della scrittura (kitāba); noi la chiamiamo quindi il Libro e diciamo che esso 
si divide in due tipi: un Libro scritto ed un Libro tracciato. Allah, sia Egli esaltato, ha detto: “Per la 
montagna e per il Libro tracciato” (Cor. LII-1 e 2) ed ha detto: “un Libro scritto” (Cor. LXXXIII-9 e 
29). Egli ha dunque prestato giuramento per il [Libro] tracciato ed ha notificato che quello scritto si 
trova in due sedi, il Siǧǧīn [dimora dei dannati] e l’ʿIlliyūn [dimora dei beati]. Quindi il Libro traccia-
to è nel Mondo degli Spiriti e quello scritto è nel Mondo del Mistero e della Manifestazione sensibile. 
Dal lato delle realtà essenziali il Libro scritto è identico a quello tracciato, [come] dal punto di vista 
dello svelamento autentico. Tuttavia, poiché il Pleroma Supremo non vede di esso se non il lato che 
è rivolto verso di lui, cioè verso il Mondo del Comando, per esso [il Libro] è tracciato, mentre per 
l’Uomo, che riunisce il superiore e l’inferiore e quindi ha conoscenza dei due lati [del Libro] esso è 
scritto”. Nel testo non vi è menzione del Libro ignorato, come pure nel Corano, ove si parla però di 
un Libro nascosto (maknūn) (Cor. LVI-58).
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che questo Libro sconosciuto è un Attributo chiamato la Scienza, di cui i cuori delle parole 
del Vero sono il ricettacolo. Non vedi che Egli ha detto: “Alif-lām-mīm. La discesa del Libro…” 
(Cor. XXXII-1 e 2). Dì: “Egli lo ha fatto discendere per la Sua Scienza” (Cor. IV-166). 

Questo discorso venne rivolto alla kāf di ḏālika per mezzo dell’Attributo della Scienza che è 
la lām [di li], abbassata (200) dalla discesa, poiché la Sua Essenza trascendente non può essere 
percepita. Egli dunque dice alla kāf, che è anche il Verbo (kalima) divino: “Quel Libro, disceso 
verso di te, è la Mia Scienza, non la tua”. “Non c’è dubbio in esso” per la Gente delle realtà 
essenziali. “Io l’ho fatto discendere come occasione della [Mia] guida per colui che ha timore 
di Me. Sei tu il luogo su cui è disceso (manzil) e sei tu il suo ricettacolo”. 

Ogni Libro procede necessariamente da un archetipo (umm) e il suo archetipo è quel Libro 
sconosciuto. Tu non lo conoscerai mai, poiché non è l’attributo né di te, né di nessuno, e 
tantomeno una essenza. Se vuoi realizzare questo considera il modo in cui la scienza si 
attualizza nel sapiente o in cui la forma della cosa vista si attualizza in colui che vede: essa 
non è questa cosa e non è diversa da essa. 

Considera i gradi (daraǧāt) di “Non c’è dubbio in esso (lā rayba fīhi); [esso è] una guida per 
coloro che sono timorati” (Cor. II-2), come pure le sue dimore (manāzil), come sarà detto più 
avanti, e medita su ciò che ti ho divulgato. Slega il nodo del lām-alif di lā [(rayba): non c’è 
dubbio], si avranno allora due alif, poiché la forma della radice (taʿrīqa) della lām riappare 
nella nūn di al-muttaqīn. In effetti l’alif è posteriore alla lām per mezzo del Suo Nome “l’Ultimo 
(al-āḫir)” e per questo fatto rappresenta la conoscenza che il servitore ottiene a partire da lui 
stesso, secondo il detto del Profeta, su di lui la Pace: “Chi conosce se stesso conosce il suo 
Signore” (201). Ha quindi fatto precedere la conoscenza della lām a quella dell’alif ed essa [la 
prima, o l’anima] è diventata una indicazione (dalīl) [della seconda, o di Lui]. Le due lettere 
non si confondono al punto di divenire una sola essenza, ma ciascuna si distingue dall’altra 
per la sua propria essenza. Analogamente l’indicazione e ciò che è indicato (madlūl) non si 
riuniscono, ma sono collegati da un legame (rābiṭ): il luogo in cui la lām si congiunge con l’alif.

200 La desinenza in i di una lettera viene chiamata in arabo abbassamento (ḫafḍ).
201 Celebre ḥadīṯ, non recensito nelle raccolte canoniche, ma citato circa 80 volte nelle Futūḥāt. Per 
Ibn ʿArabī Il presupposto dottrinale di questa affermazione profetica è il fatto che Allah ha scienza 
dell’uomo e del Mondo mediante la Sua scienza di Se stesso, come precisa nei capitoli 71 [I 661.4], 
311 [III 44.27] e 346 [III 189.21], ove afferma: “Se tu avessi scienza di te stesso avresti scienza del 
tuo Signore, così come il tuo Signore ha scienza di te e del Mondo per mezzo della Sua scienza di Se 
stesso, e tu sei la Sua forma e devi quindi condividere con Lui questa scienza”. D’altra parte l’uomo, 
in quanto creato sulla Sua forma, è l’indicazione (dalīl) di Lui ed Egli è Colui che è indicato (madlūl), 
ma anche se tra l’indicazione e l’indicato vi è un legame essi non si riuniscono mai, come è affermato 
nei capitoli 68 [I 347.8], 71 [I 661.2], e 149 [II 243.7].
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Moltiplica le due alif, ا ا , l’una per l’altra, ne risulta una alif  unica: (202) ا; essa è la realtà essenziale 
della congiunzione (ittiṣāl). Allo stesso modo moltiplica il contingente per il primordiale nel 
dominio sensibile, otterrai come risultato il contingente; nell’operazione il primordiale resta 
nascosto, e questa è la realtà essenziale della congiunzione e dell’unificazione (ittiḥād). “E 
quando il tuo Signore disse agli Angeli: Stabilirò sulla Terra un Califfo” (Cor. II-30). Questo 
punto di vista è all’opposto dell’allusione esoterica di al-Ǧunayd a colui che aveva starnutito: 
“Quando il contingente è congiunto con il primordiale, non ne resta più alcuna traccia” (203), 
per la diversità della stazione spirituale [di al-Ǧunayd].

Non vedi come il lām-alif di lā rayba fīhi restò legato, al livello dello Sgabello (kursī), facendo 
così apparire due essenze, لا , e lasciando sconosciuto il segreto del loro legame? Poi il Trono 
(ʿarš) le separò, quando esse ritornarono verso di lui e lo raggiunsero, [64] ed esse presero 
la forma seguente: ا ڶ. La lām apparve nella sua realtà essenziale poiché nella stazione 
della congiunzione e dell’unificazione nessuno poteva ricondurla alla sua forma propria. 
Noi abbiamo fatto uscire il semicerchio della lām, nascosta nel lām-alif, verso il Mondo della 
composizione e della manifestazione sensibile e restarono quindi due alif, ا ا , nello [stato di] 
separazione (farq); poi abbiamo moltiplicato l’una per l’una, come si moltiplica una cosa per 
se stessa e ne risultò una alif, آ. L’una rivestì l’altra: l’una fu il mantello (ridā’), ciò che appare, 
il Califfo, l’essere prodotto (mubdaʿ); l’altra fu Colui che lo indossa (murtadī), Colui che rimane 
nascosto, il Primordiale, il Produttore degli esseri (mubdiʿ). Non conosce Colui che indossa il 
mantello se non l’interno del mantello, che è la riunione, mentre il mantello assume la forma 
di colui che lo indossa (204). Se dici: uno, tu dici il vero; se dici: due essenze, dici ugualmente il 
vero, sia che lo veda con l’occhio o lo svelamento. Per Allah, ha detto giusto chi ha detto (205):

202 Il valore numerico dell’alif è 1 e se si moltiplica 1 per 1 risulta sempre 1.
203 Nel cap. 5 [I 103.29] Ibn ʿArabī precisa: “Uno dei signori [della Via], avendo sentito dire ad uno 
che aveva starnutito “La lode spetta ad Allah”, gli disse: “Completa ciò come ha detto Allah [ag-
giungendo]: il Signore dei Mondi”. Colui che aveva starnutito disse: “O mio signore, chi è il Mondo 
tanto da essere menzionato con Allah?”, ed egli rispose: “Adesso dillo, fratello mio, poiché quando 
il contingente è congiunto con il primordiale, non ne resta più alcuna traccia”. Questa è la stazione 
spirituale del congiungimento (wuṣla) e lo stato spirituale di sconvolgimento (walah) della Gente dell’e-
stinzione a loro stessi”. Ulteriori commenti a questa frase sono riportati nel cap. 405 [IV 8.9] e nel 
cap. 465 [IV 92.21].
204 Nel cap. 558 [IV 245.19] Ibn ʿArabī precisa: “La Grandezza (kibriyā’) è il mantello del Vero [ḥadīṯ 
riportato da Ibn Ḥanbal] e non è altro che te, poiché il Vero Si ammanta di te in quanto sei la Sua 
forma ed il mantello ha la forma di colui che lo indossa. Per questo Egli non Si manifesta a te se non 
per mezzo di te, ed ha detto: “Chi conosce se stesso conosce il suo Signore”, e quindi chi conosce il 
mantello conosce Colui che lo indossa”.
205 Questi versi sono riportati anche nel cap. 350 [III 214.19] e nel cap. 360 [III 290.27], e sono stati 
commentati dall’Emiro ʿAbd al-Qādir al-Ǧazā’irī nei capitoli 103 e 109 del Libro delle Soste.
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Sottile è il vetro, trasparente il vino;
essi si assomigliano e la faccenda è ambigua,
come se fosse del vino, ma non una coppa;
una coppa ma non del vino.

Quanto all’esterno del mantello, esso non conosce mai Colui che lo indossa; non conosce che 
il lato interiore della sua propria essenza, che è il Suo velo. Così non ha scienza del Vero se 
non la Scienza [e non il sapiente] e non Lo loda in realtà se non la lode [e non colui che loda]. 

Quanto a te, tu Lo conosci per mezzo della scienza, il tuo velo; tu non contempli che la 
scienza che sta in te (al-ʿilm al-qā’im bi-ka), quand’anche la scienza coincidesse perfettamente 
con il suo oggetto. La tua scienza sta in te ed è il tuo oggetto di visione attestante e di 
adorazione. Se segui la via (uslūb) delle realtà essenziali guardati dal dire che tu hai scienza 
dell’oggetto della scienza: tu non hai scienza di fatto se non della scienza ed è la scienza 
che ha scienza del suo oggetto. La scienza ed il saputo sono separati da oceani insondabili. 
Il segreto della relazione tra essi, tenuto conto della distanza che separa le realtà essenziali 
tra di loro, è un mare sul quale è difficile imbarcarsi. In nessun caso l’espressione (ʿibāra) 
o l’allusione (išāra) consentono di attraversarlo. Solo lo svelamento ne ha la percezione, 
attraverso veli numerosi, sottili, impercettibili, così fini che non si sentono neppure sull’occhio 
della visione interiore. Se essi sono così difficilmente percepibili, che dire di Colui che li ha 
creati? Vedi dunque a che punto è colui che dice: “Io so questa cosa a partire da tale cosa”, 
che si tratti dell’avventizio o dell’eterno. Ciò vale per il contingente; quanto all’eterno, esso 
è infinitamente più inaccessibile, poiché non ha simile. Da dove si arriva alla scienza al Suo 
riguardo? Come è possibile ottenerla? Parleremo di questa sublime questione nella terza 
sezione di questo capitolo.

Quindi l’esteriore del mantello non conosce colui che lo indossa se non sotto l’aspetto 
dell’esistenza, a condizione che sia nella stazione della richiesta della pioggia (istisqā’) [in cui 
il mantello viene rivolto] (206); poi cessa e ritorna [allo stato precedente], in quanto si tratta 
di una conoscenza di causa (ʿilla), non di una conoscenza di attrazione (ǧaḏb). Questa è la 
visione che avranno i Compagni del Paradiso nell’aldilà ed essa è una teofania [che ha luogo] 
in un momento ad esclusione di un altro momento; ne parleremo in questo libro nel capitolo 
dedicato al Paradiso [cap. 64]. Questa è la stazione della separazione (tafriqa).

Quanto alla Gente delle realtà essenziali, cioè [la Gente] dell’interno del mantello, essi non 
cessano mai di contemplare e mentre stanno contemplando il loro esterno è nello Sgabello 

206 Nel cap. 69 [I 506.6] Ibn ʿArabī precisa che nella ṣalāt per la rogazione della pioggia il mantello 
deve essere rivoltato in tutti e tre i sensi, cioè l’esterno con l’interno, l’alto con il basso ed il lato destro 
con quello sinistro.
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degli Attributi: esso gioisce, per mezzo degli elementi costitutivi (mawādd) della pelle (bašara) 
dell’interno, della gioia di congiunzione (ittiṣāl).

Osserva la Sua Saggezza nell’aver fatto essere “quello (ḏālika)” un incoativo (mubtada’) e 
non un soggetto verbale [(fāʿil) = agente] né un complemento oggetto (mafʿūl) di cui non è 
nominato il soggetto (207). In effetti [il termine “quello”] non può essere soggetto del Suo 
detto: “non vi è dubbio in esso”; se fosse soggetto avrebbe luogo il dubbio, poiché il soggetto 
verbale è solo Colui che lo fa discendere, non è esso [il Libro]: come si potrebbe attribuire 
ad esso ciò che non è il suo attributo? Inoltre la stazione della ḏāl lo impedisce, poiché essa 
fa parte delle realtà essenziali che “erano e nessuna cosa era con esse”. Per questo la ḏāl non 
(208) si congiunge con le lettere quando essa le precede, così come l’alif e le sue sorelle, la dāl, 
la rā’, la zāy e la wāw. 

Non diciamo neppure che esso è un complemento oggetto di cui non è nominato il soggetto, 
poiché sarebbe necessario che fosse preceduto da una parola (kalima) secondo una costruzione 
specifica, conformemente alla grammatica (naḥw); d’altra parte “il Libro” è qui identico 
all’atto (fiʿl) e l’atto non si dice né agente [soggetto], né complemento oggetto. Infine [il 
termine “quello”] è in caso nominativo e quindi non resta altro che sia un incoativo, ed il 
significato di incoativo [o soggetto nominale] è che non non è riconosciuto altro che lui di 
primo acchito: “Non sono Io il vostro Signore? Essi dissero: Certo!” (Cor. VII-171).

Se si dicesse che in ogni incoativo opera necessariamente un principio (ibtidā’), noi rispondiamo: 
certo! In esso opera la Madre del Libro ed essa è il principio operante nel Libro, e Colui che 
opera in ogni cosa, a livello del Vero e della creazione, è Allah, il Signore. Per questo Allah, sia 
benedetto l’Altissimo, ha avvertito con il Suo detto: “Sii grato a Me ed ai tuoi genitori” (Cor. 

207 Nella sintassi araba si distinguono proposizioni nominali e verbali a seconda che l’elemento 
iniziale sia un nome [o un pronome] oppure un verbo. Il nome iniziale della proposizione nominale 
si chiama mubtada’, incoativo, letteralmente ciò che è posto all’inizio, ed esso è di norma seguito da 
un predicato (ḫabar). Nella proposizione verbale invece, dopo il verbo segue di norma il soggetto e 
quindi il complemento oggetto dell’azione del soggetto. Se, come afferma Ibn ʿArabī, “quello” è un 
incoativo, “il Libro” è il predicato e quindi la traduzione corretta sarebbe: “Quello è il Libro”. Nel 
suo Īǧāz al-bayān, commentando il versetto 1 della Sūra della Vacca, egli precisa: “Quanto alla Mise-
ricordia che è implicita in questo versetto, si tratta della Sua Misericordia, Gloria a Lui, nei confronti 
di Muḥammad, su di lui la Pace, per mezzo del Libro che Egli fece scendere su di lui quando i miscre-
denti chiesero la sua rivelazione, dicendo: “Noi non crediamo alle tue incantazioni finché non farai 
scendere su di noi un Libro che noi recitiamo” (Cor. XVII-93), ed Egli gli dette due cose: il viaggio 
celeste (miʿrāğ) ed il Corano, e gli disse: “Alif-lām-mīm, quel Libro che ti hanno chiesto è questo Libro, 
su cui non c’è dubbio””.
208 Nell’edizione critica di Osman Yahya la negazione è stata erroneamente omessa, mentre si trova 
in tutte le altre edizioni.



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo X (2022), 35-204.    |    ISSN: 2341-1368 104

XXXI-14), e quindi ha stabilito una associazione, poi ha detto: “e verso di Me è il ritorno” 
(Cor. ibidem), e quindi ha affermato l’Unità: la gratitudine (šukr) fa parte della stazione della 
separazione.

Analogamente è necessario per te essere grato per il mantello, in quanto è una causa 
occasionale che fa giungere a Colui che lo indossa, ed il ritorno, da parte del mantello e da 
te, è verso Colui che lo indossa: “Tutto a Sua somiglianza” (Cor. XVII-84) si congiunge.

Approfondisci ciò che abbiamo detto e distingui tra la stazione della ḏāl e quella dell’alif, 
anche se esse sono accomunate nella stazione dell’Unicità (waḥdāniyya) santificata (209), 
nell’essere prima (qabliyya), per stato e per stazione, e nell’essere dopo (baʿdiyya), per stazione, 
non per stato.

Avvertimento (tanbīh)

[All’inizio della Sura della Vacca Egli, sia esaltato] ha detto: “Quello (ḏālika) [è il Libro]” 
(Cor. II-2) e non ha detto: “Quelli (tilka) sono i versetti del Libro (Cor. XIII-1 e XXXI-1). Il 
Libro appartiene alla riunione (ǧamʿ) ed i versetti alla separazione (tafriqa) e “quello (ḏālika)” 
è maschile singolare, mentre “quelli (tilka)” è femminile singolare (210). Egli, sia esaltato, ha 
voluto indicare con “quello è il Libro” in primo luogo l’esistenza della riunione all’origine 
(aṣl), prima della separazione (farq), poi ha dato esistenza alla separazione nei versetti, così 
come il numero nella sua totalità è sintetizzato nell’uno, come abbiamo già spiegato. Se 
noi l’omettiamo [l’uno] viene meno la realtà essenziale di quel numero ed all’alif non resta 
alcun effetto nell’esistenza. Se invece lo facciamo apparire, appare l’[essenza della] alif 
nell’esistenza. Osserva quale forza meravigliosa conferisce la realtà essenziale dell’uno, da 
cui procede questa molteplicità indefinita: ed esso è singolare (fard) in se stesso, per essenza e 
per nome. 

Poi il Vero diede l’esistenza alla separazione [o differenziazione] nei versetti ed Egli, sia 
esaltato, disse: “Invero lo abbiamo fatto discendere in una Notte benedetta” (Cor. XLIV-3), 
poi ha detto: “in essa viene differenziato ogni comando (amr) saggio” (Cor. XLIV-4). Egli 
ha iniziato con la riunione, che è [indicata dalla espressione] “ogni cosa”, poiché ha detto, 
sia Egli esaltato: “Ed abbiamo scritto per lui di ogni cosa nelle Tavole” (Cor. VII-144): nelle 

209 Come verrà spiegato nel seguito del testo, l’espressione muqaddas, santificato, riferita alle lettere 
indica il fatto che esse non si legano alle lettere seguenti, mentre si legano a quelle precedenti, come 
è appunto il caso dell’alif e della ḏāl.
210 In arabo il pronome dimostrativo di un plurale non prende il plurale ma resta al femminile sin-
golare, così come gli aggettivi di un nome plurale si declinano al femminile singolare.
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“Tavole” vi è una indicazione alla stazione della differenziazione mentre “di ogni cosa” è una 
indicazione della riunione, “come avvertimento e come descrizione dettagliata” (Cor. ibidem) 
corrispondendo alla separazione e “di ogni cosa” (Cor. ibidem) corrispondendo alla riunione. 

Quindi ogni essere (mawǧūd), quale esso sia in generale, si trova necessariamente [65] o nella 
riunione stessa (ʿayn al-ǧamʿ) o nella separazione stessa: non c’è modo che un essere sia privo di 
[una di] queste due realtà essenziali, né che mai le riunisca entrambe. Il Vero e l’Uomo sono 
nella riunione stessa ed il Mondo è nella separazione stessa e non è passibile di riunione, così 
come il Vero non è mai separato e come l’Uomo non è mai separato. Quindi Allah, Gloria 
a Lui, non cessa di essere nella Sua eternità (azal) con la Sua Essenza, i Suoi Attributi ed i 
Suoi Nomi.

Non c’è stato (ḥāl) che si rinnovi per Lui e non c’è qualità (waṣf) che sia affermata per Lui 
dalla creazione del Mondo in cui non si trovasse prima di quello, anzi “Egli è adesso come 
era” prima dell’esistenza del Mondo (kawn), così come Lo ha descritto [il Profeta], che Allah 
faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, quando disse: “C’era Allah e nessuna cosa con 
Lui” (211), ed al suo detto è stato aggiunto: “ed Egli è ora come era”. È stato quindi inserito nel 
ḥadīṯ ciò che egli, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, non aveva detto, e la 
loro intenzione era di affermare che l’Attributo che Gli apparteneva necessariamente prima 
dell’esistenza del Mondo è quello stesso che gli appartiene anche con il Mondo esistente. 
Analogamente è per le realtà essenziali, per chi vuole fermarsi ad esse.

Il mettere al maschile (taḏkīr) nella radice (aṣl), che è Adamo, è il Suo detto: “Quello (ḏālika)”, 
ed il mettere al femminile (ta’nīṯ) nel ramo, che è Eva, è il Suo detto: “Quelli (tilka)”; già ci 
siamo dilungati su questo argomento nel Libro della riunione e della suddivisione che abbiamo 
redatto riguardo alla conoscenza dei segreti della Rivelazione. Quindi Adamo appartiene 
alla riunione degli Attributi ed Eva alla differenziazione delle essenze, poiché essa è la sede 
dell’atto e della semenza (baḏr). Analogamente i versetti sono la sede delle prescrizioni e dei 
decreti, ed Allah, sia Egli esaltato, ha riunito il significato di “quello” e di “quelli” nel Suo 
detto: “E gli abbiamo dato la Saggezza e la suddivisione del discorso (faṣlu-l-ḫitāb)” (Cor. 
XXXVIII-20).

Le lettere di alif-lām-mīm nella scrittura sono tre, [che è il numero] che comprende i loro 
Mondi: la hamza appartiene al Mondo superiore, la lām al Mondo intermedio, e la mīm al 
Mondo inferiore. Quindi [le lettere] alif-lām-mīm riuniscono il barzaḫ e le due dimore [di 
questo mondo e dell’aldilà], il legame (rābiṭ) e le due realtà essenziali; esse sono la metà delle 
lettere della sua espressione verbale (lafẓ), senza ripetizione, ed il terzo di esse se si tiene conto 

211 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LIX-1, XCVII-22, e da Ibn Ḥanbal.
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della ripetizione [delle lettere] (212) e ciascuna delle due è il terzo di ogni tre (kullu wāḥidin min-
humā ṯuluṯu kulli ṯalāṯin). Tutti questi sono segreti a cui abbiamo dato seguito nel Libro degli inizi 
e delle mete e nel Libro della riunione e della suddivisione.

Questo basti per quanto riguarda il discorso su alif-lām-mīm della [Sūra della] Vacca in 
questo capitolo, dopo che abbiamo preferito tralasciare l’annotazione (taqyīd) di ciò che si 
è manifestato a noi riguardo allo Scritto (kitāb) ed a Colui che scrive (kātib). Invero si sono 
manifestate a noi riguardo a ciò delle realtà talmente enormi e terribili che abbiamo gettato 
il taccuino lontano dalle nostre mani quando esse si sono manifestate, e siamo fuggiti verso 
il mondo per trovare sollievo da quello [stato]. Poi siamo tornati all’annotazione nel giorno 
seguente a quella teofania ed il desiderio di essa è stato accolto ed essa si è attaccata a noi. 
Siamo così ritornati a parlare delle lettere, una per una, come avevamo stipulato inizialmente 
in questo capitolo, mirando alla concisione ed al sunto. “Ed Allah dice il vero ed Egli guida 
sul retto sentiero” (Cor. XXXIII-4).

Termina la 5a parte e la lode spetta ad Allah, il signore dei Mondi.

* * * * *

212 Nella scrittura alif-lām-mīm si riduce a tre lettere, mentre nell’espressione verbale, in cui vengono 
pronunciati separatamente i loro nomi, le lettere sono nove se vengono calcolate anche le lettere ripe-
tute, cioè alif, lām, fā’, lām, alif, mīm, mīm, yā’, mīm, e sei se non vengono considerate le ripetizioni, di-
stinguendo però tra l’alif iniziale che è una consonante e l’alif di prolungamento che è una semivocale.
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Parte VI

Nel Nome di Allah, il Misericordioso, il Clemente

La lettera alif

[65.20] Alif dell’Essenza, ti sei tenuta lontana (tanazzahti). Hai forse 
un’entità (ʿayn) o una sede tra gli esseri (akwān)? 
Disse: No, ad eccezione del mio volgermi (iltifātī) [verso qualcosa]. lo sono 
la lettera del rendere perpetuo (ta’bīd), ed abbraccio l’eternità (azal). 
lo sono il servo debole ed eletto. 
lo sono Colui la cui autorità è potente ed eccelsa. (213)

L’alif non fa parte delle lettere, per chi abbia sentore delle realtà essenziali, ma la maggioranza 
la chiama lettera. Se colui che ha realizzato dice che essa è una lettera, lo dice per licenza 
espressiva. La stazione dell’alif è la stazione della riunione (ǧamʿ). Tra i Nomi appartiene ad 
essa il Suo Nome Allah, e tra gli Attributi la Auto-sussistenza (qayyūmiyya) (214). 

213 La traduzione dei versi di Ibn ʿArabī, che è stato probabilmente il più prolifico redattore di po-
esie in lingua araba di tutti i tempi, è sempre molto ardua per la molteplicità dei loro significati, e 
le poesie sulle lettere dell’alfabeto arabo non fanno eccezione. Pablo Beneito e Stephen Hirtenstein 
stanno preparando per le edizioni Anqa di Oxford uno studio dal titolo The Letter-Poems of  Ibn ʿArabī, 
interamente dedicato alle poesie di questo capitolo, per cui, data la loro competenza in materia, non 
ho cercato di approfondire il significato di questi versi, riservandomi di apprendere dal loro lavoro la 
complessità e ricchezza di sensi che essi racchiudono. Una anticipazione di questo studio, limitato a 
sei poesie, è già disponibile nel loro libro Patterns of  contemplation, edito da Anqa Publishing nel 2021 e 
scaricabile gratuitamente dal sito dell’editore.
214 Nel cap. 73, questione CXL [II 122.23], alla domanda: “Com’è che l’alif diventò l’inizio [(mubtada’) 
anche: incoativo] delle lettere?” Ibn ʿArabī risponde: “Perché ad essa appartiene il movimento verticale 
(mustaqīm) e dall’auto-sussistenza [(qayyūmiyya) o verticalità, lo stare in piedi da soli] deriva ogni cosa”, e 
nel cap. 558 [IV 291.33] aggiunge: “L’alif è l’auto-sussistente (qayyūm) delle lettere e non è una lettera, 
bensì il loro supporto di manifestazione: essa non è simile a loro. Il suo prolungarsi (imtidād) per la sua 
essenza non ha fine e l’estensione del suo regime per mezzo dell’esistenziazione delle lettere è senza fine, 
poiché nella sua via [di emissione] vi sono le dimore (manāzil) delle lettere in potenza e predisposizione, 
e quando essa approda ad una delle loro dimore sosta presso di essa per vedere di quale lettera si tratti 
ed allora emerge la lettera. Quel posto viene chiamato punto di emissione di quella lettera […] Ciò cor-
risponde al Suo detto, sia Egli esaltato: “Vi proveremo finché sapremo” (Cor. XLVII-31). Se non fosse 
per l’auto-sussistenza [dell’alif] che si propaga nel soffio, le lettere non si manifesterebbero, e se non fosse 
per l’auto-sussistenza che si manifesta nelle lettere per mezzo del loro regime, non si manifesterebbero 
le parole mediante la loro composizione. Con questo genere di esempio verificato abbiamo riportato ciò 
che accade per l’esistenza degli esseri dal Soffio del Vero. Sappi ciò! Ne abbiamo già parlato in prece-
denza nel capitolo dedicato al Soffio in questo libro [cap. 198 (II 395.3)]”. 
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Tra i Nomi degli Atti le appartengono (215): Colui che dà inizio (al-mubdi’), Colui che dà 
l’impulso (al-bāʿiṯ), il Vasto (al-wāsiʿ), il Custode (al-ḥāfiẓ), il Creatore (al-ḫāliq), il Produttore (al-
bāri’), Colui che dà la forma (al-muṣawwir), Colui che dona (al-wahhāb), Colui che assicura la 
sussistenza (ar-razzāq), Colui che apre (al-fattāḥ), Colui che distende (al-bāsiṭ), Colui che rende 
potenti (al-muʿizz), Colui che fa ritornare (al-muʿīd), Colui che innalza (ar-rāfiʿ), Colui che dà la 
vita (al-muḥyī), l’Amico (al-wālī), Colui che riunisce (al-ǧāmiʿ), Colui che rende ricchi (al-mugnī), 
Colui che è utile (an-nāfiʿ). 

Tra i Nomi dell’Essenza le appartengono: Allah, il Signore (ar-rabb), l’Apparente (aẓ-ẓāhir), 
l’Unico (al-wāḥid), il Primo (al-awwal), l’Ultimo (al-āḫir), Colui dal quale tutto dipende (aṣ-
ṣamad), il Ricco (al-gānī), Colui che osserva (ar-raqīb), l’Evidente (al-mubīn) ed il Vero (al-ḥaqq).

Tra le lettere pronunciate le appartengono la hamza, la lām e la fā’. I suoi elementi semplici 
(basā’iṭ) sono la zāy, la mīm, la hā’, la fā’, la lām e la hamza. Ad essa appartengono tutti i gradi 
(marātib). La sua manifestazione è nel sesto grado ed il lato apparente (ẓāhir) del suo potere 
(sulṭān) è nei (fī) (216) vegetali: in questo grado ha come compagne la hā’ e la lām. Ad essa 
appartiene l’insieme del Mondo delle lettere e dei loro gradi; l’alif non sta in esse né è fuori da 
esse: essa è il punto centrale del cerchio e la sua circonferenza, ciò che è composto (murakkab) 
dei Mondi ed il loro elemento semplice.

La lettera hamza

Una hamza interrompe per un momento (217), e collega
tutto ciò che di separato (munfaṣil) le è vicino.

215 Ibn ʿArabī pur parlando spesso nelle Futūḥāt della distinzione tra i Nomi dell’Essenza, i Nomi 
degli Attributi ed i Nomi degli Atti non riporta mai un loro elenco. Ho fatto quindi riferimento alle 
tabelle riportate nel Libro della produzione dei cerchi, a pag. 75-78 della traduzione pubblicata nel N. 5 
della rivista El Azufre Rojo, Murcia, 2018: in esse sono elencati 30 Nomi dell’Essenza, 24 Nomi degli 
Attributi e 38 Nomi degli Atti. Confrontando con quelli di queste tabelle i Nomi esplicitamente ripor-
tati nelle sezioni dedicate alle singole lettere, o ricavabili col metodo che Ibn ʿ Arabī definirà in seguito, 
si può notare che in esse mancano due Nomi dell’Essenza, al-aḥad e al-wāḥid, e due Nomi degli Atti, 
an-naṣīr e al-wāqī. Viceversa nelle tabelle sono menzionati 8 Nomi dell’Essenza, 16 degli Attributi e 9 
degli Atti che non sono inclusi nelle sezioni. Nell’annesso 4 ho riportato i risultati di questo confronto 
per ciascuna lettera.
216 Se la proposizione fosse ʿalā, sopra, l’espressione indicherebbe ciò su cui si esercita il potere, ma 
la preposizione fī sembra piuttosto indicare ciò in cui si manifesta o appare il potere. La verticalità 
dell’alif trova la sua maggiore espressione nei regni naturali negli alberi, tanto è che uno dei simboli 
più diffusi dell’Asse è l’Albero del Mondo.
217 La hamza viene prodotta da una momentanea occlusione della glottide e quindi comporta una 
interruzione del soffio.
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Essa è il Tempo (dahr). La sua misura (qadr) è immensa:
essa [misura] è troppo elevata perché se ne possa proporre un esempio (218).

La hamza fa parte delle lettere che appartengono al Mondo della Testimonianza (šahāda) e 
del Malakūt. Il suo punto di emissione è quello più remoto della gola. Essa non ha rango nei 
numeri (219). Tra [66] gli elementi semplici le appartengono la hā’, la mīm, la zāy, l’alif  e la yā’. 
Il suo Mondo è il Malakūt, e ad essa appartiene la quarta sfera, il cui ciclo dura 9000 anni. Tra 
i gradi le appartengono il quarto, il sesto ed il settimo, e il suo potere si manifesta nei Ǧinn, 
nei vegetali e nei minerali (220). Tra le lettere le appartengono la hā’, la mīm, la zāy, la hā’ nella 
pausa (waqf), la tā’ con i due punti diacritici superiori nel legame (waṣl) ed il raddoppiamento 
del segno vocalico (tanwīn) nell’interruzione (qaṭʿ) (221).

Ad essa appartengono tra i Nomi quelli dell’alif, della wāw e della yā, e ciò mi dispensa dal 
ripeterli. Tra i Nomi degli Attributi essa è caratterizzata da: Colui che costringe (al-qahhār), il 
Soverchiante (al-qāhir), Colui che ha la podestate(al-muqtadir), Colui che detiene la forza (al-
qawī), il Potente (al-qādir).

La sua natura è calda e secca ed il suo elemento è il fuoco. Vi sono divergenze se debba 
essere considerata una lettera o metà di una lettera nelle lettere scritte (222), mentre non vi è 
divergenza per ciò che concerne la sua pronuncia sul fatto che essa sia una lettera.

218 La traduzione dell’ultima parte di questo verso è basata sul testo dei quattro manoscritti basati 
sulla prima redazione. La traduzione del testo della seconda redazione sarebbe: “perché sia presente 
(yaḥḍura) a lui [?] a mo’ di esempio”.
219 Cioè nel calcolo del valore numerico di una parola araba la hamza non conta.
220 In questa parte del capitolo Ibn ʿArabī modifica il numero dei gradi delle lettere rispetto a quello 
descritto nella prima parte [la IV del primo tomo delle Futūḥāt] aggiungendo un primo grado che non 
viene però menzionato nella descrizione delle singole lettere. Quelli che qui sono denominati il quar-
to, il sesto ed il settimo grado, e che corrispondono rispettivamente ai Ǧinn, ai vegetali ed ai minerali, 
nella prima parte sono il terzo, il quinto ed il sesto grado.
221 In nome hamza in arabo è scritto con due punti diacritici sulla lettera finale, che quando sono 
pronunciati mutano il suono di questa lettera da una hā’ in una tā’. Nella pausa, ad esempio alla fine 
di un versetto, la lettera finale viene pronunciata come una hā’; nel legame, ad esempio nella espres-
sione hamzatu-hā, “la sua hamza”, la hā finale si scrive e si pronuncia come una tā’; nei casi in cui non 
è possibile l’elisione si aggiunge un tanwīn finale, cioè hamzatun. 
222 Nel Kitāb al-mīm wa-l-wāw wa-l-nūn, a pag. 79 dell’edizione pubblicata nel II volume delle Rasā’il 
edite nel 2018 da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, Ibn ʿArabī precisa che quest’ultimo era il punto di 
vista di Ǧābir ibn Ḥayyān, discepolo di Ǧaʿfar aṣ-Ṣādiq.
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La lettera hā’

Hā’ della Personalità (huwiyya): quanto Essa indica tutto ciò che ha
una realtà essenziale (inniyya), a cui Essa non appare esteriormente! (223)
Perché non hai annientato (maḥaqta) l’esistenza della tua traccia (rasm) quando
gli occhi (ʿuyūn) dell’Ultimo (āḫir) appaiono al Suo Primo (awwal)? (224)

Sappi che la hā’ fa parte delle lettere del Mistero; il suo punto di emissione è quello più 
remoto della gola, ed il suo valore numerico è 5. I suoi elementi semplici sono l’alif, la hamza, 
la lām, la hā’ (225), la mīm e la zāy. Tra i Mondi le compete il Malakūt e ad essa appartiene 
la quarta sfera, e la durata del moto della sua sfera è di 9000 anni. Tra le classi (ṭabaqāt) le 
appartengono l’élite e l’élite dell’élite. Tra i gradi essa ha il sesto e la manifestazione del 
suo potere è nei vegetali. Essa fa esistere da questo [potere] per mezzo della sua fine (āḫir) 
[o finale] ciò che è caldo ed umido, e dopo quello lo tramuta nel freddo e nel secco. Tra i 
moti le appartengono quello retto (mustaqīma) e quello curvo (muʿwaǧǧa). Essa fa parte delle 
lettere dei luoghi elevati (al-aʿrāf), ed è caratterizzata dall’essere mista (226). Fa parte delle 
lettere complete e del Mondo della singolarità (infirād). La sua natura è fredda, secca, calda 
e umida, come Mercurio: il suo elemento maggiore è la terra e quello minore l’aria (227). Tra 
le lettere le appartengono l’alif e la hamza, e tra i Nomi essenziali: Allah, il Primo, l’Ultimo, 
il Glorioso (al-māǧid), il Fedele (al-mu’min), il Protettore (al-muhaymin), Colui che afferma la 
Sua grandezza (al-mutakabbir), l’Evidente, l’Uno (al-aḥad) e il Re (al-malik). Tra i Nomi degli 
Attributi: Colui che ha la podestate, Colui che fa l’inventario (al-muḥṣī); e tra i Nomi degli 
Atti: il Sottile (al-laṭīf), Colui che apre, Colui che dà inizio, Colui che risponde (al-muǧīb), il 

223 In arabo il pronome, di cui la lettera hā’ è un esempio, è chiamato ism al-ishāra, il nome dell’in-
dicazione, ed è il sostituto di ogni nome; quando però il nome è espresso esteriormente il pronome 
resta nascosto.
224 Su questa poesia si può consultare il citato Patterns of  contemplation, pag. 58-60.
225 Nella prima edizione del manoscritto olografo ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb ha trascritto la 
hā’, mentre nella seconda edizione, Il Cairo, 2013, ha corretto questa lettera con una fā’, malgrado 
non fosse riportata nel manoscritto. Anche nei manoscritti Bayazid e Fatih si trova fā’, ed in tutte le 
altre lettere il cui nome segue lo schema xā’, e che hanno quindi gli stessi elementi semplici, compare 
tra questi la fā’ e non la hā’, ma questo è ciò che ci fornisce la nostra ragione e sappiamo che Ibn 
ʿArabī si basava su tutt’altro. 
226 Molte delle caratteristiche qui riportate nella descrizione delle lettere verranno spiegate da Ibn 
ʿArabī nella parte successiva del capitolo. Al fine di evitare ripetizione e di rispettare il susseguirsi dei 
concetti così come espressi da Ibn ʿArabī mi sono astenuto dall’aggiungere note esplicative.
227 Questa espressione non è da intendersi nel senso che tra l’elemento maggiore e quello minore vi 
sono anche gli altri due elementi, in un rango intermedio, ma che le quattro qualità naturali si com-
binano in questa lettera per costituire due soli elementi, uno maggiore e l’altro minore.
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Fortificante (al-muqīt), Colui che dà la forma, Colui che umilia (al-muḏill), Colui che rende 
potenti, Colui che fa ritornare, Colui che dà la vita, Colui che fa morire (al-mumīt), Colui che 
punisce (al-muntaqim), l’Equo (al-muqsiṭ), Colui che rende ricchi, Colui che rifiuta (al-māniʿ). Ad 
essa appartiene la fine della Via.

La lettera ʿayn priva di punti diacritici (muhmala)

La ʿayn (228) degli occhi è la realtà essenziale dell’esistenziazione.
Osservala dalla dimora spirituale dei testimoni (ašhād):
vedrai che essa guarda a Colui che le ha dato l’esistenza
con lo sguardo del malato che guarda i lati buoni dei visitatori;
essa non si volge mai ad altri che al suo Dio,
spera e teme la natura (šīma) degli adoratori.

Sappi che la ʿayn fa parte del Mondo della Testimonianza e del Malakūt. Il suo punto di 
emissione è a metà della gola, e tra i valori numerici le appartiene la decade (ʿaqd) del 70. 
Come elementi semplici ha la yā’, la nūn, l’alif, la hamza e la wāw. Ad essa appartiene la 
seconda sfera e la durata del moto della sua sfera è di 11000 anni. Tra le classi del Mondo 
le appartengono l’élite e l’élite dell’élite. Il suo grado è il quinto e la manifestazione del suo 
potere è negli animali. Da essa viene esistenziato tutto ciò che è caldo e umido, e tra i moti 
le appartiene l’orizzontale (ufqiyya) che è quello curvo. Essa fa parte delle lettere dei luoghi 
elevati e delle lettere pure; essa è completa e fa parte del Mondo della familiarità (uns) duplice. 
La sua natura è il caldo e l’umido e tra le lettere le appartengono la yā’ e la nūn. Tra i Nomi 
essenziali le spettano: il Ricco, il Primo e l’Ultimo; tra i Nomi degli Attributi: Colui che 
detiene la forza, Colui che fa l’inventario ed il Vivente (al-ḥayy); e tra i Nomi degli Atti: Colui 
che aiuta (an-naṣīr), l’Utile, il Vasto, Colui che dona e l’Amico.

La lettera ḥā’ priva di punti diacritici

La ḥā’ delle ḥā’-mīm (229) è il segreto di Allah nelle Sūre;
essa nasconde la sua [o Sua] realtà essenziale alla vista dell’uomo.
Se ti allontani da un essere generato e da un simile,
viaggia verso il Mondo degli spiriti e delle forme
ed osserva coloro che portano il Trono; essi hanno già osservato

228 Il termine arabo ʿayn, oltre ad essere il nome di una lettera, significa anche occhio, essenza e 
sorgente.
229 Ibn ʿArabī si riferisce qui alle due lettere iniziali delle Sure XL, XLI, XLIII, XLIV, XLV e XLVI. 
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le loro realtà essenziali venire secondo una misura (qadar).
Troverai che la tua ḥā’ ha un potere (sulṭān) e la sua potenza è
che è irraggiungibile (lā yudānā) e non teme i cambiamenti.

Sappi, amico, che la ḥā’ fa parte del Mondo del Mistero. Il suo punto di emissione è a metà 
della gola ed il suo valore numerico è 80. Come elementi semplici ha l’alif [67], la hamza, 
la lām, la hā’, la fā’, la mīm e la zāy. Il suo Mondo è il Malakūt e ad essa appartiene la seconda 
sfera, e la durata del moto della sua sfera è di 11000 anni. Essa fa parte dell’élite e dell’élite 
dell’élite. Il suo grado è il settimo e la manifestazione del suo potere è nei minerali. Da essa 
viene esistenziato ciò che è freddo ed umido ed il suo elemento è l’acqua. Il suo moto è quello 
curvo ed essa fa parte delle lettere dei luoghi elevati; essa è pura, non mista, ed è completa. 
Essa innalza chi si congiunge con essa, e fa parte del Mondo della familiarità triplice. La 
sua natura è fredda e umida e ad essa appartengono tra le lettere l’alif e la hamza. Tra i 
nomi dell’Essenza le appartengono: Allah, il Primo, l’Ultimo, il Re, il Fedele, il Protettore, 
Colui che afferma la Sua grandezza, l’Eccellente (al-maǧīd), l’Evidente, l’Esaltato (al-mutaʿālī), 
l’Inaccessibile (al-ʿazīz); tra i Nomi degli Attributi: Colui che ha la podestate e Colui che fa 
l’inventario; e tra i Nomi degli Atti: il Sottile, Colui che apre, Colui che dà inizio, Colui che 
risponde, il Fortificante, Colui che dà la forma, Colui che umilia, Colui che rende potenti, 
Colui che fa ritornare, Colui che dà la vita, Colui che fa morire, Colui che punisce, l’Equo, 
Colui che rende ricchi e Colui che rifiuta. Ad essa appartiene l’inizio della Via 

La lettera gayn con punto diacritico (manqūṭa)

La gayn è simile alla ʿayn nei suoi stati,
se non per la sua teofania, più abbondante e più grave (aḫṭar).
Nella gayn vi sono i segreti della teofania che più costringe.
Conosci la realtà essenziale della sua effusione e mettiti al riparo.
Osservala dal velo (sitāra) (230) del suo essere (kawn),
stando in guardia dalla traccia (rasm) debole e di poco conto (aḥqar).

Sappi, che Allah ti assista con uno Spirito da parte Sua, che la gayn dotata del punto diacritico 
fa parte del Mondo della Testimonianza e del Malakūt. Il suo punto di emissione è la gola, 
nella parte più prossima alla bocca. Per noi il suo valore numerico è 900, come per la Gente 
dei segreti [cioè gli occidentali], mentre per la Gente delle luci [cioè gli orientali] il suo valore 

230 Vi sono in arabo almeno 9 verbi, da cui derivano altrettanti sostantivi, che significano coprire, 
nascondere, essere coperto, essere nascosto, e che hanno come prima radicale la lettera gayn: gāba, 
gabiya, gašiya, gafara, gāta, galafa, galla, gāma, gamma.
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numerico è 1000 (231): tutto ciò secondo il grande calcolo del valore numerico (ḥisāb al-ǧummal 
al-kabīr). I suoi elementi semplici sono la yā’, la nūn, l’alif, la hamza e la wāw. La sua sfera è 
la seconda ed il ciclo della sua sfera, nel suo moto, è di 11000 anni. Essa si distingue nella 
classe delle [lettere] comuni. Il suo grado è il quinto e la manifestazione del suo potere è 
negli animali. La sua natura è il freddo e l’umido ed il suo elemento è l’acqua. Da essa viene 
esistenziato tutto ciò che è freddo ed umido. Il suo moto è curvo e ad essa appartengono il 
tratto di carattere (ḫuluq), gli stati spirituali (aḥwāl) ed i carismi (karāmāt). Essa è pura, completa, 
duplice e familiare. Ad essa appartiene la singolarità (ifrād) [o isolamento] essenziale. Tra 
le lettere le appartengono la yā’ e la nūn. Tra i Nomi essenziali le appartengono: il Ricco, 
l’Elevato (al-ʿalīyy), il Primo, l’Ultimo e l’Unico; tra i Nomi degli Attributi: il Vivente, Colui 
che fa l’inventario e Colui che detiene la forza; e tra i Nomi degli Atti: Colui che aiuta, il 
Difensore (al-wāqī), l’Ampio, l’Amico e Colui a cui ci si affida (al-wakīl). Essa fa parte del 
Malakūt.

La lettera ḫā’ con punto diacritico

La ḫā’, ogni volta che avanza o che si ritira
ti elargisce [qualcosa] dei suoi segreti, e retrocede (ta’aḫḫarat).
La sua parte elevata predilige l’essere (kiyān) e la sua parte bassa
predilige Colui che dà l’essere, per una Saggezza che è già stata palesata.
Colui che scrive la sua essenza palesa la sua realtà essenziale,
ed essa è sporcata per un momento e poi è purificata.
Meravigliati di essa per un Paradiso che già è stato fatto avvicinare [cf. Cor. LXXXI-13]
nella sua parte bassa e di una vampa di Fuoco che è divampata [cf. Cor. LXXXI-14].

Sappi, che Allah ti assista, che la ḫā’ fa parte del Mondo del Mistero e del Malakūt. Il suo 
punto di emissione è la gola, vicino alla bocca. Il suo valore numerico è 600. I suoi elementi 
semplici sono l’alif, la hamza, la lām, la fā’, la hā’, la mīm e la zāy. La sua sfera è la seconda ed 
il ciclo della sua sfera dura 11000 anni. Essa si distingue nella classe delle [lettere] comuni. 
Il suo grado è il settimo e la manifestazione del suo potere è nei minerali. La natura della 
sua testa è il secco ed il freddo, mentre quella del resto del suo corpo è il caldo e l’umido. Il 
suo elemento maggiore è l’aria e quello minore la terra. Da essa viene esistenziato tutto ciò 
in cui si riuniscono le quattro [qualità] naturali. Il suo moto è curvo e ad essa appartengono 
gli stati spirituali, il tratto di carattere ed i carismi. Essa è mista, completa, innalza chi si 

231 Nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 delle sette lettere dell’alfabeto arabo che hanno un 
valore numerico differente nell’ordinamento occidentale ed in quello orientale viene riportato solo il 
valore numerico dell’ordinamento occidentale, mentre nel manoscritto olografo della seconda reda-
zione sono riportati entrambi i valori.
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congiunge con essa su se stessa, triplice e familiare. Essa ha un segno indicatore (ʿalāma). Tra 
le lettere le appartengono la hamza e l’alif. Tra i Nomi dell’Essenza, degli Attributi e degli Atti 
le appartengono tutti quelli che cominciano con una zāy (232) o una mīm, come il Re, Colui che 
ha la podestate, Colui che rende potenti, o una hā’ come Colui che guida (al-hādī), o una fā’, 
come Colui che apre, o una lām, come il Sottile, o una hamza, come il Primo (233).

La lettera qāf

Il segreto della perfezione della qāf è nella sua testa (ra’s) (234)
e le scienze della gente dell’Occidente (garb) (235) sono il punto di partenza della sua parte cadente 
(quṭr) .
E l’Oriente la raddoppia (236) e pone il suo Mistero (gayb)
nella sua metà e la sua contemplazione nella sua [altra] metà. (237) 
Osserva il suo radicarsi (taʿrīq) (238) come la sua falce lunare (hilāl)
ed osserva la figura delle sue parti superiori come la sua luna piena (badr).
[68] Stupefacente: alla fine di uno sviluppo ciclico (naš’a) è un punto di partenza
per l’esistenza del suo inizio e dell’inizio della sua epoca (ʿaṣr).

Sappi, che Allah assista te e noi, che la qāf fa parte del Mondo del Mistero e del Ǧabarūt. Il 
suo punto di emissione è la parte più remota della lingua insieme alla parte corrispondente 
del palato. Il suo valore numerico è 100. I suoi elementi semplici sono l’alif, la fā’, la hamza 
e la lām. La sua sfera è la seconda e la durata del moto della sua sfera è di 11000 anni. Essa 

232 Ibn ʿ Arabī non menziona qui alcun esempio di Nome che inizia con la zāy, né se ne trovano a mia 
conoscenza in altre parti della sua opera, ma il fatto che affermi: “tutti quelli che cominciano con una 
zāy” implica che essi esistano, anche se non sono comunemente noti. 
233 Gli esempi qui riportati si riferiscono in ordine inverso alle lettere che costituiscono gli elementi 
semplici (basā’iṭ) del nome della lettera, regola che verrà enunciata in modo esplicito nella sezione de-
dicata alla lettera seguente, ma che non si applica alle lettere precedenti, in cui molti Nomi riportati 
iniziano con lettere diverse dai loro elementi semplici. D’altra parte gli elementi semplici si riducono 
in tutto a 11 lettere, mentre le lettere iniziali dei Nomi noti sono molte di più.
234 Cioè nel piccolo cerchio con sopra un singolo punto diacritico che caratterizza questa lettera 
nell’alfabeto occidentale.
235 Questa è la lettura che si trova nei manoscritti basati sulla prima redazione, mentre nella seconda 
si legge al-ʿurb, gli arabi. 
236 Nell’alfabeto orientale i punti diacritici di questa lettera sono due.
237 Il primo punto diacritico corrisponde al Mondo del Mistero ed il secondo al Mondo della Testi-
monianza.
238 Questa espressione indica il tracciato della parte ricurva della lettera.
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si distingue nell’élite e nell’élite dell’élite. Il suo grado è il quarto e la manifestazione del suo 
potere è nei Ǧinn. La sua natura sono le [quattro] matrici prime: la sua parte finale è calda 
e secca, ed il resto di essa freddo e umido. I suoi elementi sono l’acqua ed il fuoco. Da essa 
è esistenziato l’Uomo (insān) e la Fenice (ʿanqā’) (239). Ad essa appartengono gli stati spirituali; 
il suo moto è misto ed essa è mista, familiare e duplice. Il suo segno indicatore (ʿalāma) è 
condiviso (muštarika) [o ambiguo]. Tra le lettere le appartengono l’alif e la fā’ e tra i Nomi, 
secondo i ranghi rispettivi, le appartengono tutti i Nomi che cominciano con una delle lettere 
che costituiscono i suoi elementi semplici. Per la Gente dei segreti le appartiene l’Essenza (ḏāt) 
e per la Gente delle luci l’Essenza e gli Attributi (240).

La lettera kāf

La kāf della speranza (raǧā’) contempla il rendere onore (iǧlāl) 
rispetto alla kāf di timore (ḫawf) che contempla il rendere un servizio (ifḍāl).
Osserva costrizione (qabḍ) e dilatazione (basṭ) in esse due:
questa ti dà una opposizione (ṣadd) e quella una connessione (wiṣāl).
Allah ha manifestato a questa la Sua manifestazione di onore (iǧlāl)
ed a quella ha manifestato, dal Suo splendore, Bellezza (ǧamāl).

Sappi, che Allah assista noi e te, che la kāf fa parte del Mondo del Mistero e del Ǧabarūt. Il 
suo punto di emissione è quello della qāf, che è già stato menzionato, sennonché esso è più in 
basso (asfal). Il suo valore numerico è 20. I suoi elementi semplici sono l’alif, la fā’, la hamza 
e la lām. Ad essa appartiene la seconda sfera ed il moto della sua sfera è di 11000 anni. Essa 
si distingue nell’élite e nell’élite dell’élite. Il suo grado è il quarto e la manifestazione del suo 
potere è nei Ǧinn. Da essa viene esistenziato ciò che è caldo e secco; il suo elemento è il fuoco 
(241) e la sua natura è il caldo ed il secco. La sua stazione è l’inizio [della Via] ed il suo moto 
è misto. Essa fa parte dei luoghi elevati, è pura, completa; per la Gente delle luci innalza chi 
si congiunge con essa, mentre per la Gente dei segreti non innalza (242); essa è singola e non 

239 Per Ibn ʿArabī la Fenice è un simbolo della Materia (habā’) [cap.73, questione CLIII (II 130.34), 
cap.198, sezione XIV (II 432.3)].
240 Nella scrittura occidentale, quella della Gente dei segreti, la qāf ha un solo punto diacritico, men-
tre nella scrittura orientale, quella della Gente delle luci, ne ha due. Come spiegherà Ibn ʿArabī nel 
seguito del testo, il numero di punti diacritici corrisponde al numero delle Presenze dei Nomi divini.
241 Nell’edizione critica di Osman Yahya al posto di “fuoco” vi è “acqua”, ma ciò non solo non è 
attestato dalle altre edizioni ma non è neppure coerente con le qualità descritte.
242 Osman Yahya commenta in nota: “La Gente delle luci, essi sono gli orientali e per loro la kāf è 
usata nella similitudine (miṯliyya): colui con cui la kāf si congiunge viene innalzato al rango di ciò che 
è simile ad essa. La Gente dei segreti, essi sono gli occidentali e per loro la kāf è usata soltanto nella 
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familiare (mūḥiš). Le appartengono le stesse lettere che alla qāf e tra i Nomi tutti quelli che 
cominciano con una lettera dei suoi elementi semplici e delle sue lettere (243).

La lettera ḍād con punto diacritico (muʿǧama)

Nella ḍād vi è un segreto (sirr) tale che se lo rivelassi
vedresti il segreto di Allah nel Suo Ǧabarūt.
Osservala da sola, e la sua perfezione
rispetto ad altro sta nelle due Presenze della Sua Misericordia (raḥamūt).
Il suo Imām è la parola (lafẓ) (244) per mezzo della cui esistenza
il Misericordioso l’ha fatta viaggiare di notte dal Suo Malakūt (245).

Sappi, che Allah assista noi e te, che la ḍād fa parte delle lettere del [Mondo della] 
Testimonianza e del Ǧabarūt. Il suo punto di emissione è dal primo margine della lingua e 
dai denti molari vicini. Il suo valore numerico è 90 per noi e 800 per la Gente delle luci. I 
suoi elementi semplici sono l’alif, la dāl secca, la hamza, la lām e la fā. La sua sfera è la seconda 
ed il moto della sua sfera dura 11000 anni. Essa si distingue tra le [lettere] comuni e ad essa 
appartiene il mezzo della Via. Il suo grado è il quinto e la manifestazione del suo potere è 
negli animali. La sua natura è il freddo e l’umido ed il suo elemento è l’acqua. Da essa viene 
esistenziato ciò che è freddo ed umido. Il suo moto è misto. Ad essa appartengono il tratto 
di carattere, gli stati spirituali ed i carismi. Essa è pura, completa, duplice e familiare. Il suo 
segno indicatore è la singolarità (fardāniyya). Tra le lettere le appartengono l’alif e la dāl. I 
Nomi che le appartengono sono come ti abbiamo spiegato riguardo alla lettera precedente, 
per desiderio di concisione. Ed Allah è Colui che aiuta (al-muʿīn) e Colui che guida (al-hādī).

comparazione (tašbīh): colui con cui essa si congiunge non viene innalzato al rango di ciò che è para-
gonato ad essa”.
243 Rispetto alla regola enunciata nella sezione precedente Ibn ʿArabī aggiunge: “e delle sue lettere” 
il che, nel caso specifico, potrebbe riferirsi alle lettere kāf, alif  e fā’, includendo così anche i Nomi che 
iniziano con una kāf. Ma negli esempi che riporta nelle varie sezioni la prima lettera del nome di una 
lettera è sempre mancante.
244 Nei quattro manoscritti basati sulla prima redazione al posto di questo termine si legge an-naqṭu, 
cioè “il mettere il punto”, che può riferirsi al punto diacritico della lettera.
245 Su questa poesia si può consultare il citato Patterns of  contemplation, pag. 84-86.
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La lettera ǧīm

La ǧīm innalza colui che vuole arrivare ad essa
ai gradi di contemplazione dei pii (abrār) e dei migliori (aḫyār).
Essa è il piccolo servitore schiavo (al-ʿubayd al-qinn), sennonché essa
ha realizzato (mutaḥaqqiq) la realtà essenziale dell’abnegazione (īṯār):
essa guarda fissa con la sua estremità (gāya) il suo Adorato
e con il suo inizio cammina sulle tracce.
Essa è costituita da tre realtà essenziali note,
e la sua complessione è fredda ed il calore del fuoco.

Sappi, che Allah assista noi e te, che la ǧīm fa parte del Mondo della Testimonianza e del Ǧabarūt. 
Il suo punto di emissione è tra la parte mediana della lingua ed il palato corrispondente. Il 
suo valore numerico è 3. I suoi elementi semplici sono la yā’, la mīm, l’alif e la hamza. La sua 
sfera è la seconda ed il suo ciclo dura 11000 anni. Essa si distingue tra le [lettere] comuni 
e ad essa appartiene il mezzo della Via. Il suo grado è il quarto e la manifestazione del suo 
potere è nei Ǧinn. Il suo corpo è freddo e secco e la sua testa calda e secca; la sua natura è 
il freddo, il caldo ed il secco. Il suo elemento [69] maggiore è la terra e quello minore il 
fuoco. Da essa viene esistenziato ciò che è conforme alla sua natura. Il suo moto è curvo. Ad 
essa appartengono le realtà essenziali (ḥaqā’iq), le stazioni spirituali (maqāmāt) e le stazioni di 
condiscendenza (munāzalāt). Essa è mista, completa, e innalza chi si congiunge ad essa per la 
Gente delle luci e dei segreti, ad eccezione dei Kūfani (246). Essa è ternaria e familiare. Il suo 
segno indicativo è la singolarità. Ad essa appartengono le lettere yā’ e mīm. Quanto ai Nomi 
è come in precedenza [spiegato].

La lettera šīn con tre punti diacritici

Nella šīn vi sono sette segreti per chi comprende,
e chiunque un giorno li ottiene è arrivato.
Essa ti accorda la tua essenza (ḏāt) ed i corpi sono immobili
quando il Fedele (amīn) scende con essa su un cuore.
Se gli uomini vedessero le meraviglie che essa comporta,
vedrebbero la falce della fine del mese lunare (hilāl miḥāq aš-šahr) essere completa.

Sappi, che Allah assista te e noi nell’espressione e nella comprensione, che la šīn fa parte del 
Mondo del Mistero e del Ǧabarūt, quello di mezzo. Il suo punto di emissione è quello della 

246 Non sono riuscito ad identificare quale particolarità abbia la ǧīm per i grammatici di Kūfa.
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ǧīm, ed il suo valore numerico per noi è 1000, mentre per la Gente delle luci è 300. I suoi 
elementi semplici sono la yā’, la nūn, l’alif, la hamza e la wāw. La sua sfera è la seconda e la 
durata del ciclo della sua sfera è già stata menzionata prima. Essa si distingue tra le lettere 
comuni, e ad essa appartiene il mezzo della Via. Il suo grado è il quinto e il suo potere è 
negli animali. La sua natura è fredda ed umida ed il suo elemento è l’acqua. Da essa viene 
esistenziato ciò che è conforme alla sua natura. Il suo moto è misto; essa è completa, pura, 
duplice e familiare. Ad essa appartengono l’Essenza, gli Attributi e gli Atti, e tra le lettere le 
appartengono la yā’ e la nūn. Per quanto riguarda i Nomi è come abbiamo detto prima. Ad 
essa appartengono il tratto di carattere, gli stati spirituali ed i carismi.

La lettera yā’

La yā’ della Missione (risāla) (247) è una lettera che si manifesta nel suolo (ṯarā) [cfr. Cor. XX-6],
come la wāw soggiorna nel Mondo superiore.
Essa dà sostegno a corpi che non hanno ombre,
ed essa dà sostegno a cuori che si uniscono a delle forme.
Quando Egli vuole rivolgersi a voi per mezzo della Sua Saggezza
recita, ed il segreto delle lettere ascolta le Sūre. 

Sappi, che Allah assista noi e te con uno Spirito da parte Sua, che la yā’  fa parte del Mondo 
della Testimonianza e del Ǧabarūt. Il suo punto di emissione è quello della šīn. Il suo valore 
numerico è 10 per le dodici sfere e 1 per le sette sfere. I suoi elementi semplici sono l’alif, la 
hamza, la lām, la fā’, la hā’, la mīm e la zāy. La sua sfera è la seconda ed il suo ciclo è stato già 
menzionato. Essa si distingue nell’élite e nell’élite dell’élite. Ad essa appartiene la fine [della 
Via] ed il settimo grado, per cui la manifestazione del suo potere è nei minerali. La sua natura 
sono le [quattro] matrici prime: il suo elemento maggiore è il fuoco e quello minore l’acqua. 
Da essa vengono esistenziali gli esseri viventi (ḥayawān) [o gli animali]. Il suo moto è misto. Ad 
essa appartengono le realtà essenziali, le stazioni spirituali e le stazioni di condiscendenza. 
Essa è mista, completa, quadrupla e familiare. Tra le lettere le appartengono l’alif e la hamza 
e tra i Nomi come è stato detto in precedenza.

247 Cfr. la pag. 95 della presente traduzione. La connessione della yā’ debole con la Missione uma-
na è anche affermata nel cap. 159 [II 258.31]. Il valore numerico del nome yā’ è 11, che è anche il 
valore numerico del pronome huwa; la connessione espressa da questa equivalenza numerica spiega 
il motivo per cui l’opuscolo di Ibn ʿArabī dedicato alla yā’ (kitāb al-yā’) tratti in realtà soprattutto del 
pronome huwa.
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La lettera lām

La lām appartiene all’eternità (azal) sublime e santissima,
ed alla sua stazione più elevata, splendente e più preziosa (anfas).
Ogni volta che si erge, la sua essenza rende palese Colui che genera (al-mukawwin)
ed ogni volta che si siede [rende palese] il Mondo generato.
Essa ti conferisce uno spirito, derivante da tre realtà essenziali,
[che] (248) cammina e si pavoneggia vestita [o vestito] di taffettà (sundis).

Sappi, che Allah assista noi e te con lo Spirito della Santità, che la lām fa parte del Mondo 
della Testimonianza e del Ǧabarūt. Il suo punto di emissione è dal margine anteriore della 
lingua fino alla sua estremità. Il suo valore numerico nelle dodici sfere è 30 e nelle sette sfere 
3. I suoi elementi semplici sono l’alif, la mīm, la hamza, la fā’ e la yā’. La sua sfera è la seconda 
ed il suo ciclo è come detto prima. Essa si distingue nell’élite e nell’élite dell’élite. Ad essa 
appartiene la fine [della Via]. Il suo grado è il quinto e il suo potere è negli animali. La sua 
natura è il caldo, il freddo ed il secco; il suo elemento maggiore è il fuoco e quello minore 
la terra. Da essa viene esistenziato ciò che è conforme alla sua natura. Il suo moto è retto e 
misto. Ad essa appartengono i luoghi elevati. Essa è mista, completa, singola, non familiare. 
Tra le lettere le appartengono l’alif e la mīm e tra i Nomi come è stato detto in precedenza.

La lettera rā’

La rā’ dell’amore (maḥabba) nella stazione della sua unione
non rimarrà mai delusa nella sua dimora di beatitudine.
Una volta dice: “Io (anā) sono l’unica e non vedo
altri che me”, ed una volta [dice]: “O me, essa non sarà mai ignorata”.
Se il tuo cuore fosse così presso il tuo Signore,
saresti l’approssimato e l’amato più perfetto.

Sappi, che Allah assista noi e te con uno Spirito da parte Sua, che la rā’ fa parte del Mondo 
della Testimonianza e del Ǧabarūt. Il suo punto di emissione è dal dorso della lingua e sopra 
gli incisivi. Il suo valore numerico nelle [70] dodici sfere è 200 e nelle sette sfere 2. I suoi 
elementi semplici sono l’alif, la hamza, la lām, la fā’, la hā’, la mīm e la zāy. La sua sfera è la 
seconda ed il suo ciclo è quello noto. Ad essa appartiene la fine [della Via]. La sua natura è il 
caldo ed il secco ed il suo elemento è il fuoco. Da essa viene esistenziato ciò che è conforme 
alla sua natura. Il suo moto è misto; ad essa appartengono i luoghi elevati. Essa è pura, 

248 Ciò che segue può essere grammaticalmente riferito sia allo spirito che alla lām.
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incompleta, santificata (muqaddas), duplice e familiare. Tra le lettere le appartengono l’alif e la 
hamza e tra i Nomi come è stato detto in precedenza.

La lettera nūn

Nūn dell’esistenza: il punto della sua essenza indica 
in se stesso come entità il suo Adorato
La sua esistenza deriva dalla Sua Generosità (ǧūd) e dalla Sua Destra
e l’insieme degli esseri dell’elevatezza (al-ʿulā) deriva dalla sua generosità.
Osserva con il tuo occhio la metà dell’entità [manifesta] della sua esistenza,
dalla sua generosità troverai la sua parte mancante (249).

Sappi, Allah assista i cuori con gli Spiriti, che la nūn fa parte del Mondo del Mulk e del Ǧabarūt. 
Il suo punto di emissione è dal margine della lingua e sopra gli incisivi. Il suo valore numerico 
è 50 [secondo il grande computo] e 5 [secondo il piccolo computo]. I suoi elementi semplici 
sono la wāw e l’alif. La sua sfera è la seconda e la durata del suo moto è già stata menzionata. 
Essa si distingue nell’élite e nell’élite dell’élite. Ad essa appartiene la fine della Via. Il suo 
grado è il secondo grado trascendente (munazzaha) e la manifestazione del suo potere è nella 
Presenza divina. La sua natura è il freddo ed il secco ed il suo elemento la terra. Da essa viene 
esistenziato ciò che è conforme alla sua natura. Il suo moto è misto; ad essa appartengono il 
tratto di carattere, gli stati spirituali ed i carismi. Essa è pura, incompleta, non familiare. Ad 
essa appartiene l’Essenza; tra le lettere la wāw e tra i Nomi come è stato detto in precedenza.

La lettera ṭā’ priva di punti diacritici

Nella ṭā’ vi sono cinque segreti nascosti.
Tra essi la realtà essenziale della sorgente del Regno (mulk) nel Re (malik)
e del Vero nelle creature, ed i segreti sono distanti (nā’iya) (250),
e la luce nel fuoco e l’uomo nell’Angelo (malak).
Ogni volta che sei dedito a questi cinque,
sai che l’esistenza della nave (fulk) è nella sfera celeste (falak).

249 Ibn ʿArabī si riferisce qui alla parte superiore nascosta e celeste della nūn. Su questa poesia si può 
consultare il citato Patterns of  contemplation, pag. 42-44.
250 ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb pur riportando nell’edizione questo termine afferma in nota che 
potrebbe trattarsi di tā’iya, mentre Osman Yahya vi legge nā’iba, preferendo la lettura dell’edizione 
standard del Cairo e un’errata lettura del manoscritto Bayazid 3743, che invece riporta nā’iya.
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Sappi, che Allah ci assista con essa, che la ṭā’ fa parte del Mondo del Mulk e del Ǧabarūt. Il suo 
punto di emissione è tra la punta della lingua e la base degli incisivi. Il suo valore numerico è 
9. I suoi elementi semplici sono l’alif, la hamza, la lām, la fā’, la mīm, la zāy e la hā’. La sua sfera 
è la seconda ed il suo ciclo è stato menzionato. Essa si distingue nell’élite e nell’élite dell’élite. 
Ad essa appartiene la fine della Via. Il suo grado è il settimo e il suo potere è nei minerali. 
La sua natura è il freddo e l’umido ed il suo elemento è l’acqua. Da essa viene esistenziato 
ciò che è conforme alla sua natura. Il suo moto è retto per la Gente delle luci e curvo per la 
Gente dei segreti, mentre per la Gente della realizzazione e per noi è [i due tipi] insieme e 
misto. Ad essa appartengono i luoghi elevati. Essa è pura, completa, duplice e familiare. Tra 
le lettere le appartengono l’alif e la hamza e tra i Nomi come è stato detto in precedenza.

La lettera dāl priva di punti diacritici

La dāl fa parte del Mondo dell’essere (kawn) che si allontana (intaqala ʿan)
dall’essere individuale (kiyān) (251) e non è quindi né entità (ʿayn) né effetto (aṯar).
Le sue realtà essenziale sono ardue (ʿazzat) [da cogliere] per chiunque sia dotato di vista (baṣar);
gloria a lei, è troppo grande (ǧalla) perché un uomo possa ottenerla.
In essa vi è la persistenza (dawām) e la Generosità (ǧūd) [del Vero] è la sua dimora.
In essa vi sono i raddoppiati (al-maṯānī) (252) ed in essa vi sono i versetti e le Sūre.

Sappi, che Allah ci assista con i Suoi Nomi, che la dāl fa parte del Mondo del Mulk e del 
Ǧabarūt. Il suo punto di emissione è quello della ṭā’. Il suo valore numerico è 4. I suoi elementi 
semplici sono l’alif, la lām, la hamza, la fā’ e la mīm. La sua sfera è la prima e la durata del 
suo moto è 12000 anni. Ad essa appartiene la fine della Via. Il suo grado è il quinto e il suo 
potere è negli animali. La sua natura è il freddo ed il secco ed il suo elemento la terra. Da essa 
viene esistenziato ciò che è conforme alla sua natura. Il suo moto è misto, tra la Gente delle 
luci e dei segreti. Ad essa appartengono i luoghi elevati. Essa è pura, incompleta, santificata, 
duplice e familiare. Tra le lettere le appartengono l’alif e la lām e tra i Nomi come è stato detto 
in precedenza.

251 Questa espressione ricorre 13 volte nei versi poetici delle Futūḥāt ed una sola nel testo in prosa 
[cap. 73 (II 39.10)] ove è assimilata ai supporti di manifestazione del Vero (maẓāhir al-ḥaqq). Sia kawn 
che kiyān sono infiniti del verbo kāna ma la seconda forma implica una maggiore determinazione.
252 L’espressione “i sette raddoppiati” ricorre nel Corano, Sūra XV-87, ed è tradizionalmente attri-
buita ai sette versetti della Fātiḥa.
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La lettera tā’ con sopra due punti diacritici 

La tā’ a volte si palesa ed a volte si nasconde.
La sua quota della realizzazione (wuǧūd) degli iniziati (qawm) è una colorazione (talwīn) (253).
Essa comprende l’Essenza e gli Attributi sono la sua presenza,
ma essa non ha, dal lato dell’Atto, stabilità (tamkīn).
Essa si manifesta e fa apparire una meraviglia tra i suoi segreti.
Il suo regno è la Tavola, le Penne (aqlām) e la Nūn (254).
La Notte [XCII], il Sole [XCI], l’Altissimo [LXXXVII] ed il Suo astro notturno (tāriqu-hu) 
[LXXXVI]
sono nella sua essenza, [come] il Mattino [XCIII], il Chiarimento [XCIV] ed il Fico [XCV] (255)

[71] Sappi, o amico intimo, che la tā’ fa parte del Mondo del Mulk e del Ǧabarūt. Il suo punto 
di emissione è quello della dāl e della ṭā’. Il suo valore numerico è 4 e 400. I suoi elementi 
semplici sono l’alif, la hamza, la lām, la fā’, la hā’, la mīm e la zāy. La sua sfera è la prima ed il 
suo ciclo è già stato menzionato. Essa si distingue nell’élite dell’élite. Il suo grado è il settimo 
e il suo potere è nei minerali. La sua natura è il freddo ed il secco ed il suo elemento è la 
terra. Da essa viene esistenziato ciò che è conforme alla sua natura. Il suo moto è misto. Ad 
essa appartengono il tratto di carattere, gli stati spirituali ed i carismi. Essa è pura, completa, 
quaternaria e familiare. Ad essa appartengono l’Essenza e gli attributi; tra le lettere le 
appartengono l’alif e la hamza e tra i Nomi come è stato detto in precedenza.

253 Nelle sue Iṣṭilāḥāt aṣ-ṣūfiyya, Ibn ʿArabī precisa che: “la colorazione è il trasferimento (tanaqqul) del 
servitore nei suoi stati spirituali (aḥwāl), e presso la maggioranza [degli iniziati] essa è considerata una 
stazione spirituale imperfetta, mentre per noi essa è la più perfetta delle stazioni spirituali e lo stato del 
servitore in essa è lo stato a cui si riferisce il Suo detto, sia Egli esaltato: “Ogni giorno Egli è all’opera” 
(Cor. LV-29). La stabilità (tamkīn) per noi è la stabilità nella colorazione ed è detto che essa è lo stato 
della Gente dell’Arrivo (wuṣūl)”.
254 Nel cap. 60 [I 294.32], Ibn ʿArabī precisa: “Sappi che, poiché Allah, sia Egli esaltato, Si è de-
nominato Re, ha ordinato il Mondo secondo l’ordine gerarchico del regno ed ha assegnato a Sé una 
élite dei Suoi servitori: essi sono gli Angeli perdutamente innamorati, che siedono in compagnia del 
Vero recitando lo ḏikr […]. Poi Egli ha preso un ciambellano (ḥāǧib) tra i Cherubini e gli ha conferito 
la Sua Scienza riguardo alle Sue creature […] ed ha chiamato quell’Angelo Nūn […] egli è il capo 
del Registro (dīwān) divino, ed il Vero, sotto il Suo aspetto di Sapiente, non è velato a lui. Poi ha desi-
gnato tra gli Angeli un altro Angelo inferiore a lui in rango e lo ha chiamato la Penna (qalam), e gli ha 
dato un grado gerarchico inferiore alla Nūn. Lo ha preso come scrivano ed Allah, Gloria a Lui, gli ha 
insegnato ciò che ha voluto della Sua scienza riguardo alle Sue creature tramite la Nūn”.
255 Ho indicato tra parentesi quadre il numero della Sūra corrispondente al nome citato nei versi.
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La lettera ṣād secca

Nella ṣād vi è una luce per un cuore che passa la notte ad osservarla
durante il sogno, mentre il velo dell’insonnia la nasconde.
Dormi quindi, poiché incontrerai la luce della sua prosternazione (saǧada),
che illuminerà il tuo petto (ṣadr) ed i segreti veglieranno su di esso.
Quella luce è la luce della gratitudine (šukr): aspetta quindi 
Colui che è degno di gratitudine (al-maškūr), poiché Egli, come d’abitudine, viene dopo quella 
[gratitudine] (256)

Sappi, o amico nobile, che la ṣād fa parte del Mondo del Mistero e del Ǧabarūt. Il suo punto di 
emissione è tra la punta della lingua ed un po’ al di sopra degli incisivi inferiori. Il suo valore 
numerico è 60 per noi e 90 per la Gente delle luci. I suoi elementi semplici sono l’alif, la dāl, 
la hamza, la lām e la fā’. La sua sfera è la prima ed il suo ciclo è già stato menzionato. Essa si 
distingue nell’élite e nell’élite dell’élite. Ad essa appartiene l’inizio della Via. Il suo grado è il 
quinto e il suo potere è negli animali. La sua natura è il caldo e l’umido ed il suo elemento è 
l’aria. Da essa viene esistenziato ciò che è conforme alla sua natura. Il suo moto è misto e non 
conosciuto. Ad essa appartengono i luoghi elevati. Essa è pura, completa, duplice e familiare. 
Tra le lettere le appartengono l’alif e la dāl e tra i Nomi come è stato detto in precedenza.

Sappi che se io ho considerato che il segreto della ṣād secca non può essere ricevuto che 
durante il sonno (nawm) è perché io stesso l’ho ricevuto ed il Vero, sia Egli esaltato, me ne ha 
fatto dono in sogno (manām); per questo ho formulato così il mio giudizio su di esso. Ma la 
realtà essenziale non è quella, poiché Allah lo elargisce sia nel sonno che nella veglia.

Quando arrivai a questo punto nella redazione (taqyīd) mi feci rileggere da uno dei miei 
compagni [il testo relativo a] i segreti delle lettere, per correggere gli errori commessi nella 
redazione a causa della rapidità della scrittura. Quando arrivò nella rilettura a questa lettera, 
dissi loro ciò che mi era capitato riguardo ad essa, e cioè che il sonno non era necessario 
per ottenerla ma che io l’avevo ricevuta in quel modo, descrivendo il mio stato, dopo di che 
il gruppo si sciolse. Il giorno seguente, di Sabato, ci trovammo come di consueto in seduta 
presso la moschea sacra, di fronte all’angolo yemenita della Kaʿba venerata. Sedeva con noi, 
come d’abitudine, il Maestro, il giurista residente alla Mecca, Abū Yaḥyā Babkar ibn Abī 
ʿAbdallāh al-Hāšimī al-Tuwaytimī al-Ṭarābulusī, Allah abbia Misericordia di lui. Quando 

256 Nel cap. 120, dedicato alla stazione spirituale della gratitudine, Ibn ʿArabī precisa [II 202.6]: 
“Egli ha detto: “Se ringrazierete aumenterò per voi” (Cor. XIV-7): [la gratitudine] è un attributo che 
comporta l’accrescimento (ziyāda) da parte di Colui che è degno di gratitudine (maškūr) verso colui che 
ringrazia (šākir)”.
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terminammo la lettura, egli mi disse: “Ho visto ieri in sonno che io ero seduto e tu stavi 
sdraiato sul dorso davanti a me. Tu parlavi della ṣād ed io mi misi a recitarti spontaneamente 
questo verso:

La ṣād è una lettera nobile 
e la ṣād nella ṣād è ancora più veridica (asdaq)!

Nel sonno tu mi chiedesti: “Qual è la tua prova?” ed io risposi:

Perché essa ha una forma circolare 
e non c’è nulla di precedente al cerchio.

Poi mi svegliai”. E mi raccontò che in questa visione mi ero rallegrato della sua risposta. 
Quando terminò il suo racconto mi rallegrai di questa visione propizia (mubaššira) che aveva 
avuto al mio riguardo e della posizione adagiata [in cui mi aveva descritto]. Essa è la posizione 
coricata (ruqād) dei Profeti, su di loro la Pace, ed è la situazione di chi sta a riposo, vacante 
delle sue occupazioni, pronto a ricevere faccia a faccia ciò che gli arriva delle notificazioni 
del Cielo. Sappi che la ṣād è una delle lettere della veridicità (ṣidq), della preservazione (ṣawn) 
e della forma (ṣūra) (257): essa è di forma circolare, recettiva a tutte le forme (aškāl), ed in essa 
vi sono segreti stupefacenti. Mi meravigliai del suo svelamento nel suo sonno – sia rinfrescato 
il suo sguardo – riguardo allo stato che avevo menzionato ai miei compagni il giorno prima 
durante la sessione. “E Noi gli perdonammo quello, ed egli godette presso di Noi di una 
prossimità e di un eccellente ritorno” (Cor. XXXVIII-25). Essa è una lettera nobile ed 
immensa. Nel menzionarla [all’inizio della Sūra XXXVIII] Egli ha giurato per la stazione 
delle sintesi delle Parole, che è il luogo di contemplazione muḥammadiano nell’auge della 
nobiltà (šaraf), nel linguaggio della glorificazione (tamǧīd). Questa Sūra contiene riguardo 
agli attributi dei Profeti, su di loro la Pace, e sui segreti nascosti di tutto l’Universo delle 
meraviglie e dei segreti. In questa visione vi sono tanti segreti quanti ve ne sono in questa 
Sūra. Essa [visione] indica un bene immenso ed enorme di cui beneficiano colui che l’ha 
vista e colui che è stato visto e chiunque è stato contemplato in essa da Allah, sia Egli esaltato. 
Essi otterranno la benedizione (baraka) dei Profeti, su di loro la Pace, menzionati in questa 
Sūra (258). I nemici [loro] tra i miscredenti, non tra i credenti, saranno afflitti dalla miseria 
(bu’s) annunciata in questa Sūra (259). Chiediamo ad Allah per noi e per loro il perdono (ʿāfiya) 
in questo mondo e nell’altro!

257 Tutti questi nomi cominciano con la lettera ṣād.
258 In essa sono menzionati nove Profeti, suddivisi in gruppi di tre, accomunati dagli stessi attributi.
259 Questo termine non ricorre nella Sūra, ma nei versetti 56 e 60 si trova la forma verbale bi’s, de-
rivata dalla stessa radice.
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Avvenne dunque questa buona novella, insieme ai segreti che il Vero ci fece pervenire per il 
tramite di colui che ebbe questa visione. Questi, il nostro compagno Abū Yahya, ci riferì che 
quando si svegliò completò i due versi che aveva recitato spontaneamente nel sonno con una 
poesia; gli chiesi dunque di farmi avere questa poesia, di modo da inserirla in questo mio libro 
dopo [il racconto di] questa [72] visione e riguardo a questa lettera. Invero quella poesia 
faceva parte del sostentamento (imdād) di questa realtà spirituale che egli vide nel sonno e non 
volevo separarla da esse. Inviai con lui il nostro compagno Abū ʿAbdallāh Muḥammad ibn 
Ḫālid aṣ-Ṣadafī al-Tilmisānī, ed egli me la fece avere; essa è la seguente:

La ṣād è una lettera nobile e la ṣād nella ṣād è ancora più veridica (asdaq)! (260)
Dì: “Qual è la prova?”. L’ho trovata dentro il cuore affissa (mulṣaq),
perché essa ha una forma circolare e rispetto al cerchio non c’è nulla di precedente (asbaq)!
Questo indica che nella Via io sono assistito (muwaffaq);
ho realizzato in Allah la mia meta (qaṣd), ed il Vero è perseguito per mezzo del Vero (ḥaqq).
“Se nel mare c’è un fondo, la riva del cuore è più profonda (aʿmaq).
Se il tuo cuore è troppo stretto per Me, il cuore di altri che te è ancor più stretto (adyaq)!
Tralascia l’anima ed assoggettati ad un Veridico che accorda un favore (yataṣaddaq),
e non opporti poiché diventeresti infelice! Il cuore a Me è legato (muʿallaq)!
Aprilo, dilatalo ed agisci sulla base di ciò che è certo (taḥaqqaq).
Fintanto che il cuore è indurito la porta del tuo cuore sarà chiusa (muglaq).
L’agire di altri che te è limpido (ṣāf) e il volto del tuo agire è azzurro (azraq).
Invero Noi trattiamo con compassione (rafaqnā), quindi sii compassionevole! La compassione (rifq) 
nella compassione è più conveniente (arfaq).
Se arrivi Noi ti vestiremo con un abito di gentilezza (luṭf) vecchio (muʿattaq).
E non essere come Ǧarīr quando continuò a comporre poesie d’invettiva contro al-Farazdaq. (261)
Dedicati alla Mia lode, poiché la Mia lode rispetto al luogo da cui sorge il Sole è più splendente (ašraq).
Io sono l’Esistenza per Me stesso e Mi appartiene l’esistenza reale (muḥaqqaq)
senza restrizioni, così come la Mia Scienza in realtà è assoluta (muṭlaq).
Forse vedi che il Re (šāh) un giorno è ingannato da un singolo pedone (bayḏaq)? (262)

260 Tutti i versi della poesia finiscono con una qāf. Nella traduzione ho posto alla fine di ogni verso 
quella del termine arabo corrispondente, anche se in italiano avrebbe trovato talora una collocazione 
più consona prima.
261 Ǧarīr e al-Farazdaq sono due poeti arabi celebri per le loro poesie di invettiva.
262 Ibn ʿArabī usa qui la terminologia persiana del gioco degli scacchi.
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[C’è] chi parla di Me per opinione (ra’y): chi parla per opinione è sciocco (aḥmaq):
se continua a farneticare per una congettura lo vedrai parlare con affettazione (yatašaddaq).
Chiunque dica qualcosa, rispetto a quello lo ḏikr è più veridico (aṣdaq).
Io sono Colui che sovrintende (muhaymin), Possessore del Trono, non perisco e non Mi logoro (aḫlaq).
Ho suscitato per le creature i Miei Inviati ed è venuto Aḥmad con la Verità (ḥaqq).
Egli è veridico riguardo a Me e quando tuona (arʿada) manda lampi (abraq):
combattivo verso i nemici, consigliere per ciò che è strappato (tafattaq).
Se non li avessi soccorso con il Mio servitore avrei sommerso (agraqta) chi non si è immerso (yagraq).
I Cieli e la Terra dal Mio castigo separano (tafraq),
e se sarete ubbidienti Io assemblerò ciò che è separato (yatafarraq),
e riunirò il tutto nella perennità (ḫuld) in Giardini profumati (taʿbaq).
Tutti i cuori su questo – ed Io invero sono Allah – saranno concordi (asfaq)”.
E mi alzai dal mio stato di sonno e le palme delle mie mani batterono (tusaffiq).

[73] La lettera zāy

Nella zāy vi è un segreto se realizzi il suo significato;
le realtà essenziali dello Spirito del Comando (rūḥ al-amr) sono la sua dimora.
Quando essa si manifesta ad un cuore con la sua saggezza,
al momento dell’estinzione lo esime dall’affermare la trascendenza (tanzīḥ).
Nelle lettere dell’Essenza trascendente non ve n’è che
realizzi la Scienza o La capisca al fuori di essa.

Sappi, che Allah ti aiuti con lo Spirito dell’Eternità (azal), che la zāy fa parte del Mondo della 
Testimonianza, del Ǧabarūt e della Costrizione. Il suo punto di emissione è quello della ṣād 
e della sīn. Il suo valore numerico è 7. I suoi elementi semplici sono l’alif, la yā’, la hamza, la 
lām, la fā’. La sua sfera è la prima e la durata del suo moto è già stata menzionata. Essa si 
distingue nella quintessenza dell’élite dell’élite. Ad essa appartiene la fine [della Via]. Il suo 
grado è il quinto ed il suo potere è negli animali. La sua natura è il caldo ed il secco ed il suo 
elemento è il fuoco. Da essa viene esistenziato ciò che è conforme alla sua natura. Il suo moto 
è misto; ad essa appartengono il tratto di carattere, gli stati spirituali ed i carismi. Essa è pura, 
incompleta, santificata, duplice e familiare. Tra le lettere le appartengono l’alif e la yā’, e tra 
i Nomi come è stato detto in precedenza.
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La lettera sīn senza punti diacritici

Nella sīn vi sono i quattro segreti dell’esistenza
e ad essa appartiene la realizzazione (taḥaqquq) (263) e la stazione più elevata.
Rispetto al Mondo del Mistero, in cui si manifestano
le tracce (āṯār) (264) di un essere, il loro Sole si copre di un velo (tatabarqaʿu).

Sappi che la sīn fa parte del Mondo del Mistero, del Ǧabarūt e della Gentilezza. Il suo punto 
di emissione è quello della ṣād e della zāy. Il suo valore numerico per la Gente delle luci è 
60 (265), e per noi 300 [secondo il grande computo] e 3 [secondo il piccolo computo]. I suoi 
elementi semplici sono la yā’, la nūn, l’alif, la hamza e la wāw. La sua sfera è la prima ed il suo 
ciclo è già stato menzionato. Essa si distingue nell’élite, nell’élite dell’élite, nella quintessenza 
dell’élite dell’élite e nella pura quintessenza dell’élite dell’élite. Ad essa appartiene la fine 
[della Via]. Il suo grado è il quinto e la manifestazione del suo potere è negli animali. La sua 
natura è il caldo ed il secco ed il suo elemento è il fuoco. Da essa viene esistenziato ciò che è 
conforme alla sua natura. Il suo moto è misto. Ad essa appartengono i luoghi elevati. Essa è 
pura, completa, duplice e familiare. Tra le lettere le appartengono la yā’ e la nūn e tra i Nomi 
come è stato detto in precedenza.

263 I termini taḥqīq e taḥaqquq vengono spesso tradotti entrambi con realizzazione, in mancanza di 
termini più adeguati, ma per Ibn ʿArabī non sono sinonimi ed egli li definisce diversamente. Nel Libro 
delle risposte arabe, a pag. 188 del manoscritto Ḥusein Celebi 447, commentando l’espressione “essere 
inseparabile dallo dhikr realizzandolo” egli spiega che il termine taḥaqquq significa: “che il Vero è la 
sua lingua in quello dhikr, non lui, a differenza della caratterizzazione (takhalluq) con lo dhikr, poiché la 
caratterizzazione con lo dhikr o con uno dei Suoi Nomi significa che in esso ci sei tu con te stesso al 
posto del Vero con Se stesso, mentre la realizzazione significa che in esso c’è il Vero, non tu, in quanto 
Egli è il tuo udito, la tua vista, la tua lingua, la tua mano, il tuo piede”. Nel cap. 165 [II 267.30] egli 
invece definisce il termine taḥqīq come “la conoscenza di ciò che è richiesto del diritto/verità (ḥaqq) 
che l’essenza di ogni cosa esige e colui [che possiede questa conoscenza] soddisfa questo diritto/verità 
in scienza” ed aggiunge che tra i requisiti del possessore di questa stazione vi è quello che il Vero sia il 
suo udito, la sua vista, la sua mano ed il suo piede, e quello di essere tra gli Approssimati. Il taḥaqquq è 
quindi preliminare al taḥqīq, che consiste nel cogliere il volto del Vero in ogni cosa o faccenda, come 
Ibn ʿArabī stesso precisa [II 268.22].
264 Nei quattro manoscritti basati sulla prima redazione al posto di āṯār si legge āfāq, gli orizzonti, i 
limiti estremi.
265 Il fatto che Ibn ʿArabī ometta qui di menzionare il valore numerico 6, secondo il piccolo com-
puto, sembrerebbe indicare che questo procedimento di calcolo del valore numerico si applica solo 
all’alfabeto occidentale.



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo X (2022), 35-204.    |    ISSN: 2341-1368 128

La lettera ẓā’ che ha il punto diacritico

Nella ẓā’ vi sono sei segreti tenuti nascosti
e celati, che nelle creature non hanno specificazione (taʿyīn),
se non metaforicamente. Quando elargiscono generosamente il loro sovrappiù
si vede che ad essi spetta nella manifestazione dell’entità (ẓuhūr al-ʿayn) un abbellimento (taḥsīn).
Essa confida in Dio e teme la Sua Giustizia, e quando
è assente dal suo essere (kawn) non appare alcuna creazione (takwīn).

Sappi, o tu che sei intelligente, che la ẓā’ fa parte del Mondo della Testimonianza, del Ǧabarūt 
e della Costrizione. Il suo punto di emissione è tra i due margini della lingua e le punte degli 
incisivi. Il suo valore numerico è 8 e 800 per noi, e 900 per la Gente delle luci. I suoi elementi 
semplici sono l’alif, la lām, la hamza, la fā’, la hā’, la mīm e la zāy. La sua sfera è la prima ed il 
suo ciclo è già stato menzionato. Essa si distingue nella quintessenza dell’élite dell’élite. Ad 
essa appartiene la fine della Via. Il suo grado è il settimo e la manifestazione del suo potere 
è nei minerali. La natura della sua parte curva è fredda e umida e quella della sua parte 
verticale è calda e umida. Ad essa appartengono il caldo, il freddo e l’umido; il suo elemento 
maggiore è l’acqua e quello minore l’aria. Da essa viene esistenziato ciò che è conforme alla 
sua natura. Il suo moto è misto. Ad essa appartengono il tratto di carattere, gli stati spirituali 
ed i carismi. Essa è mista, completa, duplice e familiare. Tra le lettere le appartengono l’alif 
e la hamza, e tra i Nomi come è stato detto in precedenza.

La lettera ḏāl che ha il punto diacritico

La ḏāl talora discende sul mio corpo (ǧasad)
nolente e talora discende sulla mia mente (ḫalad)
volente, ed è priva di questo (haḏā) e di quello (ḏāka) (266) e non
si vede in essa l’effetto della prossimità (zulfā) su nessuno.
Essa è il prototipo (imām) a cui nessuno è simile.
I Suoi Nomi la invocano con l’Unico (wāḥid), l’Autosufficiente (ṣamad).

Sappi, o tu che sei l’Imām, che la ḏāl fa parte del Mondo della Testimonianza, del Ǧabarūt e 
della Costrizione. Il suo punto di emissione è quello della ẓā’. Il suo valore numerico è 700 e 
7. I suoi elementi semplici sono l’alif, la lām, la hamza, la fā’ e la mīm. La sua sfera è la prima 
e la durata del suo moto è quella menzionata. Essa si distingue tra le [lettere] comuni. Ad 
essa appartiene il mezzo della Via. Il suo grado è il quinto ed il suo potere è negli animali. 

266 Questi due pronomi o aggettivi dimostrativi sono composti dalla particella ḏā e da un pronome 
di vicinanza o lontananza.
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La sua natura è il caldo e l’umido ed il suo elemento è l’aria. Da essa viene esistenziato 
ciò che è conforme alla sua natura. Il suo moto è ricurvo misto. Ad essa appartengono il 
tratto di carattere, gli stati spirituali ed i carismi. Essa è pura, completa, santificata, duplice 
e familiare. Ad essa appartiene l’Essenza. Tra le lettere [74] le appartengono l’alif e la lām, e 
tra i Nomi come è stato detto in precedenza. 

La lettera ṯā’ con tre punti diacritici

La ṯā’ ha le caratteristiche dell’Essenza ed è elevata
nell’Attributo e nell’Atto, e le Penne la fanno esistere (tūǧidu-hā).
Se si manifesta singola per il segreto dell’Essenza (267)
nel giorno dell’inizio [Domenica] le creature si mettono ad adorarla;
se si manifesta duplice per il segreto dell’Attributo
nel giorno intermedio [Lunedì] la qualità (naʿt) si mette a lodarla;
se si manifesta triplice per il segreto dell’Atto
nel terzo giorno [Martedì] il Cosmo si mette ad aiutarla (yusʿidu-hā).

Sappi, o tu che sei il signore (sayyid), che la ṯā’ fa parte del Mondo del Mistero, del Ǧabarūt 
e della Gentilezza. Il suo punto di emissione è quello della ẓā’ e della ḏāl. Il suo valore 
numerico è 5 e 500. I suoi elementi semplici sono l’alif, la hamza, la lām, la fā’, la hā’, la mīm 
e la zāy. La sua sfera è la prima, il cui ciclo è già stato menzionato. Essa si distingue nella 
quintessenza dell’élite dell’élite. Ad essa appartiene la fine della Via. Il suo grado è il settimo 
e la manifestazione del suo potere è nei minerali. La sua natura è il freddo ed il secco ed il suo 
elemento è la terra. Da essa viene esistenziato ciò che è conforme alla sua natura. Il suo moto 
è misto. Ad essa appartengono il tratto di carattere, gli stati spirituali ed i carismi. Essa è pura, 
completa, quaternaria e familiare. Ad essa appartengono l’Essenza, gli Attributi e gli Atti. 
Tra le lettere le appartengono l’alif e la hamza, e tra i Nomi come è stato detto in precedenza.

La lettera fā’

La fā’ appartiene al Mondo della realizzazione (taḥqīq), rammenta!
Osserva il suo segreto: esso arriva secondo una misura.
Essa si mischia con la yā’ (268) nell’esistenza e non

267 Come Ibn ʿArabī spiegherà nel seguito del testo, il singolo punto diacritico appartiene all’Essen-
za, i due punti all’Attributo ed i tre punti all’Atto.
268 La fā’ seguita da una yā’ costituisce in arabo la preposizione “fī”, “in”, ed anche l’imperativo del 
verbo wafā, adempiere, assolvere un impegno.
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è disgiunta, per la mescolanza, dal Vero e dall’uomo.
Se tagli il legame con la yā’, è soggetto ad essa,
dalla sua auge, il Mondo degli Spiriti e delle forme.

Sappi, che Allah assista il cuore divino, che la fā’ parte del Mondo della Testimonianza e del 
Ǧabarūt, del Mistero e della Gentilezza. Il suo punto di emissione è dall’interno del labbro 
inferiore e le punte degli incisivi superiori. Il suo valore numerico è 80 e 8. I suoi elementi 
semplici sono l’alif, la hamza, la lām, la fā’ (269), la hā’, la mīm e la zāy. Ad essa appartiene la 
prima sfera, il cui ciclo è già stato menzionato. Essa si distingue nella quintessenza [dell’élite 
dell’élite]. Ad essa appartiene la fine della Via. Il suo grado è il settimo e la manifestazione 
del suo potere è nei minerali. La natura della sua testa è calda e umida, mentre il resto del 
corpo è freddo e umido. Quindi la sua natura è il caldo, il freddo e l’umido: il suo elemento 
maggiore è l’acqua e quello minore l’aria. Da essa viene esistenziato ciò che è conforme 
alla sua natura. Il suo moto è misto. Ad essa appartengono le realtà essenziali, le stazioni 
spirituali e le stazioni di condiscendenza per la Gente dei segreti, e il tratto di carattere, gli 
stati spirituali ed i carismi per la Gente delle luci. Essa è mista, completa, singolare e duplice, 
familiare e non familiare. Ad essa appartiene l’Essenza. Tra le lettere le appartengono l’alif e 
la hamza, e tra i Nomi come è stato detto in precedenza.

La lettera bā’ con un solo punto diacritico

La bā’ è [una lettera] stimata per il conoscitore aš-Šiblī (270),
e nel suo punticino (nuqayṭa) vi è un memento (muddakar) per il cuore.
Il segreto della servitù più elevata è intimamente unito ad essa;
per questo essa prende il posto del Vero: fate dunque la trasposizione!
Non elide forse a “nel Nome (bi-smi)” la Sua realtà essenziale (271)
poiché essa è un Suo sostituto e questo è un rifugio (wazar)?

269 Il fatto che tra gli elementi semplici qui compaia la lettera stessa è difforme dalla regola applicata 
per le altre lettere; ad esempio nella lām non compare come elemento semplice la lām, anche se essa fa 
parte del nome dell’alif. Tuttavia ciò non è da considerarsi un errore di trascrizione in quanto il grado 
attribuito a questa lettera è il settimo, e ciò significa che essa ha effettivamente sette elementi semplici. 
Nella sua seconda edizione ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb ha soppresso la fā’.
270 Ibn ʿArabī si riferisce qui alla affermazione di aš-Šiblī, morto nell’anno 334 dall’Egira: “Io sono 
il punto che è sotto la bā’”.
271 Nella basmala l’alif iniziale del termine “ism”, preceduta dalla preposizione bi, si elide nella scrit-
tura. Per Ibn ʿArabī l’alif costituisce la realtà essenziale del Nome Allah.
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Sappi, o amico elevato, cha la bā’ fa parte del Mondo del Mulk, della Testimonianza e della 
Costrizione. Il suo punto di emissione è dalle due labbra. Il suo valore numerico è 2. I suoi 
elementi semplici sono l’alif, la hamza, la lām, la fā’, la hā’, la mīm e la zāy. La sua sfera è la 
prima e ad essa appartiene il moto menzionato. Essa si distingue nell’essenza della pura 
quintessenza e nell’élite dell’élite. Ad essa appartengono l’inizio della Via e la sua fine. Il 
suo grado è il settimo e la manifestazione del suo potere è nei minerali. La sua natura è il 
caldo ed il secco ed il suo elemento è il fuoco. Da essa viene esistenziato ciò che è conforme 
alla sua natura. Il suo moto è misto. Ad essa appartengono le realtà essenziali, le stazioni 
spirituali e le stazioni di condiscendenza. Essa è pura, completa, quaternaria e familiare. Ad 
essa appartiene l’Essenza. Tra le lettere le appartengono l’alif e la hamza, e tra i Nomi come 
è stato detto in precedenza.

La lettera mīm

La mīm è come la nūn, se realizzi il loro segreto 
nella fine dell’essere (kawn) come entità (ʿaynan) e negli inizi (bidāyāt).
La nūn è per il Vero e la nobile mīm per me,
inizio per inizio e mete per mete (gayāt).
Il barzaḫ della nūn è uno spirito nelle sue conoscenze (maʿārif)
ed il barzaḫ della mīm è un signore (rabb) nelle creature (bariyyāt) (272).

[75] Sappi, che Allah assista il credente, che la mīm fa parte del Mondo del Mulk, della 
Testimonianza e della Costrizione. Il suo punto di emissione è quello della bā’. Il suo valore 
numerico è 4 e 40. I suoi elementi semplici sono la yā’, l’alif e la hamza. La sua sfera è la prima, 
il cui ciclo è già stato menzionato. Essa si distingue nell’élite, nella quintessenza e nella pura 
quintessenza. Ad essa appartiene la fine [della Via]. Il suo grado è il terzo e la manifestazione 
del suo potere è l’uomo. La sua natura è il freddo ed il secco ed il suo elemento è la terra. 
Da essa viene esistenziato ciò che è conforme alla sua natura. Ad essa appartengono i luoghi 
elevati. Essa è pura, completa, santificata (273), singola e familiare. Tra le lettere le appartiene 
la yā’ e tra i Nomi come è stato detto in precedenza.

272 Su questa poesia si può consultare il citato Patterns of  contemplation, pag. 53-55.
273 Come si vedrà in seguito, l’espressione “santificata (muqaddas)” indica quelle lettere che non si 
legano nella scrittura alla lettera seguente, ma questa non è una caratteristica della mīm.
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La lettera wāw

La wāw di “Te (iyyā-ka)” (274) è più santa
della mia esistenza e più preziosa.
Essa è uno spirito perfetto
ed è un segreto composto di sei parti (musaddas).
Dovunque brilli la sua entità
si dice: Terra santa (arḍ muqaddas)!
La sua dimora (bayt) è il Loto (sidra)
elevato, fondata in noi. (275)

La wāw fa parte del Mondo del Mulk, della Testimonianza e della Costrizione. Il suo punto 
di emissione è tra le due labbra. Il suo valore numerico è 6. I suoi elementi semplici sono 
l’alif, la hamza, la lām, la fā’. La sua sfera è la prima, ed il suo ciclo è già stato menzionato. 
Essa si distingue nell’élite dell’élite e nella quintessenza. Ad essa appartiene la fine della Via. 
Il suo grado è il quarto ed il suo potere è nei Ǧinn. La sua natura è il caldo e l’umido ed il suo 
elemento è l’aria. Da essa viene esistenziato ciò che è conforme alla sua natura. Il suo moto 
è misto. Ad essa appartengono i luoghi elevati. Essa è pura, incompleta, santificata, singola e 
non familiare. Tra le lettere le appartiene l’alif e tra i Nomi come è stato detto in precedenza.

Queste lettere dell’alfabeto sono così completate, con la menzione delle allusioni che sono 
state definite per noi (276), delle istruzioni (tanbīhāt) per la gente dello svelamento e dei ritiri 
spirituali, e delle conoscenze dei segreti delle cose esistenti. 

Se vuoi che diventino di facile comprensione per te i loro significati, sotto il profilo della 
loro espressione (ʿibāra), abbi scienza della loro associazione (ištirāk) nelle sfere degli elementi 
semplici e conoscerai le realtà essenziali dei Nomi che li assistono (al-mumidda la-hā). Riguardo 
all’alif se ne è già parlato in precedenza ed analogamente la hamza rientra con l’alif e con la 
wāw e la yā’ deboli (muʿtallatayn), ed esce dal regime delle lettere per questo aspetto. La ǧīm, la 
zāy, la lām, la mīm e la nūn hanno elementi semplici differenti; la dāl e la ḏāl hanno elementi 
simili (277); la ḍād e la ṣād hanno elementi simili; la ʿayn, la gayn, la sīn e la šīn hanno elementi 

274 L’espressione “iyyā-ka” non contiene alcuna wāw, ma nella Sūra Fātiḥa, ove essa compare due 
volte (Cor. I-5), è preceduta nella seconda da una wāw di congiunzione. 
275 Su questa poesia si può consultare il citato Patterns of  contemplation, pag. 55-58.
276 Nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 si legge tayassara, “[allusioni] che sono facili”.
277 Le lettere che costituiscono gli elementi semplici della dāl e della ḏāl sono apparentemente le stes-
se, ma Ibn ʿArabī le definisce giustamente “simili”, poiché se fossero le stesse genererebbero un’unica 
lettera.
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simili; la wāw, la kāf e la qāf hanno elementi simili; la bā’, la hā’ (278), la ḥā’, la ṭā’, la yā’, la fā’, 
la rā’, la tā’, la ṯā’, la ḫā’ e la ẓā’ hanno anch’esse elementi simili. E tutte quelle che hanno 
elementi simili hanno Nomi simili. Sappi ciò! (279)

Abbiamo detto che dopo le lettere avremmo menzionato la lām-alif, che corrisponde al nodo 
[astronomico] (ǧawzahir) (280). La menzioneremo dunque ora nell’ambito della sua scrittura, 
separandola dalle lettere, poiché è una lettera aggiuntiva, composta da alif e lām e da hamza e lām.

Menzione della lām-alif  e dell’alif-lām

L’alif della lām [cioè: al] e la lām dell’alif  [cioè: lā]
sono il fiume di Saul (281). Quindi non prendere [una manciata di acqua] (lā tagtarif),
bevi il fiume fino all’ultimo
e non deflettere dalla brama
e resta fino a che sei dissetato, e se
la tua anima ha sete, alzati ed allontanati.
Sappi che Allah lo ha inviato
come fiume di prova per il cuore di chi ha il comando (mušrif),

278 A differenza delle altre lettere di questo gruppo, che hanno tutte sette elementi semplici, la hā’ 
sembrerebbe averne solo sei, poiché nella prima parte del capitolo, a pag. 15 della traduzione, Ibn 
ʿArabī la inserisce nel gruppo delle lettere con sei elementi semplici.
279 Negli annessi 5 e 6 ho riassunto rispettivamente gli elementi semplici e le caratteristiche delle 
lettere dell’alfabeto arabo come riportate da Ibn ʿArabī.
280 Questo termine, di origine persiana, indica i due punti di intersezione, o nodi, dell’orbita lunare 
con l’eclittica, l’uno ascendente chiamato testa [del drago (tinnīn)] e l’altro discendente chiamato coda 
[del drago]. Nel cap. 198 [II 449.10] Ibn ʿArabī, dopo aver spiegato che ad ogni lettera corrisponde 
una notte del mese lunare, precisa: “Il grado della lām-alif è quello del nodo ed essa fa parte delle 
lettere composte […] A questa lettera appartiene l’ultima notte del mese, che appartiene alla Luna 
[nuova]”. Da un lato la lettera lām-alif  corrisponde alla ventinovesima o trentesima notte del mese, 
e quindi è l’ultima lettera, dall’altro il nodo a cui essa corrisponde è visibile nella forma grafica della 
lettera composta, لا.
281 Si tratta di un riferimento al versetto 249 della Sūra della Vacca (II), in cui però i credenti sono 
coloro che non bevono dal fiume o che al massimo ne prendono una manciata. L’unico altro punto 
in cui Ibn ʿArabī fa riferimento a questo fiume si trova nel cap. 559 [IV 351.2], ove egli precisa: “Non 
ottiene la tranquillità della Camera superiore (amān al-gurfa) se non chi si accontenta nel suo bere alla 
manciata (garfa): quindi chi prende una manciata d’acqua ottiene i gradi paradisiaci e chi beve per 
saziare la sua sete abita i gradini infernali. Non è dissetato chi beve e si disseta chi prende una man-
ciata d’acqua con la sua mano”.
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ed abbi pazienza per Allah e guardati da Lui, poiché 
il servitore viene abbandonato se non si ferma. 

La conoscenza della lām-alif  – lā

Si abbracciarono l’alif onnisciente (ʿallām) e la lām
come due amanti, e gli anni (aʿwām) sono sogni (aḥlām),
“e la gamba si strinse con la gamba” [Cor. LXXV-29] che era immensa (282)
e mi venne dal loro avvolgimento un’istruzione.
Invero al cuore (fu’ād), quando il suo [della lām-alif] significato si unisce ad esso
appare in ciò esistenziazione (īǧād) ed annientamento (iʿdām). (283)

Sappi che quando l’alif e la lām si tengono compagnia, ciascuna di esse subisce una inclinazione 
(mayl) (284). L’inclinazione è la passione (hawā) e l’interesse (garaḍ) e non sussiste se non per un 
moto amoroso (ḥaraka ʿ išqiyya). Il moto della lām è un moto essenziale e quello dell’alif un moto 
accidentale. Il potere della lām si esercita dunque nell’alif per generare in essa il movimento. 
Sotto questo profilo la lām è più forte dell’alif, poiché è più presa d’amore; quindi la sua himma 
è più perfetta come esistenza e più completa come efficacia. L’alif è meno presa d’amore e 
quindi la sua himma è meno attaccata alla lām e non è in grado di resistere alla inclinazione 
(awad) [della lām]. Per i realizzati (muḥaqqiqūn) chi ha la himma ha necessariamente il potere 

282 Nel cap. 64 [I 314.16] Ibn ʿArabī precisa: “Ciò corrisponde al Suo detto “Il giorno in cui sarà 
messa a nudo la gamba e saranno chiamati a prostrarsi, ma non ci riusciranno [...] venivano invitati a 
prostrarsi quando erano sani e salvi” (Cor. LXVIII-42, 43), cioè in questo mondo e la gamba che sarà 
loro messa a nudo è un’indicazione di una realtà immensa, tra le più terribili del giorno della Resur-
rezione. In arabo si dice “La guerra è stata denudata della sua gamba” quando la guerra si intensifica 
e si estende. Così pure “la gamba si stringerà con la gamba” (Cor. LXXV-29) cioè interverranno i 
terrori e le cose terribili, le une nelle altre, nel giorno della Resurrezione”. Altri commenti su questo 
versetto si trovano nel cap. 18 [I 164.32], in cui è affermato: “cioè si riunirà la realtà (amr) di questo 
mondo con la realtà dell’aldilà […] ed essa è la stazione lodata”, nel cap. 22 [I 177.7], ove è collegato 
alla riunione della lām con l’alif, nel cap. 72 [I 754.23] e nel cap. 273 [II 586.28], ove è questione delle 
“scienze dello stringersi insieme (iltifāf), cioè lo stringersi degli spiriti con i corpi, lo stringersi degli 
spiriti degli amanti e degli amati, lo stringersi delle due gambe e lo stringersi della lām con l’alif”. 
283 Su questa poesia si può consultare il citato Patterns of  contemplation, pag. 28-29.
284 Quando una alif segue la lām, i tratti verticali di queste lettere vengono riuniti nella scrittura o 
in una sorta di nodo inferiore, quando la lām non è legata ad una lettera precedente, o in un tratto 
obliquo unico, quando la lām è legata alla lettera precedente; in entrambi i casi i calligrafi talora in-
clinano entrambi i tratti verticali, il primo a destra ed il secondo a sinistra, talora lasciano verticale 
il tratto della lām e solo l’alif si inclina a sinistra. Il commento di Ibn ʿArabī si riferisce qui alla forma 
caratterizzata da un nodo di congiunzione e dall’inclinazione di entrambi i tratti.
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efficace (fiʿl). Questa è la quota spettante (ḥaẓẓ) al ṣūfī (285) e la sua stazione spirituale, che 
egli [76] non può oltrepassare. Se però si trasferisce alla stazione spirituale dei realizzati, 
accede ad un grado superiore di conoscenza. Secondo questa conoscenza l’inclinazione 
dell’alif non dipende dal potere efficace esercitato in essa dalla himma della lām, bensì è una 
discesa (nuzūl) [di essa] verso la lām con i favori (alṭāf), al fine di rendere possibile l’amore 
della lām per essa. Non vedi che [la lām] intreccia (lawiya) la parte inferiore della sua gamba 
(sāqa) con la parte verticale dell’alif ed ha una inclinazione verso di essa per timore che le 
sfugga? Quindi l’inclinazione dell’alif verso di essa è una discesa, come la discesa del Vero 
verso il Cielo di questo mondo – ed essi sono la Gente della notte – nel terzo restante [della 
notte] (286). L’inclinazione della lām è nota ad entrambi [il realizzato ed il ṣūfī], dovuta ad 
una causa necessaria, e non c’è divergenza per noi al riguardo se non sotto l’aspetto dello 
specifico movente (bāʿiṯ). Per il ṣūfī l’inclinazione della lām è l’inclinazione di coloro che sono 
presi dall’enstasi (wāǧidīn) e di coloro che la cercano (287), poiché per loro essa realizza la 
stazione spirituale dell’amore ardente (ʿišq) e dell’innamoramento ed il suo stato spirituale, e 
l’inclinazione dell’alif è l’inclinazione del legame reciproco (tawāṣul) e della riunione (ittiḥād), 
ed è per questo che esse si assomigliano nella forma, in questo modo: لا . E qualsiasi delle 
due [gambe] tu faccia essere l’alif o la lām, [questa forma] lo ammette (288). Per questo tra gli 
studiosi di ortografia vi è divergenza su dove mettere la vocale (ḥaraka) della lām o della hamza 
che sta sull’alif  (289). Un gruppo prende in considerazione l’espressione verbale e sostiene che 
[la vocale] va messa sulla [lettera] che precede e l’alif viene dopo, ed un gruppo prende in 
considerazione la scrittura, e con qualsiasi gamba [(faḫḏ), letteralmente coscia] cominci colui 
che scrive quella è la lām e l’altra l’alif  (290).

285 Per Ibn ʿArabī il termine ṣūfī non indica colui che ha ottenuto il grado più elevato di iniziazione 
effettiva: nel cap. 164, dedicato al Taṣawwuf, egli precisa [II 266.12] che questo termine indica il tratto 
di carattere (ḫuluq).
286 Riferimento ad uno ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, XIX-14, Muslim, VI-168 a 170, Abū Dā’ūd, 
XXXIX-19, at-Tirmiḏī, Ibn Māǧah, ad-Dārimī, Mālik, e da Ibn Ḥanbal.
287 Nel cap. 236 [II 537.1] Ibn ʿArabī precisa che l’enstasi, o l’impressione enstatica (waǧd) è “ciò che 
il cuore trova in sé degli stati spirituali (aḥwāl) che lo estinguono dalla sua visione attestante (šuhūd) e 
dalla visione diretta dei presenti”.
288 Il legame a intreccio tra i due tratti verticali inclinati fa sì che l’alif e la lām possano essere sia il 
primo che il secondo di essi, considerando la loro posizione da destra a sinistra. Nell’altra forma, non 
considerata qui da Ibn ʿArabī, لا , il tratto di destra, peraltro verticale e non inclinato, non può che 
corrispondere alla lām.
289 L’alif che segue la lām può essere un prolungamento della vocale “a” della lām, come nella ne-
gazione lā, ma può anche essere il sostegno di una hamza preceduta da una lām asseverativa, come 
nell’espressione la-antum, “certo voi”.
290 Ibn ʿArabī riprende questa questione, con ulteriori sviluppi, nel cap. 22 [I 177.22], nel cap. 278 
[II 604.6] e nel cap. 288 [II 641.28].
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Tutto ciò provoca lo stato di amore ardente; la sincerità (ṣidq) di questo amore genera 
l’orientamento verso ciò che è amato (mašʿūq); e la sincerità di questo orientamento porta 
l’amato ad unirsi all’amante. Per il realizzato, il movente dell’inclinazione è per entrambe [le 
lettere] la conoscenza, ciascuna conformemente alla sua realtà essenziale. Quanto a noi ed a 
coloro che si sono innalzati con noi fino al più alto grado della realizzazione, al di là del quale 
non ve ne sono altri, non diciamo la stessa cosa, poiché in questa questione è necessario fare 
una distinzione. Bisogna innanzitutto osservare in quale Presenza (ḥaḍra) queste due lettere 
si riuniscono, poiché l’amore ardente è lui stesso una Presenza particolare nell’insieme delle 
Presenze.

L’affermazione del ṣūfī è vera, ma anche la conoscenza è una Presenza e quindi anche 
l’affermazione del realizzato è vera. Tuttavia il ṣūfī ed il realizzato non sono giunti riguardo 
a questa questione che ad una realizzazione limitata, come se ciascuno di loro guardasse con 
un occhio solo.

Quanto a noi, affermiamo che la prima Presenza in cui queste due lettere si congiungono è la 
Presenza dell’esistenziazione (īǧād), che è: “Non c’è Dio se non Allah” (lā i-lā-ha il-lā al-lā-hu) 
(291). Questa Presenza è quella della creatura e del Creatore. La lām-alif appare qui due volte 
in modo negativo e due volte in modo affermativo, [in ordine alterno], quindi “non” con “se 
non” e “Dio” con “Allah” (fa-lā li-il-lā wa i-lā-ha li-l-lā-hi ) (292). 

L’inclinazione dell’Esistenza assoluta (al-wuǧūd al-muṭlaq), che in questa Presenza è l’alif, tende 
verso l’esistenziazione; l’inclinazione dell’esistenza condizionata (al-wuǧūd al-muqayyad), che è 
la lām, tende verso l’esistenziazione al momento dell’esistenziazione. Per questo la lām [cioè 
la creatura] si manifesta secondo la Forma [divina dell’alif, cioè del Creatore]. Ciascuna delle 
realtà essenziali di queste due lettere è assoluta nella sua dimora (manzila). Comprendi dunque, 
se puoi, altrimenti pratica il ritiro spirituale e lega la tua himma ad Allah, il Misericordioso, 
finché non saprai. Quando [l’Assoluto] Si è condizionato, dopo che la Sua Esistenza è stata 
determinata e che la Sua Entità si è manifestata a Lui stesso, allora:

Per il Vero è Vero e per l’uomo è uomo,
al momento dell’esistenza, e per il Corano è Corano.
Per la visione è visione al momento della visione attestante, come

291 Nel testo arabo la šahāda è scritta con le lettere non legate le une alle altre, mettendo così in risalto 
il legame della lām con l’alif, considerate come una singola lettera. La sottolineatura è mia.
292 Questo è ciò che si legge nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745. Nelle due edizioni della se-
conda redazione si legge invece fa-lā lā-lā wa i-lā-ha-li-l-lā-hi, di difficile comprensione. Nel seguito del 
testo Ibn ʿArabī precisa che il lā che si trova in illā serve per l’affermazione, per cui i primi due sono 
lā di negazione e gli ultimi due lā di affermazione.
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al momento del colloquio [con il Vero] è orecchie per le orecchie.
Guardaci [la lām-alif] con l’occhio della riunione, otterrai il nostro favore
nella separazione (farq) ed attieniti a ciò, poiché il Corano è discernimento (furqān).

Ogni creatura deve avere un attributo per mezzo del quale essa sta di fronte ad un Attributo 
simile o contrario nella Presenza divina. Se dico contrario senza limitarmi a simile, ciò che 
è la pura verità, è per desiderio di riformare il cuore del sūfī e di colui che ha percorso i 
primi gradi della realizzazione, poiché quella è la fonte a cui si abbeverano (mašrab). Essi non 
conoscono ciò che è superiore e ciò a cui noi facciamo allusione, fino al momento in cui il 
Vero li prenderà per mano e concederà loro di attestare ciò che ha fatto attestare a noi stessi. 
Menzionerò una parte di ciò nella terza sezione di questo capitolo; cercala dunque lì, se 
Allah, sia Egli esaltato, vuole.

Immergiti nel mare del Corano incomparabile, se sei dotato di un ampio respiro (nafas), 
altrimenti limitati allo studio dei libri dei commentatori exoterici: non immergerti, periresti, 
poiché il mare del Corano è profondo. Se non fosse che colui che si immerge tende ai luoghi 
prossimi alla sponda, non sarebbe mai uscito per voi. I Profeti ed i loro eredi, custodi [della 
scienza profetica], sono coloro si dirigono in questi luoghi per Misericordia per il Mondo. 
Quanto a coloro che sostano (wāqifūn), cioè coloro che sono arrivati, che sono stati trattenuti 
e non sono stati fatti ritornare (293), nessuno trae vantaggio da loro ed essi non ne traggono 
da alcuno. Essi si sono diretti, anzi sono stati diretti verso il centro del mare ed essi vi sono 
immersi per l’eternità e non ne usciranno più.

Allah abbia Misericordia di al-ʿAbbādānī (294), il Maestro di Sahl ibn ʿAbdallāh at-Tustarī (295) 

293 Si tratta di coloro che si arrestano alla realizzazione ascendente. Cfr. a questo proposito la tradu-
zione del cap. 45, pubblicata nel N. 307, Avril-Mai 1953, della rivista Etudes Traditionnelles.
294 Si tratta verosimilmente dello Šayḫ Abū Ḥabīb Ḥamza ibn ʿAbdallah al-ʿAbbādānī, citato nell’E-
pistola di al-Qušayrī.
295 Celebre Ṣūfī, morto nell’anno 283 dall’Egira. Di lui Ibn ʿArabī scrive nel cap. 73 [II 20.17]: “Co-
lui la cui natura interiore è il Corano fa parte della sua Gente e chi fa parte della Gente del Corano 
fa parte della Gente di Allah, in quanto il Corano è il Discorso di Allah ed il Suo Discorso è la Sua 
Scienza e la Sua Scienza è la Sua Essenza. Sahl ibn ʿAbdallāh at-Tustarī realizzò questa stazione 
all’età di 6 anni e per questo il suo inizio in questa Via fu la prosternazione (suǧūd) del cuore. Quanti 
grandi Intimi di Allah pur avendo vissuto a lungo morirono senza aver realizzato la prosternazione 
del cuore!”. Quanto all’episodio qui riportato, nel cap. 69 [I 515.24] Ibn ʿArabī precisa: “La proster-
nazione è obbligatoria per il cuore e quando esso si prosterna non si solleva mai più, a differenza della 
prosternazione del volto. Successe a Sahl ibn ʿAbdallāh [at-Tustarī], quando entrò in questa Via, di 
vedere che il suo cuore si era prosternato ed egli aspettava che si risollevasse, ma non si sollevava. 
Rimase sconcertato e continuò ad interrogare i Maestri della Via su ciò che gli era capitato, ma non 
trovò nessuno che conoscesse il suo accadimento spirituale. Essi sono la Gente della veridicità e non 
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Quando Sahl gli chiese: “Il cuore si prosterna?” (296), egli rispose: “Per sempre!”. 

Ancor più, quando venne chiesto all’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la 
Sua ṣalāt e la Pace, riguardo all’introduzione della ʿ umra nel pellegrinaggio: “È per quest’anno 
o per sempre (li-l-abad)?”, egli, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, 
rispose: “per la perpetuità della perpetuità (li-abad al-abad)!” (297). Quindi [questo ingresso 
della ʿumra nel pellegrinaggio] è una realtà spirituale che resta nella dimora della perpetuità, 
e che sarà percepita dagli eletti del Paradiso tutti gli anni alla data corrispondente. Essi 
domanderanno: “Cos’è?” e verrà loro risposto: “La ʿumra nel pellegrinaggio, spirito e delizia 
(niʿma), ispirazione (wārid) pura e nobile, per mezzo di cui brillano di luce i tratti dei volti ed 
aumentano per essa in bellezza e leggiadria”.

Quando ti immergerai, che Allah ti assista, nel mare del Corano, mettiti alla ricerca delle due 
conchiglie che contengono questi due gioielli (yāqūtatān), l’alif e la lām. La loro conchiglia è la 
parola o il versetto che le porta. Se la parola designa un Atto divino, in base alle sue classi, 
farai risalire queste lettere a quella stazione; se la parola designa un Nome divino, in base alle 
sue classi, farai risalire queste lettere a quella stazione; e se la parola designa l’Essenza, le farai 
risalire a quella. Il Profeta, su di lui la Pace, alluse a questo nella seguente invocazione (298), 
anche se [l’alif e la lām] non sono [presenti] alla lettera: “Mi rifugio nella Tua Soddisfazione 
contro la Tua Collera” – “nella Tua Soddisfazione” è l’inclinazione dell’alif, “contro la Tua 
Collera” è l’inclinazione della lām, [e la conchiglia in questo caso è una] parola concernente 
i Nomi divini – “nella Tua assoluzione” è l’inclinazione dell’alif, “contro il Tuo castigo”, è 
l’inclinazione della lām, [e la conchiglia è una] parola [77] concernente gli Atti – “in Te” è 
l’inclinazione dell’alif, “contro di Te” è l’inclinazione della lām, [e la conchiglia è una] parola 
concernente l’Essenza. Vedi dunque come il segreto della Profezia è meraviglioso e sublime e 
la sua mira al contempo vicina e lontana! Colui che parla di queste due lettere lām-alif senza 
tener conto della Presenza in cui si trovano non è perfetto. Lungi da ciò! Non si equivalgono 

parlano se non per gusto realizzato. Gli venne detto che ad ʿAbbādān c’era un Maestro rispettato e 
che se si fosse recato da lui forse avrebbe trovato presso di lui la scienza di ciò che chiedeva. Viaggiò 
dunque verso ʿAbbādān per via del suo accadimento spirituale e quando arrivò da lui lo salutò e 
chiese: “O Maestro, il cuore si prosterna?”, ed il Maestro gli rispose: “Si, per sempre!”. Trovò così 
appagamento e si mise al suo servizio”.
296 Oltre che nel cap. 362 [III 302.33], dedicato alla prosternazione del cuore, si trovano riferimenti 
e sviluppi su Sahl at-Tustarī e sul suo stato spirituale nei Capitoli 73, questione CI [II 102.12], 323 
[III 86.22], 378 [III 488.12] e 559 [IV 402.12 e 407.19].
297 Ḥadīṯ riportato da Muslim, XV-141, Abū Dā’ūd, XI-23 e 56, Ibn Māǧah, an-Nasā’ī, e da ad-
Dārimī.
298 Ḥadīṯ riportato da Muslim, IV-222, Abū Dā’ūd, II-148, at-Tirmiḏī, an-Nasā’ī, Ibn Māǧah, 
Mālik, e da Ibn Ḥanbal.
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mai la lām-alif  di: “Non c’è timore per loro (lā ḫawfun ʿalay-him)” (Cor. II-112 e passim) e la 
lām-alif  di: “ed essi non saranno tristi (wa lā hum yaḥzanūn)” (Cor. II-112 e passim), così come 
non si equivalgono mai la lām-alif  di “non (lā)” che serve per la negazione, e la lām-alif  [di 
“se non (illā)”] (299) che serve per l’affermazione (īǧāb), così come non si equivalgono la lām-
alif  della negazione (nafy) [di un nome], la lām-alif  della negazione e dell’esclusione assoluta 
(tabri’a) [di un nome] e la lām-alif  della proibizione (nahy), e [infatti il nome] è al nominativo 
con la negazione, all’accusativo con l’esclusione [di genere], ed [il verbo] è apocopato con 
la proibizione (300). E [analogamente] non si equivalgono la lām-alif  della lām dell’articolo 
determinativo e dell’alif che è la prima radicale della parola, come nel Suo detto: “al-aʿrāf” 
(Cor. VII-46 e 48), “al-adbār” (Cor. III-111 e passim), “al-abṣār” (Cor. III-13 e passim) e “al-
aqlām”; e ancora non si equivalgono la lām-alif  della lām rafforzativa e dell’alif radicale, come 
nel Suo detto, sia Egli esaltato: “la-awḍaʿū” (Cor. IX-48) e “la-antum” (Cor. LIX-12).

Realizza ciò che ti abbiamo menzionato. Ergi la tua alif dal suo sonno (raqda = posizione 
adagiata) e slega il nodo della tua lām: nel nodo che lega la lām all’alif risiede un segreto 
incomunicabile. Non posso dilungarmi nell’esposizione delle stazioni della lām-alif  così 
come sono riportate nel Corano, a meno che chi ascolta accetti di ascoltarmi come avrebbe 
ascoltato colui su cui è disceso il Corano, se egli ne avesse spiegato il significato. Ma questo 
libro mira alla concisione ed il capitolo già si è prolungato ed il discorso, ancorché sintetico, 
si è ampliato, tanto sono numerosi i gradi gerarchici e le lettere.

Non abbiamo menzionato in questo libro la conoscenza della correlazione (munāsaba) che vi è tra le 
lettere affinché sia corretto il legame (ittiṣāl) di una di esse con le altre, e non abbiamo menzionato 
la riunione di due lettere insieme, se non la lām-alif; da un certo punto di vista. Questo argomento 
comprende 3540 questioni (301), conformemente al numero dei legami possibili, ed ogni legame 
comporta una scienza che gli è propria; poi all’interno di ciascuna di queste questioni vi sono 
questioni che si suddividono ulteriormente. Ogni lettera si accompagna con l’insieme di tutte le 
lettere, sotto l’aspetto della sua vocalizzazione in “u”, in “a” o in “i”’, della sua quiescenza, di se 
stessa e delle tre lettere deboli, e chi vuole saziare la sua sete [di sapere] di esse legga attentamente 
il commento (tafsīr) del Corano che abbiamo intitolato “La riunione e la suddivisione”. Soddisferemo 
il desiderio, se Allah vuole, nel nostro Libro degli inizi e delle mete, a cui stiamo lavorando. Ciò basta 
per l’allusione riguardo alla lām-alif  e la lode spetta ad Allah, che dà la Grazia.

299 La precisazione: “di se non” manca nelle edizioni della seconda redazione, mentre è presente nei 
manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745.

300 La lā della proibizione è seguita da un verbo all’imperativo, che è apocopato, cioè la lettera finale 
è quiescente, senza vocale.
301 Questo numero è il prodotto di 59 per 60, cioè il quadrato di 60 meno 60. Avendo 28 lettere il 
numero di coppie possibili, escludendo la ripetizione della prima lettera di ogni coppia, è dato dal 
prodotto di 28 per 27, per cui nei 3540 legami possibili devono essere inclusi anche altri aspetti. 
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La conoscenza dell’alif-lām – āl

L’alif della lām è per la conoscenza delle essenze
e per la vivificazione delle ossa corrose (302).
Essa mette ordine al disordine quando si manifesta
con il suo volto (muḥayyā) e non fa restare parti staccate (šatāt),
e basta ad indicare la previa conoscenza (303) in modo veridico, e le
appartiene lo stato di magnificazione dell’esistenza delle Presenze.

Sappi che dopo il suo scioglimento, la dissoluzione (naqḍ) della sua forma, la messa in evidenza 
dei suoi segreti e la sua estinzione (fanā’) dal suo nome e dal suo tracciato [scritto], la lām-alif  
riappare nella Presenza del genere (ǧins), della specificazione [di previa conoscenza] (ʿahd), 
della determinazione (taʿrīf) e della magnificazione (taʿẓīm) (304). 

Essendo l’alif di spettanza del divino e la lām dell’umano, queste due lettere significano il 
genere, poiché menzionare l’alif  e la lām equivale a menzionare l’insieme del Mondo (kawn) 
e di Colui che lo ha generato (mukawwin). Se ti estingui dal Vero, assumendo la condizione 
di creatura (ḫalīqa) (305), e menzioni l’alif  e la lām, l’alif  e la lām corrispondono al Vero (ḥaqq) e 
alla creatura (ḫalq), e questo è ciò che significa per noi il genere.

Nella lām la gamba appartiene al Vero, sia Egli esaltato, ed il semicerchio sensibile della 
curvatura della lām, che sussiste dopo che l’alif  ha ritirato la sua gamba e che ha la forma 
della nūn, appartiene alla creazione. Il semicerchio spirituale e non manifestato appartiene 
al Malakūt, e l’alif  che fa emergere il diametro del cerchio appartiene al Comando (amr) 
[divino], cioè al kun.

Tutto ciò costituisce altrettante specie e suddivisioni del genere più universale che ci sia 
(306), e al di sopra del quale non c’è altro genere, cioè la Realtà delle realtà essenziali (ḥaqīqat 

302 L’espressione “ossa corrose” ricorre in Cor. LXXIX-11, mentre la vivificazione delle ossa è citata 
in Cor. XXXVI-78.
303 Il senso più immediato di “tafī bi-l-ʿahd” è “essa è fedele alla parola, o al patto”, ma il termine 
ʿahd indica anche una delle funzioni dell’articolo arabo “al”, che è quella di specificare una previa 
conoscenza di ciò che viene indicato dal nome che esso determina.
304 Si tratta delle quattro funzioni che può svolgere in arabo l’articolo “al”, e che Ibn ʿArabī esem-
plificherà alla fine della sezione con quattro frasi.
305 Ibn ʿArabī sembra qui riferirsi alla realizzazione discendente.
306 Si tratta di ciò che altrove Ibn ʿArabī chiama il genere dei generi. Cfr. i capitoli 47 [I 260.17], 314 
[III 53.16] e 558 [IV 306.25].
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al-ḥaqā’iq) (307). Essa vaga incessantemente (tā’iha), primordiale (qadīma) nel primordiale, ma 
non in se stessa, contingente (muḥdaṯa) nel contingente, ma non in se stessa. Non la si può 
considerare né come esistente, né come non esistente. Non essendo esistente, essa non può 
essere qualificata né dalla primordialità (qidam), né dalla contingenza (ḥudūṯ), come verrà 
spiegato nel sesto capitolo di questo libro (308).

307 Nel Libro della produzione dei cerchi Ibn ʿArabī precisa che vi sono tre categorie di cose (ašyā’). La 
prima è l’esistenza assoluta (al-wuǧūd al-muṭlaq), cioè la cosa che è qualificata dall’esistenza per Se 
stessa. La seconda è l’esistenza condizionata (al-wuǧūd al-muqayyad), cioè la cosa che esiste per Allah. 
“Quanto alla terza cosa, essa non è qualificata né dall’esistenza né dalla non-esistenza, né dalla novità 
né dall’eternità, ma è intimamente legata da sempre all’Eterna Verità. È anche impossibile parlare 
al suo riguardo di anteriorità temporale rispetto al Mondo o di posteriorità, come è impossibile farlo 
per il Vero, ed ancor più (ziyâdatan), poiché essa non è esistenteʿ” [pag. 57 della traduzione citata].
308 Nel cap. 6 [I 119.3] Ibn ʿArabī, dopo aver affermato che gli oggetti di conoscenza sono quattro, 
di cui il primo è l’Esistenza assoluta, precisa: “Il secondo oggetto di conoscenza è la Realtà Universale 
(al-ḥaqīqa al-kulliyya) che appartiene al Vero ed al Mondo. Essa non è qualificata né dall’esistenza né 
dalla non-esistenza, né dalla contingenza né dalla primordialità. Questa Realtà è primordiale quan-
do il Primordiale è caratterizzato da essa ed è contingente quando il contingente è caratterizzato 
da essa. Nessun oggetto di conoscenza, sia esso primordiale o contingente, può essere conosciuto 
se non è conosciuta questa Realtà, ma questa Realtà non esiste finché non esistono queste cose ca-
ratterizzate da essa. Se qualcosa esiste senza una precedente non-esistenza (ʿadam mutaqaddim), come 
per esempio l’Esistenza del Vero ed i Suoi attributi, uno dice che questa Realtà è una cosa esistente 
primordiale perché il Vero è qualificato da essa. Ma se qualcosa esiste dopo una non-esistenza, come 
per esempio l’esistenza di tutto ciò che è altro che Allah (mā siwā Allah), cioè la cosa contingente che 
esiste per mezzo di altro che sé stessa, allora si dice che questa Realtà è contingente. Ma in ogni cosa 
esistente essa mantiene la sua propria realtà, poiché non ammette divisione, non essendovi in essa né 
tutto né parte. Essa non può essere conosciuta priva della forma tramite argomentazioni razionali o 
dimostrazioni. Il Mondo è venuto all’esistenza per mezzo del Vero, sia Egli esaltato, da questa Realtà, 
ma essa non è esistente, poiché se così fosse il Vero ci avrebbe fatto esistere da una realtà esistente 
primordiale e noi dovremmo restare primordiali. Devi sapere che questa Realtà non è caratterizzata 
da anteriorità rispetto al Mondo, né il Mondo da posteriorità rispetto a questa Realtà. Piuttosto, essa 
è la radice (aṣl) di tutte le cose esistenti, la radice della sostanza (al-ǧawhar), la Sfera della Vita, la Verità 
per mezzo di cui ha luogo la creazione (al-ḥaqq al-maḫlūq bihi) e così via. Essa è la Sfera intellegibile 
onnicomprensiva. Se dici che è il Mondo dici il vero e se dici che non è il Mondo dici il vero. Se dici 
che è il Vero o che non è il Vero in entrambi i casi dici il vero. Essa ammette tutto ciò, diventando 
multipla per la molteplicità degli individui ed essendo trascendente per la Trascendenza del Vero. Se 
vuoi una similitudine di questa realtà per comprenderla meglio, considera la ligneità in una pezzo di 
legno, una sedia, uno scrittoio, un pulpito ed un baule; oppure considera la forma rettangolare in ogni 
cosa che è rettangolare, come una stanza, un baule o un foglio di carta: la rettangolarità e la ligneità 
sono insite nelle realtà di ciascuna di queste cose. […] Così ti ho spiegato questo [secondo] oggetto 
di conoscenza; abbiamo trattato più in dettaglio di esso nel nostro libro intitolato lnšā’ al-ǧadāwil wa-
d-dawā’ir”. Altri riferimenti a questa Realtà si trovano nei Capitoli 198 [II 432.16, 433.14], 348 [III 
199.14] e 558 [IV 311.26].
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Essa ha ciò che le è simile sotto l’aspetto della sua ricettività (qabūl) alla forma, non sotto 
l’aspetto della sua ricettività alla contingenza ed alla primordialità: ciò che le è simile 
è esistente (mawǧūd) ed ogni cosa esistente o è contingente, ed è la creatura, o genera la 
contingenza, ed è il Creatore.

Poiché essa [la Realtà delle realtà essenziali] ammette la primordialità e la contingenza, il 
Vero Si manifestò ai Suoi servitori in ciò che Egli volle dei Suoi Attributi. Per questo. motivo 
alcuni non Lo riconosceranno nella dimora dell’aldilà, poiché Egli, sia Egli esaltato, Si è 
manifestato loro in una Forma ed in un Attributo diverso da quello che essi Gli riconoscono. 
Già si è parlato di ciò nel primo capitolo di questo libro (309).

Egli Si manifesta ai cuori dei conoscitori [in questo mondo] ed ai loro cuori e [direttamente] 
a loro stessi nell’aldilà. Questo è uno degli aspetti della somiglianza (šabah). Dal punto di vista 
della realizzazione (taḥqīq), che non ha segreti per noi, le Sue realtà essenziali [cioè gli Attributi 
divini] sono quelle che si manifestano ai due gruppi [cioè quelli che Lo riconoscono e quelli 
che Lo disconoscono] nelle due dimore, per chi ha ricevuto intelligenza o comprensione da 
parte di Allah, sia Egli esaltato. Egli è Colui che è visto (mar’ī) in questo mondo dai cuori 
e [nell’aldilà] dagli sguardi, malgrado Egli, Gloria a Lui, abbia notificato l’incapacità dei 
servitori di cogliere la Sua Essenza (kunh), dicendo: “Non Lo percepiscono gli sguardi ed Egli 
percepisce gli sguardi, ed Egli è il Gentile (laṭīf), l’Informato” (Cor. VI-103). Egli è Gentile 
con i Suoi servitori perché Si manifesta loro nella misura della loro capacità, ed è Informato 
della loro debolezza a sostenere la Sua Teofania Santissima per ciò che conferisce la Divinità 
(uIūha). Invero chi è contingente non è capace di sostenere la Bellezza del Primordiale, così 
come i fiumi non sono capaci di portare i mari, poiché questi ne estinguono le entità, sia che 
i fiumi arrivino ad essi, sia [78] che essi arrivino ai fiumi. Ciò significa che il mare non lascia 

309 Ibn ʿArabī si riferisce qui ad un ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LXXXI-52, Muslim, I-299 e 302, e 
da Ibn Ḥanbal. A questo proposito nel cap. 1 [I 49.24] egli precisa, riportando un discorso del Vero: 
“Non vedi come Io Mi manifesto a loro nella Resurrezione in una forma ed un segno diverso da 
quelli che essi conoscono? Essi negheranno la Mia Signoria e da essa cercheranno rifugio ed in essa 
cercheranno rifugio. Ma non se ne accorgeranno! Anzi, diranno a ciò che si manifesterà loro: “Noi ci 
rifugiamo in Allah da te. E noi stiamo qui in attesa del nostro Signore”. Allora Mi esternerò loro nella 
forma che essi riconoscono ed essi riconosceranno a Me la Signoria ed a loro stessi la servitù assoluta. 
Essi adorano il loro segno caratteristico e contemplano la forma che si è stabilita presso di loro. Chi di 
loro dice di adorarMi, dice una menzogna ed invero Mi ha calunniato. E come è ammissibile questo 
da parte sua se quando Mi sono manifestato a lui Mi ha disconosciuto? Colui che Mi limita in una 
forma ad esclusione di un’altra, serve la sua immaginazione: questa è la verità nascosta che è stabilita 
nel suo cuore, ed egli crede di adorarMi, ma Mi rinnega! Per quanto riguarda i conoscitori, Mi è 
impossibile nasconderMi ai loro sguardi, poiché essi si sono nascosti alle creature ed ai loro segreti. 
Di conseguenza, a loro non appaio altro che Io ed essi non comprendono delle cose esistenti se non 
i Miei Nomi”.
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traccia di essi tale da renderli visibili o distinguibili. Riconosci ciò che abbiamo menzionato 
e realizzalo.

Tra le realtà contingenti quella più elevata che è simile ad essa [la Realtà delle realtà essenziali] 
è la Materia prima (habā’) (310), in cui vengono create le forme del Mondo. Poi ad un grado 

310 L’espressione habā’, che indica la polvere dispersa nell’aria e resa visibile da un raggio di luce in-
cidente, ricorre due volte nel Corano: XXV-23 e LVI-6. Riporto di seguito alcuni brani delle Futūḥāt 
che ne spiegano il significato per Ibn ʿArabī: “L’inizio della creazione (bad’u-l-ḫalq) è la Materia (al-
habā’) e la prima cosa esistenziata in essa [creazione] è la Realtà Muḥammadiana” [cap. 6 (I 118.4)]; 
“Da quella Volontà santissima venne fatta […] una realtà essenziale chiamata Materia (habā’), a guisa 
della posa del gesso da parte dell’architetto (ṭarḥ al-bannā’i al-ǧissa), perché si dischiudesse in essa ciò 
che Egli volle delle figure e delle forme, e questa [forma] fu la prima cosa esistenziata (mawǧūd) nel 
Mondo. Hanno menzionato ciò ʿAlī ibn Abī Ṭālib, Allah sia soddisfatto di lui, e Sahl ibn ʿAbdallah 
[at-Tustarī], Allah abbia Misericordia di lui […] Allah, Gloria a Lui, Si manifestò allora per mezzo 
della Sua Luce a quella Materia, che la Gente della speculazione chiama Hyle universale (al-hayūlā 
al-kullī); tutto il Mondo vi si trovava in potenza e preparazione (ṣalāḥiyya). Ogni cosa nella Materia 
ricevette dalla Sua Luce in conformità alla sua predisposizione e potenzialità […] In questa Materia 
non c’è cosa più atta a ricevere la Luce che la Realtà Muḥammadiana, che è stata chiamata l’Intellet-
to [primo]” [cap. 6 (I 119.23)]; “Allah, sia Egli esaltato, creò […] una sostanza che chiamò “al-habā’” 
(polvere dispersa) e questa denominazione l’abbiamo tratta dalle parole di ʿAlī ibn Abū Ṭālib, Allah 
sia soddisfatto di lui. Quanto a “al-habā’”, essa è menzionata nella lingua araba: Egli, sia esaltato, 
ha detto: “… e divenne polvere dispersa!” (Cor.LVI-6); così, quando ʿAlī ibn Abū Ṭālib la vide, cioè 
vide questa sostanza (ǧawhara) diffusa in tutte le forme naturali, e vide che nessuna forma ne era pri-
va, poiché non c’era forma se non in questa sostanza, la chiamò “al-habā’”. Essa è insieme ad ogni 
forma con la sua realtà essenziale: essa è indivisibile e senza parti e non è passibile di diminuzione, 
anzi essa è come il biancore esistente in ogni cosa bianca per la sua essenza e la sua realtà essenziale. 
Non si dice: in questa cosa bianca manca una certa quantità di bianchezza; e questo è analogo alla 
condizione di questa sostanza.” [cap. 7 (I 121.35)]; “La Natura (ṭabīʿa) e la Materia prima sono come 
fratello e sorella, avendo lo stesso padre e la stessa madre, ed Allah maritò la Materia alla Natura e da 
essi nacque la forma del Corpo universale, che fu il primo corpo ad essere manifestato. La Natura è il 
padre e ad essa compete l’influenza, mentre la Materia è la madre ed in essa si manifesta l’influenza” 
[cap. 11 (I 140.14)]; “Il fondamento della ḫalwa cosmica è il Vuoto (ḫalā’) [altrove (II 433.28) definito 
come estensione congetturale senza corpi] che venne riempito dal Mondo. La prima cosa che venne 
a riempire questo Vuoto fu la Materia (habā’), sostanza oscura (ǧawhar muẓlam) che occupò il Vuoto. 
Allah Si manifestò a questa Materia per mezzo del Suo Nome “la Luce” e la Materia ne prese la tinta 
(insabaga), di modo che il dominio dell’oscurità, che è la non-esistenza, cessò; questa Materia venne 
allora qualificata dall’esistenza e divenne manifesta a se stessa per mezzo di questa Luce da cui prese 
la tinta” [cap. 78 (II 150.24)]; “La Materia è ciò in cui si manifestano le forme dei corpi […] Sappi 
che questa sostanza (ǧawhar), come la Natura, non ha un’entità (ʿayn) nell’esistenza, ma è la forme che 
la manifesta: quindi essa è concepibile ma non è esistente […] Questo nome ci è stato tramandato da 
ʿAlī ibn Abū Ṭālib, Allah sia soddisfatto di lui; quanto a noi la chiamiamo la Fenice, poiché se ne sente 
parlare ed è concepibile ma non ha un’esistenza in entità: in realtà non è conosciuta se non tramite 
similitudini” [cap. 198 (II 431.33)]; “Il corpo (ǧism) che è passibile della forma è una materia (habā’), 
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inferiore nella somiglianza viene la luce, che è una forma nella Materia prima così come 
questa è una forma nella Realtà delle realtà. Dopo la luce viene per grado di somiglianza 
l’aria, poi l’acqua, e dopo di essa i minerali, poi il legno ed i suoi simili, fino ad arrivare ad 
una cosa che non ammette se non un’unica forma, se la trovi. Comprendi questo fino a che 
non verrà il suo capitolo in questo libro, se Allah vuole (311).

Questa Realtà vagante, che comprende le realtà vaganti, è il genere più universale che l’alif  
e la lām sono in grado di portare su loro stesse.

Analogamente per la loro indicazione di previa conoscenza (ʿahd) esse attualizzano le loro 
realtà essenziali sapendo ciò in cui ha luogo la previa conoscenza tra i due esseri esistenti. 
E su qualsiasi dei due esseri esistenti esse subentrano per una realtà (amr) che è tra essi, dal 
Iato di ciascuno dei due nei confronti di una terza realtà, l’alif  e la lām indicano la previa 
conoscenza di quella terza realtà che essi conoscono e sono secondo le loro realtà essenziali: 
l’alif  per la presa di conoscenza e la lām per colui che la apprende (312).

E così è per la loro determinazione (taʿrīf) e la loro specificazione (taḫṣīṣ). Invero l’alif  e la lām 
specificano una cosa, rispetto al suo genere, in modo determinato, solo per far ottenere la 
scienza di essa a colui a cui chi riferisce (muḫbir) vuole farla conoscere. Ed in qualsiasi situazione 
si trovino colui che specifica, ciò che è specificato e la cosa per la quale si manifestano queste 
due realtà essenziali, esse [l’alif  e la lām] si mutano (inqalabatā) nella forma delle loro realtà 
essenziali. Questa è la condivisione (ištirāk) relativa all’essenza. Se la condivisione riguarda 
l’attributo e vogliamo distinguere la più grande di esse due per colui a cui è rivolto il discorso, 
esse [l’alif  e la lām] servono in quella circostanza alla magnificazione nell’attribuzione (waṣf) 
a cui esse subentrano. 

poiché essa riceve le forme per se stessa. Ogni forma appare in essa, ma essa è priva di una particolare 
forma e non è la forma stessa. Gli elementi (arkān) sono la materia per le cose generate: questo è il 
caso della materia fisica [o naturale]. Il ferro ed i suoi simili sono la materia per ogni cosa prodotta 
da essi come coltelli, spade, lance, scuri, chiavi, ecc. Ognuno di essi è una forma o una figura: cose di 
questo genere sono chiamate materia artificiale (ṣanāʿī)” [cap. 198 (II 433.10)]; “[…] da quello deriva 
l’insieme delle forme che si manifestano nella Materia (habā’): la Materia è per esse come la moglie e 
le forme sono per essa come il marito (baʿl), e da esse [due] non sono esistenziate se non le loro entità. 
Questo fa parte dei segreti più strabilianti: il figlio è lui stesso il padre e la madre di coloro di cui è 
figlio; ed il padre e la madre sono figli di colui di cui sono i genitori. È a ciò che ha alluso al-Ḥallāǧ, 
che Allah abbia misericordia di lui, quando disse: “Mia madre ha generato mio padre”” [cap. 292 
(II 656.16)].
311 Ibn ʿArabī riprende questo argomento nel cap. 56 [I 285.11] e nel cap. 198 [II 459.16].
312 Quest’ultima frase può anche essere tradotta: “l’alif per l’imposizione del vincolo e la lām per 
colui a cui viene imposto”.
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L’alif  e la lām ammettono realmente ogni forma, in quanto esse sono due realtà esistenti che 
riuniscono tutte le realtà essenziali, e qualsiasi cosa emerga esse fanno emergere per essa la 
realtà essenziale che è presso di loro da parte sua, e quindi esse si pongono di fronte alla cosa 
per mezzo di questa realtà essenziale. Quindi la loro indicazione (dalāla) riguardo alla cosa 
deriva dalla loro stessa essenza, non che esse acquisiscano l’indicazione della cosa a cui esse 
si aggiungono. Esempi di ciò sono [le frasi]: “Il dinaro ed il dirham fanno perire gli uomini”, 
“Ho visto ieri l’uomo”, “Ho amato gli uomini ad esclusione delle donne”, “Ho preferito le 
grasse (hawītu al-simān)” (313).

Questa misura è sufficiente e già il capitolo è lungo. Termina la 6a parte. Sia lode ad Allah!

* * * * *

313 Nella prima frase l’articolo indica il genere, cioè attribuisce al nome che lo segue un senso gene-
rale; nella seconda frase l’articolo indica una previa conoscenza dell’uomo di cui si parla e sostituisce, 
insieme al nome, un pronome; nella terza frase si tratta di un articolo determinativo o di specificazio-
ne; nella quarta frase, che è una delle frasi mnemoniche che contengono le dieci lettere che possono 
essere aggiunte alle radicali, svolge un ruolo di magnificazione (taʿẓīm), come nell’espressione al-ma-
dīna, per indicare la città per antonomasia, cioè Medina.
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Parte VII

Nel Nome di Allah, il Misericordioso, il Clemente

Chiarificazione di alcune delle connessioni (asbāb), cioè spiegazione dei 
termini che ho menzionato riguardo alle lettere, quali: elementi (basā’iṭ), 
gradi, santificazione (taqdīs), singolarità (ifrād), composizione (tarkīb), 

familiarità (uns), non familiarità (waḥša), ecc.

[78.16] Sappi innanzitutto che queste lettere, a differenza degli altri Mondi, sono simili 
al mondo umano soggetto all’osservanza delle regole (mukallaf) e sono associate ad esso nel 
Discorso [che viene loro indirizzato] ma non nell’essere soggette all’osservanza delle regole, 
in quanto sono ricettive a tutte le realtà essenziali, come l’Uomo, mentre il resto del Mondo 
non è in questa condizione. Per questo tra di esse, come tra di noi, vi è il Polo (quṭb), che è 
l’alif  (314).

Nel nostro dominio la stazione spirituale del Polo è la Vita che sussiste per se stessa (al-ḥayā al-

314 Nel cap. XV dei Symboles de la Science sacrée, a pag. 115, René Guénon afferma: “la lettre alif est 
tout spécialement considérée comme «polaire» (qutbâniyah); son nom et le mot Qutb sont numérique-
ment équivalents: alif = 1 + 30 + 80 = 111; Qutb = 100 + 9 + 2 = 111. Ce nombre 111 représente 
l’unité exprimée dans les trois mondes, ce qui convient parfaitement pour caractériser la fonction 
même du Pôle”.
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qayyūmiyya) (315) e questa è la sua stazione propria (316); egli [il Polo], per mezzo della sua himma, 
si propaga in tutto il Mondo. Analogamente l’alif si propaga da ogni lato sotto l’aspetto della 
sua spiritualità, che percepiamo noi ma non gli altri, e sotto l’aspetto del soffio (nafas) la sua 
propagazione (sarayān) si estende dal punto di emissione più lontano [al fondo della gola], che 
è il punto di origine del soffio, fino all’ultimo spiraglio (manfas) e si prolunga nell’aria esterna 
anche quando tu [ormai] taci, il che si chiama eco (ṣadā) (317). È questa la auto-sussistenza 

315 Il Nome divino al-Qayyūm è riportato tre volte nel Corano [II-255, III-2, XX-111] sempre pre-
ceduto dal nome al-Ḥayy, che invece compare isolato solo due volte [XXV-58, XL-65]. Nella sezione 
LXXVI del cap. 558 [IV 291.9] Ibn ʿArabī spiega che ciò è dovuto al fatto che la qayyūmiyya è una 
delle caratteristiche intrinseche (lawāzim) del Vivente o del Vivificatore (ḥayy). Il Nome al-Qayyūm 
comporta tra i suoi significati “l’Immutabile”, “il Mantenitore”, “il Permanente”, “Colui che sussi-
ste per Se stesso”. Ibn ʿArabī sembra prediligere quest’ultimo, poiché nel suo Kitāb kašf  al-maʿnā ʿan 
sirr asmā’i-llahi al-ḥusnā, edito da Pablo Beneito, Editora Regional de Murcia, 1996, egli precisa: “Il 
Qayyūm, secondo la realtà essenziale è Colui che sussiste (yaqūmu) per Se stesso e per mezzo di Cui sus-
siste tutto ciò che è altro che Lui, sotto l’aspetto della dipendenza nei Suoi confronti riguardo alla Sua 
Essenza ed agli Attributi intrinseci di essa”. A proposito di “Colui che sussiste per Se stesso”, René 
Guénon scriveva: “Cet aspect de l’Être est désigné par la tradition hindoue comme Swayambhû, «Ce-
lui qui subsiste par Soi-même»; dans la théologie chrétienne, c’est le Verbe Eternel envisagé comme 
le «lieu des possibles»; le symbole extrême-oriental du Dragon s’y réfère également» [L’homme et son 
devenir selon le Vêdânta, Éditions Traditionnelles, Parigi, 1974, pag. 133]; «l’Adi-Manu ou premier Manu 
de notre Kalpa (Vaivaswata étant le septième) est appelé Swâyambhuva, c’est-à-dire issu de Swayambhû, 
«Celui qui subsiste par soi-même», ou le Logos éternel; or le Logos, ou celui qui le représente directe-
ment, peut véritablement être désigné comme le premier des Gurus ou «Maîtres spirituels» [Le Roi du 
Monde, Gallimard, Parigi, 1958, pag. 33]; «Le point est à la fois principe et germe des étendues; l’unité 
est à la fois principe et germe des nombres; de même, le Verbe divin, suivant qu’on l’envisage comme 
subsistant éternellement en soi-même ou comme se faisant le «Centre du Monde» [Dans la tradition 
hindoue, le premier de ces deux aspects du Verbe est Swayambhû, et le second est Hiranyagarbha], est à 
la fois principe et germe de tous les êtres» [Symboles de la Science sacrée, pag. 420].
316 L’attribuzione al Polo della stazione spirituale della Vita richiama quanto scrisse René Guénon 
nel cap. XLVII di Aperçus sur l’initiation, Éditions Traditionnelles, Parigi, 1977: “Si maintenant nous 
passons à la considération plus particulière de notre monde, c’est-à-dire du degré d’existence auquel 
appartient l’état humain (envisagé ici intégralement, et non pas restreint à sa seule modalité corpo-
relle), nous devons y trouver, comme «centre», un principe correspondant à ce «Cœur universel», et 
qui n’en soit en quelque sorte que la spécification par rapport à l’état dont il s’agit. C’est ce principe 
que la doctrine hindoue désigne comme Hiranyagarbha: il est un aspect de Brahmâ, c’est-à-dire du 
Verbe producteur de la manifestation, et, en même temps, il est aussi «Lumière», comme l’indique 
la désignation de Taijasa donnée à l’état subtil qui constitue son propre «monde», et dont il contient 
essentiellement en lui-même toutes les possibilités. C’est ici que nous trouvons le troisième des termes 
que nous avons mentionnés tout d’abord: cette Lumière cosmique, pour les êtres manifestés dans ce 
domaine, et en conformité avec leurs conditions particulières d’existence, apparaīt comme «Vie»; Et 
Vita erat Lux hominum, dit, exactement dans ce sens, l’Evangile de saint Jean”.
317 A questo proposito rimando alla nota 155, all’inizio della Parte VI.



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo X (2022), 35-204.    |    ISSN: 2341-1368 148

(qayyūmiyya) dell’alif, non il fatto che essa sia eretta immobile (wāqif) [come un asse]. Quanto 
alla sua forma scritta (raqm), tutte le lettere si decompongono in essa e si compongono a 
partire da essa, mentre l’alif non si decompone nelle lettere (318), come [invece] si decompone 
nella sua spiritualità, che è virtualmente (taqdīran) il punto (nuqṭa), anche se l’uno non si può 
decomporre. Ti abbiamo così fatto conoscere per quale motivo l’alif è il Polo: analogamente 
applicati in ciò che ti menzionerò dopo questo, se vuoi conoscere la sua realtà essenziale. 

I due Imām [tra le lettere] sono la wāw e la yā’ deboli, che sono le due lettere del prolungamento 
[vocalico] e della dolcezza (līn), non le due lettere sane [cioè le consonanti]. I Pilastri (awtād) 
[tra le lettere] sono quattro: l’alif, la wāw, la yā’ e la nūn, che sono i segni della sintassi 
desinenziale (iʿrāb) (319). 

I Sostituti (abdāl) [tra le lettere] sono sette: l’alif, la wāw, la yā’, la nūn, la tā’ del pronome, la 
kāf del pronome e la hā’ del pronome. L’alif è quella [di prolungamento] in “raǧulān” [due 
uomini, cioè l’alif della desinenza del duale]; la wāw è la wāw di “ʿamrūn” [cioè la wāw del 
plurale maschile sano al nominativo]; la yā’ è la yā’ di “ʿamrīn” [cioè la yā’ del plurale maschile 
sano all’accusativo o al caso obliquo], e la nūn è la nūn di “yafʿalūn” [cioè la nūn finale della 
coniugazione del verbo al plurale].

Il segreto della relazione (nisba) tra noi e le lettere nel rango dei Sostituti, come abbiamo 
spiegato riguardo al Polo, è che la tā’, quando si assenta (gāba) da “mi alzai (qumtu)” lascia il 
suo sostituto e colui che parla dice: “Zayd si è alzato (qāma)” (320). Quindi la tā’ del pronome 
sostituisce per se stessa le lettere che costituiscono il nome di questa persona che viene 
indicata, e anche se il nome fosse composto da 1000 lettere il pronome prende il posto di 
quelle lettere, per la forza delle lettere dei pronomi, la loro capacità (tamakkun) e l’estensione 
della loro sfera. Se tu chiamassi un uomo “O dimora di Mayya presso il luogo elevato; e il lato 
della montagna [era deserto] (yā dār mayya bi-l-ʿulyā’ fa s-sanad)” (321), la tā’ o la kāf o la hā’ [del 
pronome] prenderebbero il posto di tutte queste lettere nell’indicazione e lascerebbero come 
luogotenente il sostituto di esse, oppure verrebbero in sostituzione di esse, come preferisci. 
Questo è possibile per loro in quanto le lettere dei pronomi hanno scienza di ciò, mentre non 
lo sa colui di cui esse sono sostituto o chi è il sostituto di esse. Per questo esse e le loro sorelle 

318 Ne L’homme et son devenir selon le Vêdânta, pag. 131, René Guénon scriveva: «le son primordial A, 
celui qui est émis par les organes de la parole dans leur position naturelle, étant comme immanent 
dans tous les autres, qui en sont des modifications diverses et qui s’unifient en lui».
319 Si tratta delle quattro lettere utilizzate per formare i plurali sani ed il duale dei nomi, tramite le 
desinenze ūn, īn, īn, ān e ayn, ed anche i plurali fratti.
320 Cioè quando Zayd dice “qumtu (mi alzai)” la tā’ che indica la prima persona sostituisce il nome Zayd.
321 Si tratta del primo emistichio di una celebre poesia di epoca preislamica di aḏ-Ḏubyānī, in cui 
il poeta racconta di essere andato presso la casa della sua amata [Mayya] e di averla trovata vuota.
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sono degne della stazione dei Sostituti. Chi comprende da dove è saputo ciò? Chi è attento 
allo svelamento. Ricercalo dunque per mezzo del ritiro spirituale, dello ḏikr e della himma.

Non pensare che queste lettere si ripetano nelle stazioni (maqāmāt) (322), come se fossero una 
cosa sola dotata di [molteplici] aspetti. Invero esse sono come le persone umane: quindi Zayd 
ibn ʿAlī non è identico a suo fratello Zayd ibn ʿAlī secondo, malgrado entrambi condividano 
la condizione di figlio e di uomo ed il loro genitore è unico (323). Noi sappiamo in modo 
incontrovertibile che il primo fratello non è [79] identico al secondo fratello, e come la 
vista e la scienza discriminano tra di loro, così, presso la Gente dello svelamento, la scienza 
discrimina tra di loro nelle lettere [dei loro nomi], dal lato dello svelamento. Coloro che 
si trovano ad un grado inferiore a questo discriminano tra di loro per via della stazione, 
che è un sostituto delle sue lettere, mentre colui che è dotato dello svelamento ha in più, 
rispetto a chi sa per via della stazione, un’altra cosa che non conosce il citato possessore 
della scienza della stazione. Ad esempio, quando ripeti “hai detto (qulta)” in sostituzione del 
nome proprio e dici alla persona stessa: “Hai detto così ed hai detto così!”, per il possessore 
dello svelamento la tā’ [che si trova alla fine] del primo “qulta” è diversa dalla tā’ del secondo 
“qulta”, poiché l’entità di colui a cui ti rivolgi si rinnova ad ogni soffio: “ma essi sono confusi 
da una nuova creazione” (Cor. L-15), e questa è l’occupazione (ša’n) del Vero con il Mondo, 
malgrado l’unità della sostanza (ǧawhar). Analogamente, il movimento (ḥaraka) spirituale (324) 
da cui il Vero, sia Egli esaltato, dà l’esistenza alla prima tā’ è diverso dal movimento da cui dà 
l’esistenza all’altra tā’, ad ogni costo, e quindi i loro significati sono necessariamente diversi.

Colui che possiede la scienza della stazione comprende la differenza della scienza dei 
significati, ma non comprende la differenza della tā’ o di qualsiasi lettera, sia essa o no un 
pronome, poiché egli conosce solo scrittura e pronuncia. La stessa cosa è affermata dagli gli 
Ašʿariti riguardo agli accidenti [cioè che l’accidente non permane per due istanti lo stesso]; gli 
uomini sono tutti d’accordo su quello per ciò che concerne specificamente il movimento, ma 
non vi arrivano riguardo a qualcosa che non sia in moto (325). Per questo rifiutano ciò e non 
lo affermano, ed attribuiscono a colui che afferma quello l’allucinazione (hawas) ed il rifiuto 
di ciò che forniscono i sensi. Essi sono velati dal percepire la debolezza del loro intendimento, 
la corruzione della sede della loro osservazione e la loro limitazione nel destreggiarsi con i 

322 Nel caso delle lettere la stazione potrebbe corrispondere alla loro posizione nell’insieme delle 
lettere di una frase o di una parola: ad esempio la tā’ finale di qulta indica la seconda persona in un’a-
zione passata, mentre la tā’ iniziale di taqūlu indica la seconda persona in un’azione presente.
323 Cioè l’alif che corrisponde al Polo non è identica all’alif che fa parte dei Pilastri o dei Sostituti, e 
così per le altre lettere che apparentemente si ripetono in diverse stazioni o nomi.
324 Si tratta del Soffio (nafas) divino o del Misericordioso. Il termine ḥaraka significa anche vocale.
325 La pietra immobile, ad esempio, non sembra soggetta a mutamento, ma in realtà non permane 
per due istanti la stessa.
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significati. Se essi ottenessero la prima [scienza] per mezzo di uno svelamento reale, dalla 
sua miniera di origine, quella realtà essenziale si applicherebbe a tutti gli accidenti come 
regime generale, senza che un accidente sia specificato ad esclusione di un altro, ed anche se 
i generi degli accidenti sono diversi è indispensabile una realtà essenziale che sintetizza ed 
una realtà essenziale che distingue. Così sta la questione che abbiamo menzionato, riguardo 
a chi afferma ciò che abbiamo sostenuto in merito ad esse [lettere] ed a chi lo nega.

Per coloro che hanno realizzato, ciò che conta non sono le forme percepibili nella pronuncia 
e nella scrittura, bensì i significati (maʿānī) che questa scrittura o questa espressione verbale 
contengono: la realtà essenziale dell’espressione e di ciò che è scritto (marqūm) è identica ad 
essi [significati].

Invero chi osserva le forme è [un essere] spirituale e non è possibile che esca dal suo genere. 
Tu non ti meravigli di vedere che il morto non cerca il pane, per l’assenza in lui del segreto 
(sirr) spirituale, mentre lo cerca chi è vivo, per l’esistenza dello spirito in lui, sicché tu dici: 
noi vediamo che egli cerca qualcosa che non è del suo stesso genere [essendo il pane 
apparentemente morto]!

Sappi che nel pane, nell’acqua, in tutti i cibi e le bevande, negli abiti e nelle dimore vi sono 
spiriti sottili strani [o: estranei (garība)] che sono il segreto della loro vita, della loro scienza 
e della loro glorificazione del suo Signore, e dell’altezza del loro rango nella Presenza della 
contemplazione del loro Creatore. Quegli spiriti sono un pegno (amāna) presso queste forme 
sensibili, che [a loro volta] lo rendono a questo spirito deposto nella figura (šabaḥ) [umana]. 
Non vedi come alcuni di essi [spiriti sottili] fanno arrivare a lui [lo spirito deposto nella 
figura umana] il loro pegno, che è il segreto della vita? (326) E quando uno di essi gli rende il 
suo pegno, essoo esce per la via da cui era entrato in lui, nel qual caso si chiama espettorato 
e vomito, oppure per un’altra via, nel qual caso si chiama escremento e urina. Non gli 
conferisce il primo nome se non il segreto che esso arreca allo spirito e continuano a cercarlo 
a causa di esso, con un altro nome, il droghiere e coloro che gestiscono le cause seconde delle 
trasmutazioni. Così mutano [alcuni degli spiriti sottili strani] nelle fasi (aṭwār) dell’esistenza e 
quindi si spogliano e si vestono, e circolano con la rotazione (dawra) della sfera (ukra) (327) come 
la ruota (dawlāb) (328), fino a quando Allah, il Sapiente, il Saggio, vuole.

326 Cfr. Chhândogya Upanishad, VI Prapâthaka, V khanda, shrutis 1 à 3, in cui è affermato che la parte 
più sottile del cibo diviene mente e la parte più sottile dell’acqua diviene forza vitale.
327 Questo termine può anche significare globo o palla. Esso ricorre altre quattro volte nelle Futūḥāt: 
capitoli 11 [I 140.22], 15 [I 156.17], 206 [II 486.26], e 353 [III 241.6].
328 Dawlāb è anche il nome arabo della noria, cioè di una ruota a mulino che serve a raccogliere ac-
qua, da un fiume o un canale, per irrigare i campi. Su questa ruota sono agganciate delle coppe che 
alternativamente si riempiono e si svuotano di acqua. Il termine ricorre anche nel cap. 69 [I 396.14] 
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Quindi lo spirito è scusato per il suo desiderio ardente (taʿaššuq) per queste realtà sensibili, 
poiché egli vede in esse ciò che cerca, ed esse sono la dimora di ciò che ama:

Passo presso le case, le case di Salmā (329),
e bacio questo muro e quest’altro muro.
Non è l’amore per le case che trasporta il mio cuore,
ma l’amore per chi abita nelle case! (330)

Ed Abū Isḥāq az-Ziwālī, Allah abbia Misericordia di lui, ha detto:

O casa, invero una gazzella [che sta] da te mi ha reso schiavo d’amore.
Quanto è eccellente ciò che tu contieni,  o casa!
Se mi fossi lamentato con lei dell’amore per il suo abitante,
allora avrei visto l’edificio della casa crollare.

Comprendete dunque, che Allah faccia comprendere a noi ed a voi, i segreti delle Sue Parole, 
e che faccia conoscere a noi ed a voi le cose nascoste dei Misteri delle Sue Saggezze.

Quanto a ciò che abbiamo menzionato dopo ogni lettera, desidero spiegarvelo di modo che 
conosciate di esso ciò che non vi ha fatto fuggire da ciò che non sapete. 

Il più basso grado della Via è l’assenso (taslīm) riguardo a ciò che non sai, ed il più elevato è 
la certezza (qaṭʿ) nell’affermare la veridicità, e ciò che sta fuori da queste due stazioni è una 
privazione, mentre colui che è caratterizzato da queste due stazioni è felice. Abū Yazīd al-
Bisṭāmī disse ad Abū Mūsā: “O Abū Mūsā, se incontri uno che ha fede nel discorso della 
Gente di questa Via, chiedigli di pregare per te poiché la sua preghiera è esaudita!” (331). 
E Ruwaym ha detto: “Chi si siede con i Ṣūfī e li contraddice in qualcosa che essi hanno 
realizzato, Allah toglie la luce della fede dal suo cuore!” (332). 

Di ciò fa parte la nostra affermazione che la lettera tale, per il suo nome come l’ho citato, fa 
parte del Mondo del Mistero (gayb). Sappi che il Mondo, secondo una delle sue suddivisioni, 
è di due classi in base ad una certa realtà essenziale, nota a noi. Una classe si chiama Mondo 

e 198 [II 453.21].
329 Nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 si trovava il nome Laylā.
330 La stessa poesia si trova nel cap. 125 del Kitāb al-lumaʿ di Abū Naṣr as-Sarrāǧ, Ṣūfī originario di 
aṭ-Ṭūs, morto nell’anno 378 dall’Egira.
331 Lo stesso detto è riportato nel cap. 289 [II 646.14].
332 Lo stesso detto, senza menzione dell’autore, è riportato nel cap. 181 [II 366.8], dedicato alla 
venerazione dei Maestri spirituali, e nel cap. 539 [IV 183.26].



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo X (2022), 35-204.    |    ISSN: 2341-1368 152

del Mistero ed esso è tutto ciò che è nascosto ai sensi e non accade abitualmente che sia 
percepito dai sensi.

Tra le lettere fanno parte di esso la sīn (333), la ṣād, la kāf, la ḫā’, la tā’, la fā’, la šīn, la hā’, la ṯā’, e 
la ḥā’. Queste sono le lettere della misericordia, delle gentilezze (alṭāf), [80] della compassione 
(ra’fa), della pietà (ḥanān), della presenza sacra (sakīna), della gravità (waqār), della discesa e 
dell’umiltà (tawāḍuʿ). Riguardo ad esse vi è questo versetto: “I servitori del Misericordioso 
sono coloro che camminano sulla Terra con umiltà e quando gli ignoranti si rivolgono a 
loro rispondono: Pace” (Cor. XXV-63) e riguardo ad essi è disceso, anche in base al sottile 
legame muḥammadiano che si estende a loro da lui, in quanto ha realizzato le sintesi delle 
Parole, con cui [legame] è venuto a loro il loro Inviato, ed Egli, sia esaltato, ha detto: “e che 
reprimono l’ira e perdonano gli uomini [che li offendono]” (Cor. III-134), e “i loro cuori 
sono trepidanti” (Cor. XXIII-61) e “che nelle loro ṣalāt si umiliano“ (Cor. XXIII-2) e “che 
abbassano la voce per il Misericordioso” (Cor. XX-108). Questo gruppo di lettere è anche 
quello di cui diciamo che esse fanno parte del Mondo della Gentilezza, per ciò che abbiamo 
menzionato. Questo fa parte dell’insieme dei significati che abbiamo applicato dicendo che 
[tale lettera] fa parte del Mondo del Mistero e della Gentilezza.

L’altra classe [di lettere] si chiama Mondo della testimonianza (šahāda) [o del visibile] e della 
costrizione (qahr) ed esso è ogni Mondo dei Mondi delle lettere che abitualmente accade che 
sia percepibile dai nostri sensi, ed essi sono le restanti lettere. Riguardo ad esse vi è il Suo detto, 
sia Egli esaltato: “Proclama ciò che ti è stato ordinato” (Cor. XV-94) ed il Suo detto: “Sii duro 
con loro” (Cor. IX-74) ed il Suo detto: “Prendili d’assalto con i tuoi cavalieri ed i tuoi fanti” 
(Cor. XVII-64). Ciò fa parte del Mondo del Regno, dell’autorità, della costrizione, della 
durezza (šidda), della guerra, dello scontro (muṣādama) e della lotta. Dalla spiritualità di queste 
lettere derivano, a chi riceve la rivelazione, l’oppressione (gatt), il senso di soffocamento (gaṭṭ) 

333 Nell’edizione curata da Osman Yahya si legge inspiegabilmente gayn.
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(334), il tintinnio della campana (ṣalṣālat al-ǧarās) (335) e il sudore della fronte (336). Di esse fanno 
parte [i versetti]: “O tu che sei avvolto nel mantello” (Cor. LXXIII-1), “O tu che sei avvolto 
in una coperta” (Cor. LXXIV-1), come alle lettere del Mondo del Mistero [appartengono i 
versetti]: “È disceso con esso lo Spirito fedele sul tuo cuore” (Cor. XXVI-193), “Non affrettare 
la tua lingua a recitarlo” (Cor. LXXV-169, “Non affrettarti nella recitazione [del Corano] 
prima che sia completata per te la sua rivelazione e dì: Signore accrescimi in scienza” (Cor. 
XX-14).

Quanto al fatto di parlare del Mulk, del Ǧabarūt o del Malakūt, ne abbiamo fatto già menzione 
all’inizio di questo capitolo, nella sezione dedicata ai gradi delle lettere.

Per ciò che concerne la nostra affermazione che il luogo di emissione [o articolazione] di una 
certa lettera è così e così, ciò è noto a coloro che recitano [il Corano] (qurrā’), ma per noi il suo 
interesse sta nel fatto che tu conosca le sue sfere. In effetti la sfera che Allah ha stabilito come 
causa occasionale (sabab) dell’esistenza di una certa lettera non è la sfera da cui è esistenziata 
una lettera diversa da essa (337). Anche se la sfera è unica la [sua] rotazione (dawra) non è 
unica, in considerazione della determinazione concettuale (taqdīr) che hai assegnato tu in una 
cosa la cui realtà essenziale comporta quella assegnazione (farḍ) (338). Vi è quindi nella sfera 

334 Questi due termini ricorrono in un ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, I-3, LXV ad Sūra 96-1, XCI-1, 
Muslim, I-252, e da Ibn Ḥanbal. Nel cap. 110 [II 193.34] Ibn ʿArabī precisa: “Il timore (ḫašya) com-
porta la sottomissione (ḫušūʿ) e questa a sua volta comporta lo spezzarsi (taṣadduʿ), che è la reazione 
passiva della natura alla sottomissione. Lo spezzarsi è un fracassamento ed una rottura nelle membra 
e lo sbriciolamento che si sente in esse. Tutto ciò è l’effetto della natura che riceve l’effetto di ciò che 
arriva della teofania, ed è ciò che nella Legge viene indicato come l’oppressione, il senso di soffoca-
mento nella discesa della rivelazione su di lui, come il tintinnio della campana, che è ciò che vi era di 
più duro per lui. Invero la sua discesa è dura per questa struttura umana, soprattutto se si tratta della 
discesa del Corano”. Altri accenni a questi due termini si trovano nel cap. 73, questione XII [II 49.9] 
e nel cap. 558 [IV 310.9].
335 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, I-2, LIX-6, Muslim, XLIII-87, at-Tirmiḏī, an-Nasā’ī, Ibn Māǧah, 
e da Ibn Ḥanbal.
336 La forte traspirazione che si accompagna alla rivelazione è riportata negli ḥadīṯ citati nelle note 
precedenti.
337 Anche se qui non viene accennato si può ricordare che nel cap. 198 [II 397] Ibn ʿArabī identifica 
28 Nomi divini che sono rispettivamente indirizzati all’esistenziazione delle 28 lettere dell’alfabeto, 
escludendo l’alif che non è una lettera, e delle 28 mansioni lunari che ad esse corrispondono.
338 Il termine farḍ deriva dal verbo faraḍa, che significa originariamente fare delle tacche o delle in-
cisioni [nel legno], cioè suddividere artificialmente mediante dei segni ciò che in se stesso è indiviso. 
Oltre a questo significato di “segnare”, il verbo faraḍa ha anche quello di “assegnare” qualcosa a qual-
cuno, di “rendere obbligatorio” una certa azione e di “assegnare” un tempo particolare per compiere 
una certa azione.
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una realtà (amr) che è distinta per te dalla sfera stessa e che tu stabilisci come segno indicatore 
della sede della “tacca” e che tieni in osservazione; quando il segno indicatore ritorna al 
grado della prima “tacca” è finita la rotazione [o il ciclo] e ne comincia un’altra (339). Egli, su 
di lui la Pace, ha detto: “Il tempo è ritornato all’aspetto che aveva il giorno in cui Allah lo ha 
creato”(340); la spiegazione di questo ḥadīṯ verrà fornita nel capitolo 11 di questo libro. 

Quanto al nostro detto che il suo valore numerico è così e così o così piuttosto che cosà, si 
tratta di ciò che alcuni uomini chiamano il grande computo (ǧazm) e il piccolo computo, e che 
talvolta chiamano “al-ǧummal” invece di “al-ǧazm”. Esso comporta un segreto stupefacente 
che riguarda le sfere dei pianeti (341) e le sfere dei segni zodiacali (burūǧ) (342), i cui nomi 

339 Nel cap. 69 [I 387.31] Ibn ʿArabī precisa: “Diciamo dunque che il “momento” (waqt) sta ad indi-
care la determinazione concettuale (taqdīr) [del tempo] in una realtà (amr) che [in se stessa] non am-
mette l’esistenza individuale di ciò che è così determinato: il momento non è che una porzione defini-
ta (farḍ) [del tempo]. Allo stesso modo noi determiniamo concettualmente e supponiamo [l’esistenza] 
nella forma sferica di un inizio, un mezzo ed una fine, mentre essa in se stessa e nella sua essenza 
non ammette di fatto né l’inizio, né il mezzo, né la fine. Siamo noi che distinguiamo in essa queste 
porzioni in base alla nostra supposizione ed alla nostra determinazione concettuale. […] Quando 
Allah creò la Sfera senza stelle (al-falak al-aṭlas) ed essa si mise a girare, non venne determinato il gior-
no (yawm), e non apparve in quella Sfera alcuna determinazione (ʿayn). Essa era simile all’acqua del 
boccale quando non è ancora nel boccale, ma nel fiume [cioè la sua esistenza “separata” come acqua 
del boccale è solo virtuale e supposta]. Quando Allah la suddivise in dodici porzioni virtuali (furūḍ), e 
venne stabilito un tempo determinato, chiamò quelle porzioni “segni zodiacali” (burūǧ) di quella sfera. 
Ciò corrisponde al Suo detto: “Ed il Cielo”, [chiamato così] per la sua altezza sopra di noi, “dotato 
di segni zodiacali” (Cor. LXVII-1) ed essi sono queste porzioni virtuali che determinano il tempo 
(muwaqqita). Una figura (šaḫṣ) [non umana] si pose, ferma, al centro intorno a cui girava questa Sfera, 
ed a questa persona venne data una vista per mezzo della quale riconobbe quelle porzioni virtuali 
(furūḍ) grazie a dei marchi distintivi (ʿalāmāt) che furono posti per lei in esse. Grazie a questi marchi 
distintivi, posti come segni di riconoscimento di esse, essa potè distinguere l’una dall’altra queste 
porzioni e pose il suo occhio su una di esse, cioè sul marchio distintivo che la individuava. Poi la Sfera 
ruotò insieme a questo marchio, “inciso” (mafrūḍ) [sulla sfera], su cui questo osservatore aveva posto 
l’occhio, fino a che esso divenne nascosto per lui; ed egli continuò a stare fermo al suo posto, finché 
quel marchio divenne nuovamente visibile per lui. A quel punto l’osservatore seppe che la Sfera aveva 
fatto una rotazione completa, relativamente a questo osservatore, non relativamente alla Sfera, e noi 
chiamammo quel ciclo (dawra) “giorno” (yawm)”.
340 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LIX-2, LXIV-77, LXV ad Sura IX-8, LXXIII-5, XCVII-24, Mu-
slim, XXVIII-29, Abū Dā’ūd, XI-67, e da Ibn Ḥanbal.
341 Nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 seguiva l’elenco: “la Luna, Mercurio (al-kātib o ʿ uṭārid), 
Venere, il Sole, Marte, Giove e Saturno”
342 Nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 il testo proseguiva: “che è nell’ottava sfera che que-
sti pianeti menzionati percorrono secondo l’ampiezza delle loro sfere in periodi differenti che sono 
prodotti dalla grande rivoluzione che per noi va dall’Oriente ad Occidente, ed essi sono: l’Ariete, il 
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sono noti agli uomini. Essi attribuiscono il grande computo alla sfera dei segni zodiacali e 
sottraggono alla somma dei valori numerici 28, 28 [fino al più piccolo risultato positivo], ed 
il piccolo computo alle sfere dei pianeti, e la sottrazione al numero totale si fa per 9, 9 (343), 
per mezzo di un metodo che non è la sede questo libro di descrivere e di una scienza che non 
è il nostro obiettivo.

Il profitto (fā’ida) dei valori numerici, nella nostra Via in cui si perfeziona la nostra felicità, 
consiste nel fatto che il realizzato o l’aspirante, quando prende una di queste lettere, aggiunge 
il piccolo computo al grande computo, ad esempio [lo] aggiunge alla qāf, che ha come valore 
100 secondo il grande computo e 1 secondo il piccolo computo, e stabilisce sempre il valore 
del piccolo computo, che va da 1 a 9, e quindi lo riconduce a se stesso.

Quando [il valore numerico della lettera] è 1, che è l’alif secondo entrambi i computi, e le 
lettere qāf, šīn e yā’ secondo il piccolo computo per noi, mentre per altri la gayn sostituisce la 
šīn (344), egli prende quel 1 per la sua realtà sottile (laṭīfa) (345) cercata da lui, secondo qualsiasi 
computo. 

Toro, i Gemelli, il Cancro, il Leone, la Vergine, la Bilancia, lo Scorpione, il Sagittario, il Capricorno, 
l’Acquario ed i Pesci”. Il termine “burūǧ” è il plurale del sostantivo burǧ, che deriva dal verbo baraǧa, 
essere apparente, elevato. Il significato originario di burǧ è torre, angolo di una fortezza, fortezza, ed 
anche forza; tale nome è stato poi applicato ai “segni” zodiacali, che sono come le fortezze o le torri 
del Cielo. Secondo quanto precisa Ibn ʿArabī [Capitoli 7 (I 122.16), 60 (I 294.17), 198, sez. XIX (II 
438.29) e sez. XX (II 440.3) e 371 (III 433.10)] la sfera delle “torri” è una sfera senza stelle e pertanto 
le “torri” vanno identificate ai segni zodiacali, non alle costellazioni corrispondenti, che si situerebbe-
ro invece nel Cielo delle stelle fisse o Cielo delle mansioni (manāzil) lunari. A causa del fenomeno della 
precessione degli equinozi l’originaria corrispondenza tra segni e costellazioni viene gradualmente 
a mancare: attualmente il Sole si trova nel segno dell’Ariete quando è nella costellazione dei Pesci.
343 Una spiegazione di questo metodo si trova nei Prolegomeni (muqaddimāt) di Ibn Ḫaldūn, alle pagg. 
241-244 della traduzione citata. 28 è il numero dei valori numerici, dall’1 al 1000, presi in conside-
razione dal grande computo, che è correlato ai 12 Segni zodiacali, mentre 9 è il numero dei valori 
numerici, dall’1 al 9, presi in considerazione dal piccolo computo, che a sua volta è correlato alle 7 
sfere planetarie. 
344 Secondo il computo occidentale il valore numerico 1000 corrisponde alla lettera šīn, mentre 
secondo il computo orientale lo stesso valore è attribuito invece alla lettera gayn.
345 Ibn ʿArabī attribuisce all’espressione “al-laṭīfa al-insāniyya” diversi significati, peraltro correlati 
tra loro: nel cap. 65 [I 317.22] è il significato o l’idea (maʿnā), nel cap. 72 [I 671.1] è lo spirito insuf-
flato (ar-rūḥ al-manfūḫ), nel cap. 73 [II 132.19] e nel cap. 215 [II 503.10] è la realtà essenziale (ḥaqīqa) 
dell’uomo, e nel cap. 267 [II 568.9] è l’anima (nafs).
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Se si tratta [delle lettere che vanno dal] l’alif fino alla ṭā’, che sono i numeri semplici (346), esse 
condividono il loro valore numerico in entrambi i computi: in quanto essa [lettera] appartiene 
al piccolo computo, riconducila (rudda-hā) a te, e in quanto appartiene al grande computo 
riconducila alle ispirazioni (wāridāt) volute per te. Ad esempio, cerca nell’alif, che è l’1, la yā’ 
del 10, la qāf del 100 la šīn del 1000, o la sua gayn, secondo il punto di vista divergente (347); si 
completano così le categorie dei numeri e si chiude il cerchio ed il ciclo torna al suo inizio. 
Non ce ne sono che 4: oriente, occidente, equatore e livello inferiore (ḥaḍīḍ), quattro quarti. Il 
4 è un numero circolare perché riunisce i [numeri] semplici [dall’1 al 9] (348), così come queste 
decadi [le unità, le decine, le centinaia e le migliaia] riuniscono tutti i numeri composti.

Se [il valore numerico della lettera] è 2, che è la bā’ secondo i due computi, e la kāf e la 
rā’ secondo il piccolo computo, tu prendi la bā’, da parte tua (min-ka), per il tuo stato (ḥāl), 
e per mezzo di essa stai di fronte al Mondo dell’Invisibile (gayb) e del visibile (šahāda) e ti 
soffermi sui suoi segreti in quanto è invisibile e visibile, non altro. Si tratta dell’Essenza e degli 
Attributi nelle realtà divine, della causa (ʿilla) e della cosa causata nelle realtà naturali, non in 
quelle intelligibili [o razionali], e della condizione (šarṭ) e della cosa condizionata nelle realtà 
razionali e legali, non in quelle naturali, ma in quelle divine.

Se [il valore numerico della lettera] è 3, che è la ǧīm secondo i due computi, e la lām e la sīn 
per alcuni, o la šīn per altri, [solo] secondo il piccolo computo, tu prendi la ǧīm, da parte 
tua, per il tuo mondo, e per mezzo di essa stai di fronte al Mondo del Mulk in quanto tale, 
al Mondo del Ǧabarūt in quanto tale ed al Mondo del Malakūt in quanto tale; e per ciò che 

346 Il termine “semplice” si riferisce qui alla numerazione con le cifre “indiane”, in cui solo i numeri 
dall’1 al 9 sono rappresentati da una sola cifra, lo zero essendo utilizzato per i numeri “composti”; 
nella trascrizione in lettere arabe del numero sono infatti “semplici” anche le decine, il 100 ed il 1000.
347 Riporto nella tabella seguente il confronto tra i valori numerici delle lettere secondo il computo 
orientale e quello occidentale. Le lettere in blu sono quelle che si differenziano nelle due versioni:
                      Versione orientale                                         Versione occidentale

ا 1 ي 10 ق 100 ا 1 ي 10 ق 100
ب 2 ك 20 ر 200 ب 2 ك 20 ر 200
ج 3 ل 30 ش 300 ج 3 ل 30 س 300
د 4 م 40 ت 400 د 4 م 40 ت 400
ه 5 ن 50 ث 500 ه 5 ن 50 ث 500
و 6 س 60 خ 600 و 6 ص 60 خ 600
ز 7 ع 70 ذ 700 ز 7 ع 70 ذ 700
ح 8 ف 80 ض 800 ح 8 ف 80 ظ 800
ط 9 ص 90 ظ 900 ط 9 ض 90 غ 900

غ 1000 ش 1000

348 Secondo la formula della Tetraktys: 1 + 2 + 3 + 4 = 10.
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è nella ǧīm del valore numerico [secondo il computo] piccolo emerge (yabruzu) [qualcosa] 
di te, e per ciò che è in essa, nella lām e nella sīn o nella šīn del valore numerico [secondo 
il computo] grande emergono aspetti di ciò che è cercato (maṭlūb). “Chi fa un’opera buona 
riceverà 10 volte tanto” (Cor. VI-160, XXVII-89, XXVIII-84), “Ed Allah moltiplica a chi 
vuole” (Cor. II-261) conformemente alla predisposizione (istiʿdād), ed il suo grado più piccolo 
[81], che racchiude la generalità, è il menzionato 10, e la moltiplicazione è subordinata alla 
predisposizione: in ciò si differenziano gerarchicamente gli uomini delle opere, e così ogni 
sapiente nella sua Via. 

Il nostro scopo in questo libro non sono le realtà essenziali che Allah conferisce alle lettere, 
quando esse realizzano le loro realtà essenziali; invero il nostro scopo è di esporre ciò che 
Allah conferisce a colui da cui originano come espressione verbale o scritta, se realizza le 
realtà essenziali di queste lettere e gli vengono svelati i loro segreti. Sappiatelo.

Se [il valore numerico della lettera] è 4, che è la dāl secondo i due computi, e la mīm e la tā’ 
secondo il piccolo [computo], tu prendi la dāl, da parte tua, per i tuoi fondamenti (qawāʿid) e 
per mezzo di essa stai di fronte all’Essenza, agli Attributi, agli Atti ed ai collegamenti (rawābiṭ); 
e per ciò che è nella dāl del valore numerico secondo il piccolo computo emergono dei segreti 
della tua accettazione (qabūl) e per ciò che vi è in essa, nella mīm e nella tā’ del valore numerico 
[secondo il grande computo] emergono aspetti di ciò che è cercato in modo corrispondente; 
il perfetto (kāmil) ed il più che perfetto (akmal) in essa è in misura della predisposizione.

Se [il valore numerico della lettera] è 5, che è la hā’ secondo i due computi, e la nūn e la ṯā’ 
secondo il piccolo [computo], tu prendi la hā’, da parte tua, per il tuo regno (mamlaka) nelle 
sedi dei conflitti (ḥurūb) e del combattimento degli eroi (muqāraʿat al-abṭāl) e per mezzo di essa 
stai di fronte ai 5 spiriti: il vitale, l’immaginativo, il riflessivo, il razionale e il santo; e per ciò 
che è nella hā’ del [valore numerico secondo il computo] piccolo emergono dei segreti della 
tua accettazione, e per ciò che è in essa, nella nūn e nella ṯā’ del [valore numerico secondo 
il computo] grande emergono aspetti di ciò che è cercato in modo corrispondente; ed il 
perfetto ed il più che perfetto è un effetto che risulta dalla predisposizione.

Se [il valore numerico della lettera] è 6, che è la wāw secondo i due computi, e la ṣād o la sīn in 
base alla divergenza, e la ḫā’ secondo il piccolo computo, tu prendi la wāw, da parte tua, per i tuoi 
lati noti, e per mezzo di essa stai di fronte alla loro negazione riguardo ad Allah per un aspetto ed 
alla loro affermazione per un aspetto, ed esso è il Mondo della Forma. E per ciò che è nella wāw 
del [valore numerico secondo il computo] piccolo emergono dei segreti della tua accettazione, 
e per ciò che è in essa, nella ṣād o nella sīn, e nella ḫā’ del [valore numerico secondo il computo] 
grande emergono aspetti di ciò che è cercato in modo corrispondente. In questa teofania, colui 
che ha ricevuto lo svelamento conosce i segreti dell’assidersi (istiwā’): “Non c’è colloquio di tre …” 
(Cor. LVIII-7), “Egli è con voi ovunque voi siate” (Cor. LVII-4), “Egli è Colui che è Dio nel Cielo 
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e Dio sulla Terra” (Cor. XLIII-84), ed ogni versetto o notificazione che attribuisca a Lui, quanto è 
Magnificente ed Elevato, il lato, la delimitazione (taḥdīd) e la misura (miqdār). Ed il perfetto ed il più 
che perfetto in essa è in proporzione alla predisposizione ed alla preparazione (ta’ahhub).

Se [il valore numerico della lettera] è 7, che è la zāy secondo i due computi, e la ʿayn e la ḏāl 
secondo il piccolo [computo], tu prendi ciò, da parte tua, per i tuoi attributi e per mezzo di 
essi stai di fronte ai suoi attributi (349); e per ciò che è nella zāy del [valore numerico secondo 
il computo] piccolo emergono dei segreti della tua accettazione, e per ciò che è in essa, nella 
ʿayn e nella ḏāl del [valore numerico secondo il computo] grande emergono aspetti di ciò che 
è cercato in modo corrispondente. In questa teofania, colui che ha ricevuto lo svelamento 
conosce i segreti di tutte le realtà settenarie, ovunque abbiano luogo, ed il perfetto ed il più 
che perfetto in ciò sono a misura della predisposizione e della preparazione.

Se [il valore numerico della lettera] è 8, che è la ḥā’ secondo i due computi, e per alcuni la fā’, 
la ṣād, la ḍād o la ẓā’ [secondo il piccolo computo] (350), tu prendi la ḥā’, da parte tua, per la 
tua essenza (ḏāt) per mezzo di ciò che è in essa e per mezzo di essa stai di fronte alla Presenza 
divina, nel modo in cui la forma si confronta con la forma dell’immagine riflessa; e per ciò 
che è nella ḥā’ del [valore numerico secondo il computo] piccolo emergono dei segreti della 
tua accettazione, e per ciò che è in essa, nella fā’ e nella ẓā’ o la ḍād del [valore numerico 
secondo il computo] grande emergono aspetti di ciò che è cercato in modo corrispondente. 
In questa teofania, colui che ha ricevuto lo svelamento conosce i segreti delle porte degli 
otto Paradisi e la loro apertura per colui che Allah qui vuole, ed [i segreti] di ogni Presenza 
caratterizzata dall’8 nell’esistenza; ed il perfetto ed il più che perfetto sono in proporzione 
alla predisposizione.

Se [il valore numerico della lettera] è 9, che è la ṭā’ secondo i due computi, e la ḍād o la ṣād per 
alcuni [nelle decine] e la ẓā’ o la gayn nelle centinaia per altri secondo il piccolo computo, tu 
prendi la ṭā’, da parte tua, per il tuoi gradi (marātib) nell’esistenza, in cui ti trovi al momento 
della tua osservazione in questa teofania, e per mezzo di essa stai di fronte ai gradi della 

349 A questo proposito si può notare che per Ibn ʿArabī vi sono sette Attributi matriciali a cui si ri-
conducono tutti gli altri Attributi. Cfr. i capitoli 4 [I 100.10 e 101.2], 29 [I 197.12], 31 [I 204.12], 69 
[I 441.10] e 558 [IV 249.26].
350 Nei manoscritti Bayazid 3742 e Fatih 2745 tra le lettere che secondo il piccolo computo hanno 
valore numerico 1, 3, 6, 8 e 9 vengono solo riportate quelle dell’ordinamento alfabetico occidentale, 
mentre nelle edizioni del manoscritto olografo della seconda redazione sono riportate anche quelle 
dell’ordinamento alfabetico orientale. La lettera ṣād compare sia tra le lettere che secondo il piccolo 
computo hanno valore numerico 6 che tra quelle che hanno valore numerico 8 e 9. Nella sezione 
dedicata a questa lettera si legge: “Il suo valore numerico è 60 per noi e 90 per la Gente delle luci”, 
per cui non è chiaro a quale ordinamento alfabetico si riferisca Ibn ʿArabī affermando che per alcuni 
la ṣād ha valore numerico 80 o 800.
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Presenza divina, che è la perpetuità (abad) per essa e per te; e per ciò che è nella ṭā’ del [valore 
numerico secondo il computo] piccolo emergono dei segreti della accettazione, e per ciò 
che è in essa, nella ḍād o la ṣād e nella gayn o la ẓā’ del [valore numerico secondo il computo] 
grande emergono aspetti di ciò che è cercato in modo corrispondente. In questa teofania, 
colui che ha ricevuto lo svelamento conosce i segreti delle dimore e delle stazioni spirituali 
ed i segreti dell’Unità (aḥadiyya); ed il perfetto ed il più che perfetto sono in proporzione alla 
predisposizione.

Questo è uno degli aspetti in base al quale abbiamo esposto il valore numerico delle lettere: 
adoperati su di esso, anche se vi sono altri aspetti. Magari tu avessi conoscenza di questo 
[aspetto]! Esso è la prima chiave e da qui si aprono per te i segreti dei numeri, i loro spiriti e 
le loro dimore. Il numero è uno dei segreti di Allah nell’esistenza, che si manifesta in potenza 
nella Presenza divina; egli, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ha detto: 
“Allah ha 99 Nomi, 100 meno 1. Chi li enumera [a memoria] entrerà nel Paradiso” (351), 
ed ha detto: “Invero Allah ha 70.000 veli” (352), ecc. Ed il numero si manifesta nel Mondo 
in atto, ma la potenza lo accompagna, per cui esso è nel Mondo in potenza ed in atto. Il 
nostro proposito, se Allah vorrà darcene agio e ritardare il termine [della nostra vita], è di 
redigere sulle proprietà caratteristiche (ḫawāṣṣ) del numero un’opera in cui non siamo stati 
preceduti [da altri], a mia conoscenza, in cui esporre dei segreti dei numeri e di ciò che 
comportano le sue realtà essenziali nella Presenza divina, nel Mondo e nei collegamenti, 
ciò di cui esulteranno (tagtabiṭu) i segreti e per mezzo di cui si possa ottenere la felicità nella 
Dimora della permanenza.

Quanto alla nostra affermazione riguardo agli elementi semplici (basā’iṭ) della lettera, non 
intendiamo riferirci agli elementi della forma [grafica] (šakl) della lettera, ad esempio della 
lettera ص , bensì all’espressione verbale che la indica, cioè il suo nome o la sua denominazione, 
che corrisponde [nel caso specifico] al tuo dire ṣād (353): sono gli elementi semplici di questa 
espressione che intendiamo. Quanto alla forma [grafica], essa non ha elementi semplici 
costituiti dalle lettere, bensì è caratterizzata dalla diminuzione, dalla completezza e 
dall’accrescimento, come la rā’ e la zāy che sono metà della nūn, la wāw che è metà della qāf, 
la kāf che è quattro quinti della ṭā’ e quattro sesti della ẓā’ (354), la dāl che è due quinti della ṭā’, 

351 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LIV-18, LXXX-68, XCVII-12, Muslim, XLVIII-5 e 6, at-Tirmiḏī, 
Ibn Māǧah, ad-Dārimī, e da Ibn Ḥanbal.
352 Ḥadīṯ riportato da Ibn Māǧah, Muqaddima 13.
353 Cioè nel pronunciare le lettere ṣād, alif e dāl. Negli esempi riportati nella parte precedente gli 
elementi sono costituiti dalle lettere, non ripetute, che compongono i nomi delle lettere costitutive del 
nome della lettera escludendo quella della lettera in questione: quindi, nel caso della ṣād sono l’alif, la 
lām, la fā’ e la dāl.
354 La ṭā’ e la ẓā’ si differenziano solo per il punto diacritico aggiunto nella seconda al corpo della let-
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la yā’ che è due ḏāl, la lām in cui si aggiunge la nūn all’alif e l’alif alla nūn, ecc. (355)

Quanto agli elementi delle forme [grafiche] delle lettere, ciò dipende [82] specificamente 
dai punti (nuqaṭ) (356) ed i suoi elementi sono a misura dei suoi punti. L’elevazione (ʿulū) delle 
dimore (manāzil) dei suoi punti e delle loro sfere, ed il loro abbassamento (nuzūl) è a misura 
del grado della lettera nel Mondo, secondo l’aspetto della sua essenza o secondo l’attributo 
che essa assume nel momento. E le sfere da cui sono esistenziati gli elementi di quella lettera 
menzionata, per mezzo della loro congiunzione e di tutti i loro moti, sono ciò da cui è 
esistenziata per noi la sua espressione verbale; e queste sfere percorrono una sfera suprema, 
in proporzione alla loro estensione.

Quanto alla nostra affermazione riguardo alla sua sfera ed agli anni del moto della sua 
sfera, intendiamo riferirci alla sfera da cui è esistenziato l’organo corporeo in cui si trova il 
suo punto di emissione [o articolazione]. Allah, sia Egli esaltato, ha dato l’esistenza al capo 
(ra’s) dell’uomo in occasione di un moto specifico da parte di una sfera specifica facente 
parte di sfere specifiche, ed [ha dato l’esistenza] al collo (ʿunūq) dalla sfera che segue la sfera 
menzionata, ed al petto (ṣadr) dalla quarta sfera rispetto alla prima sfera menzionata (357).

Tutto ciò che viene esistenziato nel capo, tra i significati, gli spiriti, i segreti, le lettere, le 
fibre [nervose] (ʿurūq) [o i vasi sanguigni], e tutto ciò che è nel capo quanto ad aspetto (hay’a) 
e significato (maʿnā), deriva da quella sfera il cui ciclo dura 12000 anni; il ciclo della sfera 
del collo, e di ciò che è in esso quanto ad aspetto e significato, e delle lettere gutturali nel 
loro insieme, è di 11000 anni; il ciclo della sfera del petto, secondo il regime che abbiamo 
menzionato, è di 9000 anni, e la sua natura (ṭabʿ), il suo elemento corporeo (ʿunṣur) e ciò che 
è esistenziato da esso è riconducibile alla realtà essenziale di quella sfera.

Quanto alla nostra affermazione che [una lettera] si distingue in una classe (ṭabaqa) così e 

tera, per cui non è molto chiaro come possa cambiare il rapporto con la kāf. Nei manoscritti Bayazid 
3743 e Fatih 2745 si legge quattro sesti per entrambe le lettere.
355 Nel cap. 73, questioni CXL e CXLI, dopo aver affermato che l’alif, in quanto linea, è all’origine 
di tutte le lettere della scrittura araba, Ibn ʿArabī precisa che la lettera wāw debole è l’alif  inclinata [a 
destra] [II 122.32], e che la yāʾ debole è l’alif inclinata [a sinistra] [II 123.15]. Nel Kitāb al-yaqīn, a pag. 
42 della traduzione pubblicata nel N. 7 della rivista El Azufre Rojo, 2020, aggiunge: “La nūn vale 50, 
che è la metà di 100, cioè della qāf e per questo è un semicerchio in quanto è metà della qāf. La qāf  è 
composta da mīm e nūn e fa parte delle lettere della composizione come la wāw ed altre”.
356 I punti in questione non sono quelli diacritici, né quelli geometrici, che non hanno dimensioni, 
ma i punti quadrangolari prodotti dall’appoggio della punta del calamo imbevuto di inchiostro su 
una superficie di carta o pergamena [♦]. I calligrafi arabi usano questi punti per misurare le varie 
parti delle lettere scritte e per ogni stile di scrittura vi sono regole definite di proporzione.
357 Non ho trovato precisazioni sull’organo corporeo corrispondente alla terza sfera.
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così, sappi che il Mondo delle lettere è suddiviso in classi rispetto alla Presenza divina ed 
alla vicinanza ad essa, come lo siamo noi, e riconoscerai ciò in esse per mezzo di quello che 
ti menzionerò. Il fatto è che la Presenza divina, che per noi appartiene alle lettere in modo 
visibile, nel mondo dell’iscrizione (raqm) Si manifesta nella scrittura (ḫaṭṭ) del Testo sacro e nel 
discorso [Si manifesta] nella recitazione (tilāwa) [del Corano], anche se essa [Presenza divina] 
si propaga in ogni discorso, si tratti di recitazione o di altro. Non si addice [lett. non è il tuo 
nido (laysa ʿuššaka)] che tu sappia che chiunque pronuncia una parola (lafẓ), perpetuamente, 
è Corano, ma ciò nell’esistenza è a guisa del regime giuridico della liceità nella nostra Legge. 
L’apertura di questa porta conduce ad un immenso allungamento [del discorso], poiché il 
suo campo (maǧāl) è vasto, ma noi ci siamo limitati ad una realtà particolare in una prospettiva 
ridotta, vale a dire alla sua sfera iscritta, cioè lo scritto, ed a quella espressa verbalmente, in 
modo specifico.

Sappi che per noi, dal punto di vista dello svelamento, quando delle realtà si manifestano 
nell’esistenza, la prima è di grado più elevato (ašraf) della seconda e così di seguito fino 
alla metà; dalla metà ha luogo la rivalità per la supremazia (tafāḍul), come dalla prima fino 
all’ultima, e l’ultima e la prima che si manifestano hanno il grado più elevato. Poi esse due [la 
prima e l’ultima] rivaleggiano per la supremazia in base a ciò per cui sono state stabilite, cioè 
alla stazione (maqām), e quella di grado più elevato di esse viene sempre fatta precedere nel 
posto più elevato. Ciò spiega perché la quindicesima notte abbia il grado della tredicesima e 
così di seguito fino alla notte in cui sorge la falce lunare (hilāl) dell’inizio del mese e la notte 
in cui sorge la falce lunare della fine del mese, e la notte dell’assenza completa del chiaro di 
Luna (muhāq) [scorge (tanẓuru)] (358) la notte della Luna piena (ibdār) (359). Comprendi! 

Abbiamo dunque rivolto la nostra attenzione su come è ordinata gerarchicamente la 
posizione della scrittura (raqm) del Corano per noi, sulle lettere che iniziano e concludono 
le Sūre, sul privilegio che hanno ricevuto le [lettere che iniziano le] Sūre ed il cui senso è 
ignorato dalla scienza della speculazione (al-ʿilm al-naẓarī) ma noto per la scienza da presso 
di Lui (al-ʿilm al-ladunnī). Abbiamo anche considerato la ripetizione di bismi-llahi-r-raḥmāni-r-
raḥīm, le lettere che non si trovano né all’inizio né alla fine delle Sūre, né in bismi-llahi-raḥmāni-
r-raḥīm, ed abbiamo chiesto ad Allah, sia Egli esaltato, di farci sapere se questo privilegio 

358 Questo verbo si trova solo nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745. 
359 Il numero delle lettere arabe corrisponde a quello delle mansioni lunari ed il paragone stabilito 
da Ibn ʿArabī nel testo può essere schematizzato dalla seguente tabella, ove i numeri 0 e 28 corrispon-
dono alla Luna nuova ed il 14 alla Luna piena. Vi è quindi una rivalità tra lettere/numeri corrispon-
denti alle due semi-lunazioni, disposte verticalmente una sopra l’altra, ed una rivalità tra i due estremi 
delle serie, corrispondenti alla Luna nuova ed alla Luna piena.
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divino che è stato accordato a queste lettere è stato dato per pura sollecitudine divina, come 
nel caso della Profezia per i Profeti e di tutte le prime cose (al-ašyā’ al-uwal), oppure se queste 
lettere lo hanno ottenuto per via dell’acquisizione (min ṭarīq al-iktisāb). La risposta ci fu data 
in uno svelamento ispirato (kašf  ilhām) in cui abbiamo visto che accadono entrambe: le une 
lo ricevono per sollecitudine divina e le altre per ricompensa di ciò che esse hanno compiuto 
nella loro prima istituzione (fī awwal al-waḍʿ). Ma il tutto, per noi, per esse e per il Mondo è 
una sollecitudine da parte di Allah, sia Egli esaltato.

Quando abbiamo appreso ciò abbiamo posto le lettere che non sono attestate né all’inizio 
né alla fine [delle Sūre] nei gradi della priorità, come abbiamo menzionato. Quindi le lettere 
comuni sono quelle che non hanno alcun rango in questa elezione coranica ed esse sono la 
ǧīm, la ḍād, la ḫā’, la ḏāl, la gayn e la šīn (360). 

Poi abbiamo posto come prima classe dell’élite le lettere [iniziali] delle Sūre dal senso ignoto, 
che sono l’alif, la lām, la mīm, la ṣād, la rā’, la kāf, la hā’, la yā’, la ʿ ayn, la ṭā’, la sīn (361), la ḥā’, la qāf 
e la nūn (362). Con questo intendiamo la forma della loro comunanza (ištirāk) nell’espressione 
verbale e nella iscrizione: la loro comunanza nella iscrizione è la loro comunanza nella forma 
e la comunanza verbale è la pronuncia di un solo nome per esse, come Zayd e un altro Zayd, 
che sono associati nella forma e nel nome [pur essendo esseri diversi]. Quanto a ciò che è 
fermamente stabilito per noi e noto è che nel caso delle ṣād di “alif-lām-mīm-ṣād”, di “kāf-hā’-
yā’-ʿayn-ṣād” e di “ṣād” nessuna di esse è identica alle altre ed esse si differenziano in base ai 
regimi (aḥkām) delle Sūre, dei loro stati e delle loro dimore spirituali, e così per tutte le lettere 
di questa classe [che si ripetono]. Ed essa [classe] le riunisce nell’espressione verbale ed in 
quella scritta.

Quanto alla seconda classe dell’élite, che è l’élite dell’élite, si tratta di ogni lettera che si trova 
all’inizio di una Sūra del Corano (363), sia a significato ignoto o non ignoto; esse sono la lettera 
alif, la yā’, la bā’, la sīn, la kāf, la ṭā’, la qāf, la tā’, la wāw, la ṣād, la ḥā’, la nūn, la lām, la hā’ e la 

360 L’ordine con cui Ibn ʿArabī enumera le lettere non è spiegato né dall’ordine di apparizione nel 
Corano, né dal loro ordine di emissione e neppure dal valore numerico; si può notare tuttavia che esse 
hanno in comune la presenza di uno o più punti diacritici aggiunti al corpo della lettera.
361 Nell’edizione di Osman Yahya la sīn è stata erroneamente omessa.
362 L’ordine con cui Ibn ʿArabī enumera le lettere non è casuale, ma corrisponde all’ordine progres-
sivo di apparizione nelle Sūre. Nell’elenco che segue ho riportato tra parentesi quadre il numero della 
Sūra: l’alif  [II], la lām [II], la mīm [II], la ṣād [VII], la rā’ [X], la kāf  [XIX], la hā’ [XIX], la yā’ [XIX], 
la ʿayn [XIX], la ṭā’ [XX], la sīn [XXVI], la ḥā’ [XL], la qāf  [XLII] e la nūn [LXVIII].
363 Escludendo la basmala iniziale di ogni Sūra, compresa quella della prima che a differenza delle 
altre è numerata come versetto. Nell’annesso 7 ho riportato una tabella con le lettere iniziali e finali 
di ogni Sūra.



Ibn ʿArabī - Capitolo 2 di al-Futūḥāt al-makkiyya: i gradi delle lettere e delle vocali nel mondo 163

ʿayn (364).

Quanto alla terza classe dell’élite, cioè la quintessenza (ḫulāṣa) dell’élite, si tratta delle lettere 
che si trovano alla fine delle Sūre, come la nūn, la mīm, la rā’, la bā’, la dāl, la zāy, l’alif, la ṭā’, 
la yā’, la wāw, la hā’, la ẓā’, la ṯā’, la lām, la fā’ e la sīn (365).

Ed anche se c’è l’alif [finale], per ciò che si vede nella scrittura e nell’espressione verbale, in 
“rikzan” (Cor. XIX-99), in “lizāman” (Cor. XXV-77) e in “man ihtadā” (Cor. XX-135) (366) [83], lo 
svelamento non ci ha conferito se non la [lettera] che precede quell’alif e noi ci siamo attenuti 
a ciò e l’abbiamo chiamata ultima, come abbiamo testimoniato lì, ed abbiamo affermato l’alif 
come l’abbiamo vista qui [cioè come finale], ma in un’altra sezione, non in questa.

Invero noi non facciamo aggiunte nella formulazione (taqyīd) di queste sezioni rispetto a ciò che 
abbiamo contemplato, ma talvolta desideriamo ridurre qualcosa di esse per timore di allungare 
troppo [il discorso]; siamo stati aiutati in questo dal lato della scrittura e dell’espressione 
verbale e ci è stata accordata una espressione che comprende quei significati che altrimenti 
richiederebbero molte parole, e l’abbiamo quindi usata. Noi dunque non trascuriamo nulla 
dell’ispirazione divina (ilqā’), né apportiamo delle riduzioni, e non si manifesta nulla di quella 
lunghezza originale: così si realizza ciò che è desiderato, sia lode ad Allah.

Quanto alla quarta classe dell’élite, cioè la pura quintessenza, esse sono le lettere di bismi-llahi 
r-raḥmāni r-raḥīm. Essa [formula] non viene menzionata se non dove l’ha menzionata l’Inviato 
di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, conformemente a come 
Allah l’ha menzionata in base ai due aspetti della rivelazione (waḥy).

364 Anche nel caso delle lettere iniziali Ibn ʿ Arabī rispetta l’ordine di apparizione all’inizio delle Sūre: 
l’alif  [I], la yā’ [IV], la bā’ [IX], la sīn [XVII], la kāf  [XIX], la ṭā’ [XX], la qāf  [XXIII], la tā’ [XXV], 
la wāw [XXXVII], la ṣād [XXXVIII], la ḥā’ [XL], la nūn [LXVIII], la lām [LXXV], la hā’ [LXXVI] 
e la ʿayn [LXXVIII]. Le lettere che più frequentemente iniziano le Sūre sono l’alif, 41 volte, la wāw, 
17 volte, e la yā’, 14 volte.
365 Ibn ʿArabī rispetta l’ordine di apparizione alla fine delle Sūre, con l’eccezione della yā’: la nūn [I], 
la mīm [IV], la rā’ [V], la bā’ [XIII], la dāl [XVIII], la zāy [XIX], l’alif  [XX ? (vedi nota seguente)], 
la ṭā’ [XLI], la yā’ [LXXXIX], la wāw [LIII], la hā’ [LXXIX], la ẓā’ [LXXXV], la ṯā’ [XCIII], la lām 
[CV], la fā’ [CVI] e la sīn [CXIV]. Vi sono 5 Sūre che terminano con una tā’ marbūta (ۃ) [LXXIV, 
LXXX, XC, CI, CIV], ma Ibn ʿArabī non include la tā’ tra le lettere finali, per cui le deve avere assi-
milate a delle hā’. Le lettere che più frequentemente terminano le Sūre sono la nūn, 42 volte, la mīm, 
22 volte, e la rā’, 14 volte.
366 I primi due esempi sono quelli di una alif ortografica che si usa nell’accusativo singolare indeter-
minato, alif che Ibn ʿArabī non considera mai come finale, mentre il terzo esempio è quello di una 
alif  maqṣūra, cioè scritta come una yā’ senza punti diacritici, che ricorre quattro volte alla fine delle 
Sūre [XX, LXXV, LXXXVII, XCII], e che è l’unica forma in cui l’alif può essere considerata finale.
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La rivelazione del Corano è la prima rivelazione. Per noi, per via dello svelamento, il 
Criterio (furqān) arrivò all’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e 
la Pace, come Corano sintetico, senza divisione in versetti e Sūre. Per questo egli, su di lui 
la Pace, “si affrettava a [recitar]lo” [cf. Cor. XX-114] quando discendeva [gradualmente] 
su di lui Gabriele, su di lui la Pace, con il Criterio. Gli venne detto: “non affrettarti nella 
recitazione (qur’ān)” (Cor. XX-114) che è presso di te comunicandola in modo sintetico ed 
incomprensibile “prima che la sua rivelazione” come Criterio “non sia stata decretata per 
te, e dì: O mio Signore, accrescimi in scienza” (Cor. ibidem) con l’esposizione dettagliata dei 
significati che hai sintetizzato in me (367). E già il Vero, sia Egli esaltato, aveva indicato [ciò] in 
modo segreto dicendo: “Invero lo abbiamo fatto discendere [istantaneamente] in una notte” 
(Cor. XLIV-3) e non ha detto “una parte di esso”, poi ha detto: “in esso viene dettagliato ogni 
ordine saggio” (Cor. ibidem) e questa è la rivelazione del Criterio, ed è l’altro dei due aspetti. 
Il discorso riguardo a bismi-llahi r-raḥmāni-r-raḥīm verrà ripreso nel capitolo dedicato ad essa 
in questo libro [cap. 5]. 

Sappiate che la basmala [mancante] nella Sūra della dichiarazione di immunità (barā’a) [IX] (368) 
è quella che si trova nella Sūra delle Formiche [XXVII-30]. Il Vero, sia Egli esaltato, quando 
dona una cosa non recede da essa né la riduce alla non-esistenza. Quando uscì la Misericordia 
della [Sūra della] dichiarazione di immunità, [Misericordia] che consiste nella basmala, Egli 
decise di scindere la Sua responsabilità (tabarrī) dalla sua gente [cioè gli associatori, a cui è 
rivolta la dichiarazione] togliendo loro la Misericordia. L’Angelo si fermò con essa non sapendo 
dove metterla, in quanto ognuna delle comunità umane aveva ricevuto la sua Misericordia per 
mezzo della sua fede nel suo Profeta. Egli, sia esaltato, disse allora: “Date questa basmala agli 
animali (bahā’im) che hanno fede in Salomone, su di lui la Pace, poiché essi non sono vincolati 
ad una fede se non nel loro Inviato”; e quando essi conobbero il valore di Salomone ed ebbero 
fede in lui, ricevettero una quota della Misericordia umana [cioè destinata agli uomini], che è il 

367 Nel cap. 369 [III 400.16] Ibn ʿArabī aggiunge: “Lo Spirito fedele, Gabriele, su di lui la Pace, è 
l’insegnante degli Inviati ed il loro istruttore. Quando rivelò a Muhammad, che Allah faccia scendere 
su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, egli si affrettò nel Corano prima che la rivelazione fosse completata 
per lui, per far sapere (li-yuʻlima) ad Allah la situazione, e cioè che Allah Si era incaricato del suo in-
segnamento tramite il volto specifico che l’Angelo non percepisce e che Allah aveva fatto dell’Angelo 
che discende con la rivelazione una forma che vela [la realtà]. Poi Egli, sia esaltato, gli ha ordinato 
riguardo a ciò che gli aveva rivelato: “Non muovere con esso la tua lingua per affettarti in esso” (Cor. 
LXXV-16), per adab nei confronti del suo istruttore [cioè Gabriele]. Egli [il Profeta], che Allah faccia 
scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ha detto: “Invero Allah mi ha educato ed ha reso bella la mia 
educazione”, e ciò conferma che Allah stesso Si è fatto carico del suo insegnamento. […] Per questo 
il Profeta ha detto: “Invero Allah mi ha educato […]” menzionando solo Allah, senza accennare a 
un intermediario o all’Angelo”. 
368 Ibn ʿArabī sviluppa ulteriori considerazioni su questa Sūra e sulla mancanza della basmala nel 
cap. 301 [III 9.32] e nel cap. 338 [III 148.1]. 
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bismi-llahi r-raḥmāni-r-raḥīm che era stato tolto agli associatori. Ed in questa Sūra [XXVII] vi è la 
spia (al-ǧassāsa) (369) [un’altra traduzione possibile è: Ed in questa Sūra essa (la basmala) è la spia].

Quanto alla quinta classe, cioè la purezza stessa della quintessenza, essa è la lettera bā’, 
poiché è la lettera che ha la precedenza essendo l’inizio della basmala in ogni Sūra e la Sūra 
in cui non c’è la basmala comincia comunque con la bā’; Egli, sia esaltato, ha infatti detto: 
“Dichiarazione di immunità (barā’a)” (Cor. IX-1).

Un rabbino ebreo ci disse: “Voi non avete alcuna parte nell’affermazione dell’Unità (tawḥīd) 
perché le Sūre del vostro Libro cominciano con la bā’” (370) ed io gli risposi: “Neppure voi, 
poiché l’inizio della Torāh è una bā’” (371) e fu ridotto al silenzio. Non può essere diversamente, 
poiché non si comincia mai con l’alif.

Le lettere che si trovano all’inizio delle Sūre sono quelle di cui abbiamo detto che ad esse 
appartiene l’inizio della Via, le lettere che si trovano alla fine sono quelle di cui abbiamo detto 
che ad esse appartiene il termine della Via, e le lettere comuni sono quelle di cui abbiamo 
detto che ad esse appartiene il mezzo della via, in quanto il Corano è il sentiero diritto.

369 Nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 il testo proseguiva: “la bestia che parlerà agli uomini 
alla fine dei tempi, e sarà questione di essa, delle formiche, dell’upupa e degli uccelli nel seguito di 
questo libro, se Allah vuole”. La bestia è quella di cui si parla nel versetto 82 della Sūra delle Formi-
che, mentre il termine ǧassāsa ricorre in uno ḥadīṯ riportato da Muslim, LII-119, Abū Dā’ūd, XXX-
VI-14 e 15, at-Tirmiḏī, Ibn Māǧah, e da Ibn Ḥanbal. Ibn ʿArabī ritorna sull’argomento solo nel cap. 
357 [III 259.33], ove precisa: “Egli, sia esaltato, ha detto: “Faremo uscire per loro una bestia dalla 
Terra, ed essa parlerà loro” (Cor. XXVII-82). Essa uscirà da Aǧyād [località presso la Mecca], e sarà 
una bestia villosa, con tanti peli [lunghi] che non si distinguerà il suo davanti dal suo didietro: sarà 
chiamata ”la spia (al-ǧassāsa)”. Essa soffierà e con il suo soffio (nafḫa) marchierà i volti degli uomini a 
oriente ed occidente, a meridione ed a settentrione, per terra e per mare, e sulla fronte di ogni persona 
verrà impresso qual’è la sua condizione nella Scienza di Allah riguardo a fede e miscredenza. Colui 
il cui marchio è di credente dirà a colui il cui marchio è di miscredente: “O miscredente, dacci così e 
così” o ciò che vorrà dirgli ed [il miscredente] non si incollerirà per quel nome perché sa che è scritto 
sulla sua fronte con una scrittura che non si può cancellare; il miscredente dirà al credente: sì o no, a 
seconda di ciò che l’altro gli avrà chiesto ed in conformità a ciò che avrà luogo. Nella maggioranza 
dei casi il discorso attribuito alla bestia [nel versetto citato] non sarà altro che ciò con cui essa ha 
marchiato i volti per mezzo del suo soffio, anche se essa ha un discorso con chi la contempla o siede 
con lei ed a chiunque le parli essa gli parlerà nella sua lingua, sia essa araba o straniera, secondo le 
differenze delle sue accezioni. […] Essa adesso è in un’isola nel mare che sta dal lato del settentrione 
(šimāl) e che è l’isola stessa in cui sta il Daǧǧāl”. Anche nell’Apocalisse di San Giovanni, XIII-11 a 18, 
si parla della bestia della Terra che marchierà sulla fronte o sulla mano gli uomini con il suo numero.
370 Il valore numerico della lettera bā’, sia in arabo che in ebraico, è 2.
371 Cioè il bereshit del Libro della Genesi.
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Quanto alla nostra affermazione che il grado (martaba) della lettera è il secondo, fino ad 
arrivare al settimo, con ciò intendiamo riferirci agli elementi semplici (basā’iṭ) di queste lettere, 
che sono accomunati nel numero. Gli elementi della nūn sono due nella Divinità (ulūhiyya), 
quelli della mīm sono tre nell’uomo, e quelli della ǧīm, della wāw, della kāf e della qāf sono 
quattro nei ǧinn. Gli elementi della ḏāl, la zāy, la ṣād, la ʿayn, la ḍād, la gayn e la šīn sono cinque 
negli animali; quelli dell’alif, la hā’ e la lām sono sei nei vegetali; quelli della bā’, la ḥā’, la ṭā’, 
la yā’, la fā’, la rā’, la tā’, la ṯā’, la ḫā’ e la ẓā’ sono sette nei minerali (372).

Quanto alla nostra affermazione che il suo moto è curvo (muʿwaǧǧa), retto [o verticale] 
(mustaqīma), inverso (mankūsa), misto (mumtaziǧa) o orizzontale (ufqiyya), intendo per retta ogni 
lettera che muove la himma verso il lato del Vero in modo specifico, dal lato della negazione 
(salb) se sei sapiente, e dal lato di ciò che è attestato se sei contemplante. Il moto inverso è 
quello di ogni lettera che muove la himma verso il mondo contingente (kawn) ed i suoi segreti; 
il moto curvo, che è quello orizzontale, è quello di ogni lettera che muove la himma verso la 
connessione (taʿalluq) di Colui che genera con ciò che è generato; ed il moto misto è quello 
di ogni lettera che muove la himma verso la conoscenza di due o più delle realtà che ti ho 
menzionato. Ciò si manifesta nella scrittura nell’alif, nella mīm dotata di radice [cioè isolata o 
finale], nella hā’, nella nūn ed in altre lettere simili.

Quanto alla nostra affermazione che ad essa appartengono i luoghi elevati (al-aʿrāf) (373), il 
tratto di carattere (ḫuluq), gli stati spirituali, i carismi, le realtà essenziali, le stazioni spirituali 
e le stazioni delle condiscendenze (munāzalāt), sappiate che la cosa non si conosce se non 
per il suo volto (waǧh) ed i punti (nuqaṭ) (374) della lettera sono il volto per mezzo del quale la 

372 Le distribuzioni delle lettere nei gradi corrispondono a quanto riportato nelle sezioni dedicate 
alle singole lettere con due sole eccezioni: l’omissione della hamza e l’inserimento della lām nella sesta 
classe, mentre nella sezione dedicata ad essa è inserita nella quinta. L’inserimento della lām nella sesta 
classe si trova però anche nella sezione dedicata all’alif, per cui non si tratta di un errore ma di qual-
cosa che sfugge alla comprensione della ragione.
373 Questa espressione ricorre due volte nel Corano, nella Sūra VII, che ne porta anche il nome, ai 
versetti 46 e 48. Ibn ʿArabī, quando cita al-Aʿrāf, lo definisce sempre come un muro di separazione 
(sūr hāǧiz), o una dimora intermedia (manzila mutawassiṭa), tra il Paradiso ed il Fuoco infernale, ricolle-
gandolo al versetto 13 della Sūra LVII: “Tra loro [gli ipocriti ed i credenti] verrà innalzato un muro 
con una porta: all’interno vi sarà la Misericordia e di fronte il castigo” [cap. 25 (I 188.2), cap. 34 (I 
215.10), cap. 69 (I 509.19), cap. 154 (II 250.29), cap. 371 (III 439.12), cap. 407 (IV 10.29)]. Quando 
però parla degli Uomini (riǧāl) che si trovano su (ʿalā) al-Aʿrāf, citati nella Sūra VII, questa espressione 
assume nei loro riguardi il significato di “dimora della vista dall’alto (manzilat al-istišrāf)” [cap. 407 (IV 
10.29)] e corrisponde ad un elevato grado di iniziazione effettiva.
374 Non si tratta in questo caso dei punti grafici che servono a misurare le proporzioni delle varie 
parti di una lettera, bensì dei punti cosiddetti “diacritici”, che sono visibili e che servono a distinguere 
lettere che hanno lo stesso corpo, come la ḥā’, la ǧīm e la ḫā’.
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si riconosce. I punti sono di due tipi: i punti che stanno sopra la lettera e quelli che stanno 
sotto di essa. E quando la cosa non ha ciò con cui si riconosce, essa è riconosciuta per se 
stessa in modo contemplativo e per mezzo del suo opposto per trasferimento (naqlan) (375), e 
[nell’ambito delle lettere] esse sono le lettere secche (yābisa) [cioè prive di punti diacritici]. 
Quando ruota la sfera, cioè la sfera delle conoscenze, da essa sono prodotte le lettere dotate 
di punti superiori; quando ruota la sfera delle opere sono prodotte da essa le lettere dotate di 
punti inferiori; e quando ruota la sfera della contemplazione sono prodotte da essa le lettere 
secche, prive di punti. Quindi la sfera delle conoscenze conferisce il tratto di carattere, gli stati 
spirituali ed i carismi; la sfera delle opere conferisce le realtà essenziali, le stazioni spirituali 
e le stazioni delle condiscendenze; e la sfera della contemplazione conferisce l’esenzione 
(barā’a) da tutto questo. Venne chiesto ad Abū Yazīd: “Come ti sei svegliato?”, ed egli rispose: 
“Non c’è mattina per me, né sera: invero la mattina e la sera riguardano colui che è vincolato 
dall’attributo, ed io non ho attributo che mi appartenga” (376) [84]. Questa è la stazione dei 
luoghi elevati.

Quanto alla nostra affermazione che essa è pura (ḫāliṣ) o mista, la lettera pura è quella che è 
esistenziata da un solo elemento (ʿunṣur) (377), mentre la lettera mista è quella che è esistenziata 
da due o più elementi.

Quanto alla nostra affermazione che essa è perfetta o imperfetta, la lettera perfetta è quella 
che è esistenziata dalla rotazione completa della sua sfera, mentre la lettera imperfetta è 
quella che è esistenziata da una rotazione parziale della sua sfera, poiché ad essa è capitata 
inaspettatamente una causa (ʿilla) [o: malattia] che l’ha fermata e quindi [alla lettera] manca 
ciò che le avrebbe conferito la sua rotazione completa. Come il verme (dūda) nel mondo degli 
animali, che non possiede se non il senso del tatto e quindi la sua alimentazione dipende dal 
suo tatto [e non dal gusto, dall’olfatto o dalla vista]; analogamente per la wāw rispetto alla qāf 
e la zāy rispetto alla nūn (378).

375 La ṣād ad esempio viene denominata la ṣād senza punti diacritici e viene quindi riconosciuta in 
contrapposizione alla ḍād. 
376 Questo aneddoto riguardante Abū Yazīd al-Bisṭāmī è spesso riportato e commentato da Ibn 
ʿArabī [cap. 73, questione XLVIII (II 73.30), questione CLIII (II 133.20), cap. 105 (II 187.11), cap. 
289 (II 646.29), cap. 388 (III 539.23), cap. 427 (IV 40.6) e cap. 467 (IV 97.15)]. La connessione tra esso e le 
caratteristiche degli Uomini di al-Aʿrāf  è invece sviluppata nel cap. 25 [I 187.19] e nel cap. 34 [I 215.10].
377 Non si tratta qui degli elementi semplici (basā’iṭ) delle lettere, bensì degli elementi fisici: fuoco, 
aria, acqua e terra. 
378 Nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 seguiva: “e la kāf rispetto alla ẓā’”. Dall’esame delle 
sezioni risulta che le lettere incomplete sono la rā’, la nūn, la dāl, la zāy e la wāw; alcune pagine prima 
Ibn ʿArabī ha affermato che la rā’ e la zāy sono metà della nūn, la wāw è metà della qāf, la kāf è quattro 
quinti della ṭā’ e quattro sesti della ẓā’, la dāl è due quinti della ṭā’. 
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Quanto alla nostra affermazione che essa innalza chi si congiunge con essa, intendiamo ogni 
lettera che, quando tu apprendi il suo segreto e sei provvisto della realizzazione di essa e della 
unificazione, ti distingui nel Mondo superiore.

Quanto alla nostra affermazione che essa è santificata (muqaddas), cioè rispetto all’essere 
collegata ad altre lettere, si tratta delle lettere che non si legano nella scrittura ad un’altra 
lettera, mentre le lettere si legano ad esse; quindi la loro essenza è trascendente e la sostengono 
sei sfere dell’auge (awǧ) elevata, da cui sono state esistenziale le [sei] direzioni. La conoscenza 
di queste sei lettere è un mare immenso di cui non si coglie il fondo e non conosce la loro 
realtà essenziale se non Allah. Esse sono le chiavi del Mistero (mafātīḥ al-gayb) (379), e noi 
percepiamo, per via dello svelamento, il loro effetto (aṯar) subordinato ad esse. Queste lettere 
sono l’alif, la wāw, la dāl, la ḏāl, la rā’ e la zāy (380).

Quanto alla nostra affermazione che essa è singola (mufrad), doppia, tripla, quadrupla, 
familiare (mu’nis) o non familiare (mūḥiš) (381), con le prime quattro espressioni intendiamo ciò 

379 Questa espressione è coranica [Cor. VI-59] ed Ibn ʿArabī la commenta ulteriormente nel cap. 
360 [III 279.14], ove precisa che l’Uomo è la prima di queste Chiavi, nel cap. 369 [III 397.8], ove 
afferma che le Chiavi del Mistero sono i Nomi divini, e nel cap. 388 [III 542.29], in cui stabilisce una 
identità tra queste Chiavi e le predisposizioni (istiʿdādāt) dei ricettacoli.
380 Nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 il testo di questo paragrafo era il seguente: “[…] il 
fondamento (uss) del Mondo da cui sono esistenziali i sei lati del Mondo, ed esse sono l’alif, la rā’, la 
zāy, la dāl, la ḏāl e la wāw. E la conoscenza delle sfere di queste sei lettere è un mare immenso di cui 
non si coglie il fondo: esse sono le sfere prime di cui non conosce le realtà essenziali se non Lui. Esse 
sono le chiavi del Mistero, e di esse noi conosciamo solo l’esistenza, poiché sappiamo che vi sono le 
chiavi del Mistero senza conoscere la loro quiddità. Ma noi percepiamo, per via dello svelamento, il 
loro effetto subordinato ad esse, ed il più vicino ad esse specificamente, ed in questo modo abbiamo 
una scienza in più rispetto agli altri riguardo a ciò a cui assomigliano questi significati”. Ulteriori 
precisazioni su queste sei lettere sono fornite nel cap. 73, questione CXXXVIII [II 122.3], ove è pre-
cisato che esse costituiscono, insieme alla lām-alif che pure non si lega, le lettere del Nome Supremo; 
nel cap. 275 [II 591.17] e nel cap. 515 [IV 155.5] in cui Ibn ʿArabī afferma che Allah ha reso unico 
il cuore di Adamo per mezzo delle sei lettere che non si legano a quelle che seguono.
381 Queste due ultime espressioni arabe derivano da radici verbali che hanno significati diametral-
mente opposti. Il verbo anisa significa essere socievole e familiare, essere contento per la compagnia, 
trovarsi a proprio agio; la decima forma verbale, ista’nasa, applicata ad un animale selvatico significa 
essere addomesticato, sensibile alla vicinanza dell’uomo, mentre applicata all’uomo significa guarda-
re, esaminare se c’è qualcuno, chiedere per sapere e chiedere permesso [cfr. Cor. XXIV-27]. Il sostan-
tivo uns significa familiarità, socievolezza e tranquillità. Dalla stessa radice deriva il nome insān, che 
significa uomo. Il verbo waḥuša, applicato ad un territorio, significa abbondare in animali selvatici, 
mentre applicato all’uomo significa alleggerirsi rapidamente di armatura e armi per non essere presi; 
la quarta forma verbale, awḥaša, riferita ad un territorio significa diventare desolato o privo di esseri 
umani, mentre riferita all’uomo significa rendere solitario, triste ed inquieto; la decima forma verbale, 
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che abbiamo menzionato, cioè tra le sfere da cui sono esistenziale queste lettere ve ne sono 
che fanno una sola rotazione (dawra) [o: che hanno un solo ciclo] ed in questo caso diciamo 
che la lettera è singola; oppure fanno due rotazioni, nel qual caso la lettera è doppia, e così 
di seguito fino alla [lettera] quadrupla (382). Quanto alla [lettera] familiare ed a quella non 
familiare, la rotazione ha familiarità con la sua simile (uḫt) [cioè con un’altra rotazione] e la 
cosa si abitua (ya’lafu) alla sua forma (šakl).

Egli, sia esaltato, ha detto: “[Egli ha creato per voi delle mogli da voi stessi] affinché troviate 
pace con esse, ed ha posto tra di voi amore e misericordia” (Cor. XXX-21). Il conoscitore si 
abitua allo stato spirituale (ḥāl) ed ha familiarità con esso.

[Il Profeta], su di lui la Pace, venne chiamato nella notte del suo viaggio notturno, mentre 
era solo, per mezzo della lingua (luga) di Abū Bakr e venne confortato dalla voce familiare 
di Abū Bakr (383). L’Inviato, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, venne 

istawḥaša, significa diventare non socievole, come un animale selvatico, e provare solitudine, desola-
zione, tristezza e paura. Il sostantivi waḥša significa solitudine, desolazione, tristezza, paura di essere 
soli, mancanza di familiarità e socievolezza. Infine l’aggettivo waḥšī significa appartenente al deserto, 
selvatico, non addomesticato, non familiare. La contrapposizione delle due radici è ben esemplifica-
ta nel detto: Quando arriva la notte ogni animale selvatico diventa socievole ed ogni uomo diventa 
come un animale selvatico (iḏā ǧā’a l-laylu ista’nasa kullu waḥšī wa-stawḥaša kullu insī). Nel scegliere tra 
i vari significati inclusi la traduzione di questi termini mi sono basato sul seguito del testo, in cui Ibn 
ʿArabī riporta l’episodio della voce “familiare” di Abū Bakr. I due termini ricorrono insieme in altri 
punti delle Futūḥāt: nel cap. 78 [II 152.11], Ibn ʿArabī cita: “chi intraprende il ritiro spirituale (ḫalwa) 
perché prevale in lui il timore [o l’estraneità] della familiarità (waḥšat al-uns) con le creature”; nel cap. 
161 [II 261.4] precisa che “l’affezione (ḥanān) per i luoghi di origine è connaturata agli esseri, mentre 
il senso di solitudine (waḥša) si accompagna all’esilio (gurba)”; nel cap. 240 [II 541.17] infine precisa 
che “a nessuno manca la familiarità (uns) con Allah e nessuno ha paura (waḥša) se non di Allah: la 
familiarità è dilatazione (mubāsaṭa) e la paura [o non familiarità] è contrazione (inqibāḍ)”.
382 Esaminando le sezioni dedicate alle singole lettere risulta che le lettere quadruple sono la tā’ la 
ṯā’ la bā’ e la yā’, cioè quelle che nella loro forma iniziale e mediana si distinguono solo per il numero 
e la posizione dei loro punti diacritici, le lettere triple sono la ǧīm, la ḥā’ e la ḫā’, che in tutte le forme 
[iniziale, media e finale] si distinguono solo per l’assenza, la presenza e la posizione di un punto dia-
critico, e le lettere doppie sono sia quelle che pur avendo lo stesso corpo si distinguono per l’assenza o 
la presenza di un punto diacritico superiore, sia la qāf e la fā’, che nella forma mediana si distinguono 
per il numero dei punti diacritici nell’alfabeto orientale, o per la posizione del punto diacritico nell’al-
fabeto occidentale. Sono infine singole quelle che hanno un corpo diverso da tutte le altre: tra esse 
Ibn ʿArabī inserisce anche la fa’, che nella forma mediana è doppia, ma non la qāf.
383 Ibn ʿArabī si riferisce ad un episodio del viaggio notturno (isrā’) che non è riportato nelle raccolte 
canoniche, ma che egli commenta in diversi capitoli delle Futūḥāt. Nel cap. 314, dopo aver riferito che 
il Profeta era rimasto solo sul Rafraf, che aveva preso il posto del Burāq, poiché anche l’Angelo, che 
lo aveva accompagnato dopo che Gabriele si era dovuto fermare, lo aveva lasciato, Ibn ʿArabī precisa 
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[III 54.26]: “Egli fu proiettato (zuǧǧa) nella Luce come la punta di una lancia (zaǧǧa) e la Luce lo per-
vase da tutti i suoi lati. Fu preso dallo stato spirituale e si mise ad ondeggiare in esso con l’oscillazione 
della lampada quando soffia su di essa una brezza leggera che la fa ondeggiare senza spegnerla. Egli 
non vedeva con sé nessuno che gli fosse familiare e su cui fare affidamento ed ebbe così la conoscen-
za che la familiarità (uns) non sussiste se non per la interconnessione e non c’è interconnessione tra 
Allah ed il Suo servitore. […] Questa conoscenza gli venne conferita, che Allah faccia scendere su 
di lui la Sua ṣalāt e la Pace, dalla desolazione (waḥša) per essere rimasto solo con se stesso, e ciò prova 
che il viaggio notturno ebbe luogo con il corpo, in quanto gli spiriti non sono caratterizzati dalla 
desolazione né dal senso di solitudine (istīḥāš). Poiché Allah sapeva quello di lui – e come poteva non 
saperlo essendo Lui stesso ad averlo creato? – ed egli, su di lui la Pace, cercava l’avvicinamento (dunū) 
in forza (bi-quwwa) della stazione in cui si trovava, venne chiamato da una voce che assomigliava a 
quella di Abū Bakr, per affabilità verso di lui. Abū Bakr era il suo confidente (anīs) noto ed egli ane-
lava a quello [cioè a trovare qualcosa di familiare], per cui provò piacere e conforto in quello, ma fu 
stupito da quella voce in quella sede e da come essa gli venisse dall’alto mentre egli lo aveva lasciato 
sulla Terra. In quel appello gli venne detto: “O Muḥammad, fermati! Il tuo Signore fa la ṣalāt”. Egli 
fu preso da inquietudine per questa affermazione e si meravigliò come si potesse attribuire la ṣalāt ad 
Allah, sia Egli esaltato, ed allora gli venne recitato in quella stazione: “Egli è Colui che fa la ṣalāt su 
di voi, insieme ai Suoi Angeli, per farvi uscire dalle tenebre alla luce” (Cor. XXXIII-43), e seppe così 
cosa voleva dire l’attribuzione della ṣalāt ad Allah”; nel cap. 340 [III 157.7] aggiunge: “Così come fu 
sconcertato l’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, in una stazione 
simile a questa ma in un’altra dimora spirituale, quando gli venne parlato mentre compiva il viaggio 
notturno e si trovava da solo nella Luce. Egli provò paura e desolazione e la causa di ciò stava nel fatto 
che veniva fatto viaggiare di notte con il suo corpo elementare: la paura di essere da solo lo colse per 
la sua uscita dalla sua origine (aṣl) e per la sua sosta in una dimora diversa, di cui lo spaventò la realtà 
essenziale degli elementi che si manifestarono in essa. Colui che lo chiamò lo fece con la voce di Abū 
Bakr, poiché era abituato a familiarizzare con lui e così trovò conforto nell’appello e gli diede ascolto, 
essendo cessata in lui quella paura di essere solo grazie alla voce di Abū Bakr. Poiché in quel luogo 
di sosta voleva avere accesso ad Allah, gli venne detto: “O Muḥammad, fermati! Il tuo Signore fa la 
ṣalāt” ed egli fu sconcertato dalla attribuzione della ṣalāt a Lui. Muḥammad, che Allah faccia scendere 
su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, era nella stazione della Forma divina perfetta verso cui ci si rivolge nella 
ṣalāt e nella prosternazione: quando egli si avvicinò (danā) il suo Signore si orientò verso di lui facendo 
la ṣalāt, ed egli non aveva scienza di quello. Lo chiamò allora il Nome il Sapiente, a cui è attribuito il 
discorso con la voce di Abū Bakr, per fargli conoscere il rango di Abū Bakr e per confortarlo con essa: 
“Fermati! Il tuo Signore fa la ṣalāt!” Il sostare è essere fermi (ṯabāt) e questa è la caratteristica della qibla 
per chi fa la ṣalāt; quindi egli si fermò, e quel discorso lo spaventò perché il suo stato in quel momento 
era la glorificazione, il cui spirito è “Non c’è cosa simile a Lui!”, ed è questo ciò che lo spaventò. Ma 
quando gli venne recitato in quella circostanza: “Egli è Colui che fa la ṣalāt su di voi, insieme ai Suoi 
Angeli, per farvi uscire dalle tenebre alla luce” (Cor. XXXIII-43) si ricordò ciò che Allah gli aveva 
rivelato nel Corano e cessò per lui il terrore (ruʿb) per l’attribuzione della ṣalāt ad Allah“; nel cap. 367 
[III 342.11] infine aggiunge: “Egli venne quindi proiettato nella Luce come la punta di una lancia, e 
l’Angelo che era con lui lo lasciò solo e rimase indietro rispetto a lui. Non vedendolo più si sentì solo 
(istawḥaša) [ebbe paura], restò lì senza sapere cosa fare e fu preso da disorientamento (haymān) in quella 
Luce, come un uomo ebbro, e fu preso da enstasi (waǧd). Egli si mise ad oscillare a destra ed a sinistra 



Ibn ʿArabī - Capitolo 2 di al-Futūḥāt al-makkiyya: i gradi delle lettere e delle vocali nel mondo 171

creato insieme ad Abū Bakr da una sola argilla (ṭīn) (384), e Muḥammad fu il primo (sābiq) ed 
Abū Bakr il secondo (muṣallī): “secondo di due, quando entrambi erano nella grotta (385), ed 
egli disse al suo compagno: non essere triste, invero Allah è con noi!” (Cor. IX-40) (386). Ed il 
loro discorso (kalām) era il Suo discorso (387), Gloria a Lui. Ed Egli [o Muḥammad, che parla 
per Lui] non ha trascurato il rango ed ha reso transitivo (ʿaddā) il discorso (ḫiṭāb) verso l’altro 
rango (388), ed ha parlato come se fosse chi comincia (mubtadī’), e si ricollegò (ʿāṭafa) a questo 

e questo stato lo spaventò. […] Egli chiese l’autorizzazione di vedere, entrando presso il Vero. Sentì 
allora una voce, che assomigliava a quella di Abū Bakr, che gli diceva: “O Muḥammad, fermati! Il 
tuo Signore fa la ṣalāt”. Questa affermazione lo sorprese ed egli si chiese: “Il mio Signore fa la ṣalāt?”. 
Mentre era stupito da questa affermazione e nel contempo confortato dalla voce familiare di Abū 
Bakr, il confessore (ṣiddīq), gli venne recitato: “Egli è Colui che fa la ṣalāt su di voi, insieme ai Suoi 
Angeli” (Cor. XXXIII-43). Seppe così cosa significa la ṣalāt del Vero“.
384 Questa affermazione non è riportata nelle raccolte canoniche di ḥadīṯ, e nelle Futūḥāt ricorre solo 
in questo punto.
385 Riferimento all’episodio in cui il Profeta ed Abū Bakr si rifugiarono per tre giorni in una grotta 
del monte at-Ṯawr, a qualche chilometro dalla Mecca, per sfuggire ai soldati meccani che volevano 
ucciderli. Fu in quella occasione che un ragno tessé la sua tela sull’ingresso della grotta.
386 Nel Corano non è precisato chi dei due proferì questa frase e la maggior parte dei commentatori 
la attribuiscono al Profeta, ma nelle Futūḥāt si trovano entrambe le attribuzioni. Nel cap. 5 [I 110.23] 
Ibn ʿArabī precisa: “Secondo noi dunque il discorso [pronunciato nella grotta] è di Abū Bakr, Allah 
sia soddisfatto di lui. Ci rafforza in questo il detto del Profeta, che Allah faccia scendere su di lui la 
Sua ṣalāt e la Pace: “Se mi fossi preso un amico intimo (ḫalīl) [al di fuori di Allah], mi sarei preso 
Abū Bakr come amico”; e poche righe prima [I 110.19] aggiunge alla frase “Invero Allah è con noi” 
“come tu ci hai notificato (kamā aḫbarta-nā)”. Nel cap. 206 [II 486.32] invece afferma: “Invero Allah 
ha con alcuni dei Suoi servitori una compagnia (maʿiyya) specifica, come la Sua compagnia con Mosè 
ed Aronne nel Suo detto: “Invero Io sono con voi, ascolto e vedo!” (Cor. XX-46), e questa fu una 
buona novella per loro due, affinché non avessero paura […] Da qui conosci il rango di Muḥammad, 
che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, e la sua elevatezza rispetto al grado degli altri 
Inviati. Invero Allah ha riferito di Muḥammad, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la 
Pace, quando il confessore [Abū Bakr] si trovava in uno stato di paura per lui e per se stesso: “e disse 
al suo compagno”, rassicurandolo e rallegrandolo, “mentre essi erano nella grotta”, che era il rifugio 
di Allah per loro, “non essere triste. Invero Allah è con noi!”. Il Profeta, che Allah faccia scendere su 
di lui la Sua ṣalāt e la Pace, in questa notificazione ha preso il posto del Vero nella Sua compagnia con 
Mosè ed Aronne, e ne ha fatto le veci”; e nel cap. 558 [IV 370.22] riportando la frase del Profeta, su 
di lui la Pace: “Che ne pensi di due di cui il terzo è Allah?”, aggiunge: “voleva dire che Allah, quanto è 
Potente e Magnificente, li proteggeva, cioè nella grotta al tempo della loro emigrazione dalla dimora 
[della Mecca]”. Nel seguito del testo che stiamo traducendo non è affermato esplicitamente a chi è 
attribuita l’affermazione, e ciò ne rende ancor più difficile la comprensione.
387 Nel cap. 198, sezione IX [II 414.25], Ibn ʿArabī precisa che questa frase è una citazione (ḥikāya).
388 Dicendo: “Invero Allah è con noi!” e non “Invero il mio Signore è con me”, come disse Mosè 
(Cor. XXVI-62).
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discorso: “Non c’è colloquio di tre senza che Egli sia il quarto” (Cor. LVIII-7) e quindi lo rese 
[il rango] (389) non restrittivo (arsala). Tra gli uomini c’è chi lo scinde [il quarto] e c’è chi lo 
congiunge [ai tre]. 

In questa lettera familiare vi è la stazione spirituale dell’affermazione (iṯbāt), della permanenza 
della traccia (rasm), della manifestazione dell’essenza, dell’autorità delle realtà essenziali e 
della conformità alla giustizia (ʿadl), sotto il profilo della Grazia (faḍl) e della Potenza (ṭawl). 
Quanto alla lettera non familiare (390) essa è cancellazione (maḥw) [della traccia di una cosa], 
non annientamento (maḥq) [di una cosa sì da non lasciare traccia] (391): dotata di una infermità 
(ʿilla) sale più in alto (yartaqī). Realizza ciò che abbiamo menzionato. 

Quanto alla nostra affermazione che ad essa appartengono l’Essenza, gli Attributi e gli 
Atti (392), conformemente ai volti [menzionati], ad ogni lettera che ha un solo volto (waǧh) 

389 Nel testo il verbo regge un pronome femminile (hā) e l’unico termine di genere femminile nel 
testo è il grado (martaba).
390 Le lettere definite “non familiari” o “estranee” nella parte precedente del capitolo sono la kāf, la 
lām, la nūn, la fā’ e la wāw. Tra queste la fā’ è l’unica ad essere anche “familiare”. Per quanto riguarda 
la hā’ invece non vi è alcuna indicazione in merito. Tutte queste lettere hanno in comune il fatto che 
nella loro forma isolata o finale non hanno familiarità, cioè identità di corpo, con altre lettere, a dif-
ferenza di quelle che sono diverse solo per i loro punti diacritici, ma ciò vale anche per la mīm, la qāf 
e la yā’, che invece sono considerate esplicitamente come “familiari”.
391 Nei dizionari correnti questi due termini sono considerati come sinonimi, per cui è necessario 
riferirsi alle definizioni fornite da Ibn ʿArabī stesso. Nel cap. 252 [II 552.32] egli precisa: “Sappi che 
la cancellazione per gli iniziati è l’eliminazione degli attributi acquisiti con l’abitudine e la rimozio-
ne dell’infermità (ʿilla), e ciò che il Vero ha coperto e ciò che ha negato. Egli, sia esaltato, ha detto: 
“Allah cancella ciò che vuole ed afferma” (Cor. XIII-39) ed ha affermato la cancellazione, ed essa è 
ciò che viene indicato dai giuristi come l’abrogazione (nasḫ) divina […] dell’abitudine fa parte il fare 
affidamento (rukūn) sui mezzi (asbāb) e sulle cause ed al possessore della cancellazione viene eliminato 
l’affidamento sui mezzi, non i mezzi stessi”. Nel cap. 255 invece precisa [II 554.23]: “L’annientamen-
to è la tua estinzione (fanā’) nella Sua Essenza” e poco oltre [II 554.32] “Sappi che l’annientamento è 
la tua manifestazione nell’esistenza contingente (kawn) al posto Suo (bi-hi), per via della tua nomina a 
Suo califfo e rappresentante”. D’altra parte Ibn ʿArabī contrappone l’affermazione (iṯbāt) alla cancel-
lazione ed abbiamo visto nel testo che attribuisce alla lettera familiare la stazione dell’affermazione 
ed alla lettera non familiare quella della cancellazione. Va notato infine che il termine muḥāq, derivato 
dalla stessa radice di maḥq, indica la Luna nuova.
392 Questa caratteristica è descritta solo per alcune delle lettere: in quelle che non hanno punti dia-
critici è sempre assente; in quelle che hanno tre punti diacritici, cioè la ṯā’ e la šīn, è affermato che ad 
esse appartengono l’Essenza, gli Attributi e gli Atti; in quelle che hanno due punti diacritici, cioè la tā’ 
e la qāf, ma non la yā’, è affermato che ad esse appartengono l’Essenza e gli Attributi; infine, in alcune 
di quelle che hanno un solo punto diacritico, cioè la nūn, la fā’, la gayn, la ḏāl e la bā’, è affermato che 
ad esse appartiene l’Essenza.
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appartiene una sola Presenza di queste Presenze, cioè una cosa sola, conformemente alla sua 
elevazione ed alla sua discesa (393). Analogamente quando i volti sono più di uno.

Quanto alla nostra affermazione che ad essa appartengono tra le lettere [questa e quella], intendiamo 
riferirci alle realtà essenziali complementari (mutammima) della sua essenza da un certo lato.

Quanto alla nostra affermazione che ad essa appartengono tra i Nomi [divini questo e 
quello], intendiamo riferirci ai Nomi divini che sono le realtà essenziali primordiali (qadīma) 
da cui si manifestano le realtà essenziali degli elementi semplici (basā’iṭ) di quella lettera, non 
altro. Essi comportano numerosi benefici (manāfiʿ) di natura elevata per i conoscitori; quando 
essi vogliono realizzarli muovono l’esistenza (wuǧūd) dal suo inizio alla sua fine, ed in questo 
mondo essi sono specifici per loro, mentre nell’aldilà saranno comuni [a tutta la Gente del 
Paradiso]. Per mezzo di essi il credente dirà nel Paradiso alla cosa che egli vuole: Sii (kun)! Ed 
essa sarà.

Questi sono piccoli frammenti tra i significati del Mondo delle lettere, esposti nel modo più 
succinto e conciso possibile, ed in essi vi è un avvertimento (tanbīh) per coloro che hanno i 
sentori (rawā’iḥ) ed il gusto spirituale.

Termina la 7a parte, e la lode spetta ad Allah.

* * * * *

393 Cioè alla posizione superiore o inferiore del punto diacritico.
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Parte VIII

Nel Nome di Allah, il Misericordioso, il Clemente

Seconda sezione, sulla conoscenza delle vocali per mezzo di cui si distinguono 
le parole (kalimāt) e che sono le lettere minori

[84.26] I movimenti (ḥarakāt) (394) delle lettere sono sei e da essi
Allah ha reso manifeste, similmente ad essi, le parole.
Essi sono elevazione (rafʿ), erezione (naṣb) ed abbassamento (ḫafḍ),
movimenti [vocali] per le lettere declinabili (muʿrabāt) (395).
Essi sono apertura (fatḥ), raccoglimento (ḍamm) e rottura (kasr),
movimenti [vocali] per le lettere stabili (ṯābitāt). (396)
Le fondamenta del linguaggio (kalām) sono soppressione (ḥaḏf) (397), e dunque morte (mawt),
o riposo (sukūn) al posto dei movimenti [vocali].
Questo è lo stato dei Mondi: osserva
dunque una strana vita su una terra morta!

394 Per un arabo, il termine che per noi indica la “vocale” (ḥaraka) ha primariamente il significato di 
“movimento”, ed è a questo significato che si riferisce di norma Ibn ʿArabī, nelle decine di occasioni 
in cui usa questo termine. Oltre che in questo capitolo, ḥaraka viene impiegato nel senso di “vocale” 
nel cap. 5, ove Ibn ʿArabī precisa [I 105.31]: “Poi Egli, Gloria a Lui, diede l’esistenza alle vocali, alle 
lettere ed ai punti di emissione, come avvertimento da parte Sua che le essenze si distinguono per 
mezzo degli attributi e delle stazioni (maqāmāt). Egli ha fatto corrispondere le vocali agli attributi, le 
lettere a ciò che è caratterizzato da essi ed i punti di emissione alle stazioni ed ai gradi ascendenti”, 
nel cap. 76 [II 145.8], e nel cap. 198 [II 395.30], ove è affermato che: “il Mondo, a causa della sua 
natura contingente (ḥudūṯ), che è a guisa della saturazione (išbāʿ) delle vocali nelle lettere, è una prova 
dell’Esistenza del Vero”.
395 Si tratta delle tre vocali, rispettivamente “u”, “a” e “i”, che si applicano all’ultima lettera di una 
parola per indicare il caso nominativo, accusativo e “obliquo”, o genitivo, dativo e ablativo, come di-
remmo in italiano, all’ultima lettera del verbo indicativo singolare per indicare la persona, ed alle al-
tre lettere di un verbo per indicare i modi. I nomi verbali che sono stati riportati, traducendoli nel loro 
senso ordinario, sono quelli usati in grammatica per indicare rispettivamente le tre vocalizzazioni. 
396 Si tratta delle tre vocali, rispettivamente “u”, “a” e “i”, che si applicano alle lettere non declinabili 
delle parole. I segni scritti si chiamano rispettivamente fatḥa, damma e kasra.
397 Ibn ʿ Arabī usa in genere questa espressione per indicare l’elisione di una lettera [cap. 72 (I 638.18 
e 639.8); cap. 75 (II 143.35); cap. 178 (II 332.2); cap. 198 (II 403.8); cap. 275 (II 594.1); cap. 366 (III 
330.5); cap. 369 (III 386.24)] o la soppressione di una parola o di una frase, come la basmala nella 
Sūra IX [cap. 49 (I 270.4)]. In arabo questo termine viene impiegato anche nel senso di “concisione”, 
senso che è attestato da uno ḥadīṯ, “La concisione nel saluto è sunna”, riportato da Abū Dā’ūd, II-186, 
at-Tirmiḏī, II-107, e da Ibn Ḥanbal.
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* * * * *

Sappi, che Allah assista noi e te con uno Spirito da parte Sua, che eravamo intenzionati 
inizialmente a parlare delle vocali nella sezione dedicata alle lettere, in quanto esse sono 
chiamate le lettere minori (398). Poi abbiamo considerato che non fosse opportuno mescolare 
il mondo delle vocali con quello delle lettere se non dopo l’ordinamento (niẓām) delle lettere 
ed il loro aggiungersi (ḍamm) le une alle altre per formare in questo modo una parola.

Il loro ordinarsi (intiẓām) corrisponde al Suo detto, sia Egli esaltato, riguardo alla nostra 
creazione: “Quando lo ebbi disposto armoniosamente ed ebbi insufflato in lui del Mio 
Spirito” (Cor. XV-29 e XXXVIII-72). 

Questo corrisponde alla venuta delle vocali su queste lettere dopo la loro disposizione 
armoniosa (taswiya): in questo modo si instaura un’altra creazione (naš’a) [o nascita] chiamata 
parola (kalima), così come ogni individuo della nostra specie si chiama uomo (399). In questo 
modo si costituì il mondo delle parole [85] e dei vocaboli (alfaẓ) a partire dal mondo delle 
lettere. Le lettere sono i costituenti materiali (mawādd) delle parole, come l’acqua, la terra, il 
fuoco e l’aria lo sono per i nostri corpi. 

Poi Egli insufflò lo Spirito dell’Ordine divino e fu un uomo, così come i venti, predisposti 
per quello, ricevettero l’insufflazione di questo Spirito e fu un ǧinn (ǧānn), e come le luci, 

398 Nel cap. 76 [II 145.8] Ibn ʿArabī precisa: “Sappi che ciò che si intende per lettere minori sono 
le tre vocali (ḥarakāt): la ḍamma [u], la fatḥa [a] e la kasra [i]. Queste lettere hanno due condizioni: uno 
stato di saturazione ed uno stato di non saturazione. Quando una di esse è caratterizzata dalla satura-
zione (išbāʿ) diventa causa dell’esistenza di una lettera debole (maʿlūl) che è correlata con essa. Se viene 
saturata [prolungata] la ḍamma, da essa deriva la wāw debole [difettosa]: se è la fatḥa, da essa deriva 
l’alif e se è la kasra, ne deriva la yā’ debole. Abbiamo definito la waw e la yā’ come deboli, in quanto 
entrambe talvolta si trovano nella stazione della sanità (siḥḥa), senza essere caratterizzate dalla debo-
lezza. L’alif invece non si trova mai se non debole e per questo ciò che la precede è sempre vocalizzato 
con la fatḥa (maftūḥa), una fatḥa sempre saturata. Queste lettere (derivate dalle vocali) si chiamano 
“lettere della debolezza” o della “causalità” […] La vocalizzazione in u (ḍamm), che è l’elevazione 
(rafʿ), ha come Nome divino “l’Elevato” (ʿalī); la vocalizzazione in “a” (fatḥ) ha come Nome divino 
“il Misericordioso” e per questo Egli ha detto: “Allah non apre agli uomini la Misericordia..” (Cor. 
XXXV-2) ed ha connesso l’apertura alla Misericordia; infine la vocalizzazione in “i” (kasr) ha come 
Nome divino “l’Altissimo” (mutaʿālī). Gli effetti di questi Nomi divini nel Mondo sono noti […] Già 
li abbiamo spiegati nel secondo capitolo di questo libro, in cui abbiamo distinto i movimenti [vocali] 
dell’indeclinabilità (binā’) [delle lettere] dai movimenti [vocali] della declinazione (iʿrāb), il rango del 
riposo (sukūn) vivo e di quello morto […]”.
399 Le lettere isolate, da non confondere con i loro nomi che sono già delle parole, sono come la 
“terra morta” menzionata nei versi introduttivi, e ciò che dà loro vita è la vocalizzazione, cioè il soffio 
vocale che fa di esse delle consonanti, suoni che accompagnano le vocali. 
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predisposte per quello, ricevettero l’insufflazione e furono gli Angeli. La maggior parte delle 
parole assomiglia all’uomo [in quanto trilittere e quindi composte], mentre la minoranza 
assomiglia ai ǧinn ed agli Angeli - ed entrambi sono ǧinn (400) - come la bā’ vocalizzata in “i” 
[cioè la particella “bi”], la lām vocalizzata in “i” ed in “a” [cioè le particelle “li” e “la”], la 
wāw, la bā’ e la tā’ del giuramento, la wāw e la fā’ di congiunzione, e la qāf dell’imperativo 
“qi” [proteggi!], la šīn di “ši” [abbellisci!] e la ʿayn di “ʿi” [sii attento!]. A parte questa classe di 
lettere isolate, tutte le altre parole sono quanto di più simile all’uomo, anche se quella isolata 
è essa stessa simile al lato interiore dell’uomo (bāṭin al-insān), poiché il lato interiore dell’uomo 
è ǧinn (ǧānn) nella sua realtà essenziale.

Poiché dunque il Mondo delle vocali non venne all’esistenza se non dopo l’esistenza delle 
essenze mosse [o vocalizzate] da esse, cioè le parole prodotte dalle lettere, abbiamo posticipato 
il discorso riguardo ad esse dalla sezione delle lettere alla sezione dei vocaboli (alfāẓ).

Poiché le parole, di cui vogliamo trattare in questo capitolo, fanno parte dell’insieme dei 
vocaboli, ci siamo proposti di parlare dei vocaboli senza eccezioni, dell’enumerazione dei loro 
Mondi, della connessione di queste lettere [isolate] con essi, dopo aver parlato innanzitutto 
delle vocali in modo generale. Poi, dopo quello, parleremo delle vocali inerenti alle parole, 
che sono le vocali della lingua [parlata], e dei loro segni distintivi, che sono le vocali della 
scrittura. Infine parleremo delle parole che inducono a credere alla somiglianza (tašbīh) [o 
comparabilità], come abbiamo menzionato.

Forse dirai: questo Mondo delle lettere isolate [o singole] che ammettono la vocale senza 
composizione [con altre lettere], come la bā’ vocalizzata in “i” (bi) ed altre simili lettere singole, 
tu lo hai connesso alle lettere per il loro isolamento (infirād), malgrado questo sia il capitolo 
della composizione, cioè delle parole. Noi rispondiamo: lo Spirito non è stato insufflato nella 
bā’ vocalizzata in “i”, né sono stati insufflati gli spiriti delle vocali nelle sue simili tra le lettere 
isolate perché stessero per loro stesse, così come il Mondo delle lettere sussiste da solo senza 
le vocali, bensì lo Spirito è stato insufflato in essa a causa di altro che è composto. Per quello 
[la bā’] non riceve l’insufflazione finché non è connessa ad altro. Si dice “per Allah (bi-llahi, ta-
llahi, wa-llahi)”, “adorerò (sa-aʿbudu)”, “inclinati al tuo Signore e prosternati” (Cor. III-43) ed 
altre espressioni simili: se tu la isoli, [la lettera] non avrebbe significato se non il significato di 
se stessa. Queste realtà essenziali, che sono generate dalla composizione, traggono esistenza 
dalla sua esistenza [cioè della composizione] e cessano di esistere con la sua non-esistenza.

Invero, la realtà essenziale degli animali non esiste sempre (abadan) ma solo in occasione della 
riunione di realtà singole [o isolate], concepibili [come tali] nelle loro essenze, che sono la 
[realtà] corporea, la nutritiva e la sensoriale. 

400 Per questa terminologia rimando il lettore alla nota 111 della pag. 72 della traduzione.
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Quando si riuniscono il corpo, il nutrimento e la sensibilità si manifesta la realtà essenziale 
degli animali, che non è solo il corpo, né il solo nutrimento, né la sola sensazione. Se decade 
la realtà della sensazione e si riuniscono il corpo ed il nutrimento dici che si tratta di vegetali 
e questa realtà non è la realtà precedente. Poiché le lettere isolate che abbiamo menzionato 
hanno effetto in questa composizione sull’altro vocabolo, che abbiamo messo insieme [ad 
esse] per far emergere delle realtà essenziali che non sarebbero concepibili all’ascoltatore se 
non per mezzo di esse [lettere isolate vocalizzate], le abbiamo assimilate per voi, ai fini del 
raggiungimento (tawaṣṣul) [dello scopo], al Mondo degli Spiriti, come i ǧinn. 

Non vedi che l’uomo si destreggia tra quattro realtà: una realtà propria [o dell’anima (nafs)], 
una realtà dominicale (rabbāniyya), una realtà satanica ed una realtà angelica? Seguirà la 
descrizione di queste realtà nel capitolo di questo libro sulla conoscenza dei pensieri 
improvvisi (ḫawāṭir) [cap. 264]. Nel Mondo delle parole questo corrisponde all’ingresso di 
queste lettere nel Mondo delle parole, e produce in esso ciò che conferiscono le loro realtà 
essenziali. Comprendi ciò! Che Allah faccia comprendere a noi ed a voi i segreti delle Sue 
parole.

Punto sottile (nukta) ed allusione (išāra)

L’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ha detto: “Ho 
ricevuto le sintesi delle Parole (ǧawāmiʿ al-kalim)” (401), ed Egli, sia esaltato, ha detto: “... e la 
Sua Parola la proiettò su Maria” (Cor.IV-171) ed ancora: “Ella prestò fede nelle parole del 
suo Signore e nel Suo Libro” (Cor.LXVI-13) (402). Si dice: l’Emiro ha tagliato la mano del 
ladro, e l’Emiro ha colpito il ladro. In effetti, chi fa proiettare una cosa per suo ordine è colui 
che l’ha proiettata. Ora, fu Muḥammad, su di lui la Pace, che proiettò da parte di Allah le 
parole del Mondo intero, senza eccezione alcuna. Parte la proiettò egli stesso, come gli spiriti 
degli Angeli e la maggior parte del Mondo superiore, parte la proiettò per mezzo del suo 
ordine e venne all’esistenza tramite intermediari (wasā’iṭ), così come il frumento inseminato 
non arriva a propagarsi nelle tue membra come uno spirito glorificante e magnificante, se 
non dopo numerosi cicli e trasferimenti nei mondi, tramutandosi in ogni mondo in una 
nuova specie, secondo la forma dei suoi individui. In ciò ogni cosa risale a colui che ha 
ricevuto le sintesi delle Parole. 

401 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, XCI-11, Muslim, V-5 a 8, XXXVI-72, at-Tirmiḏī, e da Ibn Ḥanbal. 
Ibn ʿArabī riporta decine di volte questa frase, e nel cap. 12 [I 146.6] precisa che la discesa delle sin-
tesi delle Parole fa parte dell’ordine divino ispirato al sesto Cielo, conformemente al versetto “… e ad 
ogni Cielo Egli ha ispirato il suo compito” (Cor. XLI-12).
402 Questa è la lettura di Warš, mentre in quella di Ḥafṣ si legge: “…e nei Suoi Libri”.
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Allora la realtà essenziale di Isrāfīl, a partire dalla realtà essenziale muḥammadiana, connessa 
al Vero, emetterà il suo soffio, come ha detto, sia Egli esaltato: “ed il giorno in cui soffieremo 
nella tromba (ṣūr)” (Cor. XXVII-87) collegando [il soffio] a Lui con la nūn [di “nanfuḫu”], 
oppure, secondo una variante, con la yā’ vocalizzata in “u” e la fā’ in “a” [cioè: “yunfaḫu” = 
verrà soffiato] (403). Colui che soffia è Isrāfīl, su di lui la Pace, ma Allah ha collegato il soffio 
a Se stesso. Quindi il soffio emana da Isrāfīl e le forme (ṣūr) lo ricevono (404), ed il segreto del 
Vero tra i due è il significato (maʿnā) che intercorre tra colui che soffia e chi riceve, come il 
legame stabilito dalle particelle (ḥurūf) tra due parole. Questo è il segreto dell’Atto santissimo 
trascendente, che non conosce né colui che soffia, né chi riceve [il soffio]. Colui che soffia non 
ha che da soffiare, il fuoco non ha che da accendersi, e la lampada non ha che da spegnersi: 
l’accensione e lo spegnimento si compiono per il segreto divino.

“Soffiò in esse e fu un uccello con l’autorizzazione di Allah” (Cor. III-49 e V-110). Allah ha 
detto: “Verrà soffiato nella tromba e cadranno fulminati coloro che sono nei Cieli e coloro 
che sono sulla Terra, ad eccezione di coloro che Allah vorrà, poi verrà soffiato un’altra volta 
ed eccoli in piedi, con lo sguardo attento” (Cor. XXXIX-68) (405). Il soffio è unico, come pure 
colui che emette il soffio; la differenza dipende da ciò in cui si soffia (al-manfūḫ fīhi), secondo 
la predisposizione. Il segreto divino tra l’uno e l’altro è nascosto in ogni caso. Fratelli miei, 
fate attenzione a questo comando divino “e sappiate che Allah è Potente [86] e Saggio” 
(Cor. II-209). Nessuno potrà mai arrivare a conoscere l’essenza della Divinità (kunh al-ulūha) 
e non si addice che essa possa essere percepita. Che essa sia magnificata ed esaltata nella sua 
inaccessibilità e sublimità. 

Tutto il Mondo, dal primo degli esseri fino all’ultimo, è condizionato (muqayyad): l’uno 
condiziona l’altro, l’uno adora l’altro; la loro conoscenza va da loro a loro; le loro realtà 
essenziali, che sono suscitate a partire da loro stessi in virtù del segreto divino, ritornano 
verso loro stessi. Gloria a Colui il cui Potere non ha concorrenti ed il cui far bene (iḥsān) è 
incomparabile. “Non c’è Dio se non Lui, il Potente, il Saggio” (Cor. III-6).

403 La prima è la lettura di Abū ʿAmr, la seconda quella degli altri lettori (qurrā’).
404 Nel cap. 63 [I 305.26] Ibn ʿ Arabī precisa che il termine ṣūr, comunemente tradotto come tromba, 
è in questo caso il plurale di forma (ṣura).
405 Nel cap. 64 [I 312.35], Ibn ʿArabī precisa: “Quando queste forme sono pronte [cioè equilibrate] 
esse sono come l’erba secca da bruciare, e ciò corrisponde alla predisposizione a ricevere l’insuffla-
zione dello spirito, così come l’erba secca, per la natura ignea che è in essa, è predisposta a ricevere 
l’accensione. E le forme intermediarie (barzaḫiyya), come le lampade, vengono accese dagli spiriti 
che le animano. Isrāfīl soffierà “un unico soffio” (Cor.LXIX-13) e quel soffio passerà su quelle forme 
intermediarie e le spegnerà; passerà quindi il soffio seguente, cioè “l’altro [soffio]” (Cor.XXXIX-68) 
sulle forme predisposte ad essere accese, che sono l’altra nascita, ed esse si accenderanno per i suoi 
spiriti “ed eccoli in piedi, con lo sguardo attento “ (Cor.XXXIX-68)”.
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Avendo compreso il significato delle sintesi delle Parole, che è la Scienza che tutto comprende 
e la Luce divina da cui è caratterizzato il segreto dell’esistenza, il Pilastro della cupola celeste 
(qubba), la gamba (sāq) del Trono e la Causa dell’immutabilità di ogni cosa immutabile, 
cioè Muḥammad, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, sappiate che le 
sintesi delle Parole, dal punto di vista del Mondo delle lettere, sono in numero di tre: una 
essenza indipendente (ganiyya) e sussistente per se stessa; una essenza dipendente (faqīra) dalla 
precedente, che non sussiste per se stessa e da cui deriva per l’essenza indipendente una 
qualità (waṣf) con cui si qualifica, e [questa qualità] la ricerca per la sua stessa essenza. Questa 
qualità non fa parte della sua essenza [indipendente], se non per la concomitanza (muṣāḥaba) 
con essa di questa essenza [dipendente], ma è anche corretto affermare da un certo punto di 
vista la dipendenza per l’essenza indipendente che sussiste per se stessa, così come è valida 
l’altra [affermazione]. Infine una terza essenza che collega tra loro due essenze, che esse siano 
entrambe indipendenti, dipendenti o indipendente e dipendente: l’essenza che stabilisce 
questo legame è dipendente rispetto all’esistenza delle altre due. Dipendenza e bisogno (hāǧa) 
sono dunque caratteristiche di tutte le essenze, nella misura in cui tutte hanno bisogno l’una 
dell’altra, benché sotto aspetti diversi. L’indipendenza non appartiene nell’assoluto che ad 
Allah, sia Egli esaltato, il Ricco ed il Lodato, per la Sua Essenza.

Chiamiamo dunque l’essenza indipendente “essenza (ḏāt)”, la dipendente “evento contingente 
(ḥadaṯ)” e la terza “legame (rābiṭa)”, e diciamo che le parole si limitano a queste tre realtà, 
l’essenza, l’evento contingente ed il legame, e queste tre sono le sintesi delle Parole.

Nel genere dell’essenza rientrano numerose specie di essenze, come pure nel genere 
dell’evento contingente e del legame, e non abbiamo bisogno di dettagliare queste specie e 
di citarle in questo libro. Ne abbiamo trattato ampiamente nel nostro Commentario del Corano. 

Se vuoi stabilire una analogia con ciò che abbiamo menzionato, riferisciti ai discorsi dei 
grammatici ed alla loro suddivisione delle parole in nome, verbo e particella, o a quella dei 
logici. Per loro [i grammatici] il nome (ism) equivale a ciò che è l’essenza per noi, il verbo 
(fiʿl) [o azione] (406) a ciò che è l’evento contingente per noi, e la particella (ḥarf) a ciò che è 
il legame per noi. Per loro, parte degli eventi contingenti, anzi tutti, sono dei nomi, come 
l’alzarsi (qiyām), il sedersi (quʿūd) ed il battere (ḍarb), ed essi considerano verbo ogni parola 
condizionata da un tempo determinato (407).

Noi invero con le parole [che abbiamo menzionato] intendiamo seguire le realtà essenziali 
per lo stato in cui si trovano, e consideriamo dunque “l’alzarsi”, “si alzò (qāma)”, “si alza 

406 Il termine fiʿl è l’infinito del verbo faʿala, fare, agire, e solo nel linguaggio dei grammatici assume 
il significato di verbo, che d’altra parte è strettamente legato all’azione.
407 In tedesco il verbo si chiama anche Zeitwort, ove zeit significa tempo e wort significa parola.
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(yaqūmu)” e “alzati (qum)” eventi contingenti e li distinguiamo per il tempo indefinito (mubham) 
o determinato (muʿayyan).

Az-Zaǧǧāǧī (408) ha ben compreso ciò ed ha detto: “L’evento contingente (al-ḥadaṯ)”, ad 
esempio l’alzarsi, “è l’origine [(maṣdar), in grammatica il modo infinitivo o il nome verbale]”, 
intendendo con quello ciò che scaturisce da colui che produce l’evento contingente (muḥdiṯ), 
“ed esso è il nome dell’azione”, cioè la parola “alzarsi” è il nome di questo movimento 
specifico da parte di colui che si muove e che per esso viene chiamato “colui che si alza 
(qā’im)”. Questa condizione (hay’a) è quella che viene denominata “alzarsi” se si considera 
il suo stato di esistenza, “si alzò” se si considera il suo stato di effettuazione e “si alzerà” e 
“alzati” se si considera la supposizione del suo accadimento. Essa non è mai esistente se non 
in colui che si muove e non sussiste per se stessa. Poi ha detto: “ed il verbo”, cioè il vocabolo 
“si alzò” e “si alza”, non l’atto stesso che scaturisce da colui che si muove, colui che si alza 
ad esempio, “deriva da esso”, dove “esso” è riferito all’espressione “nome dell’azione”, che 
è l’alzarsi, cioè tratto (ma’ḫūḏ) – intendo “si alzò” e “si alzerà” – dall’alzarsi, in quanto per 
lui l’indeterminato (nakira) precede il determinato (maʿrifa) (409). L’indefinito è indeterminato 
e lo specificato è determinato: l’alzarsi è in un tempo ignoto, mentre “si alzò” è in un tempo 
specificato anche se ad esso si aggiungesse la particella “se”, e “si alzerà” è in un tempo 
specificato anche se ad esso si aggiungesse la particella “non”. Questa è la dottrina di chi 
sostiene che la scomposizione (taḥlīl) è un ramo della composizione (tarkīb), e che il composto 
è stato esistenziato come composto. 

Secondo la dottrina di chi sostiene invece la separazione (tafrīq), la composizione è accidentale 
(ṭāri’) – e questo è ciò che maggiormente viene sostenuto nel campo del trasferimento (naql) 
(410) – poiché ciò che è più evidente è che il determinato precede l’indeterminato. 

Il vocabolo Zayd invero è stato istituito per una persona determinata, poi capita 
accidentalmente che diventi indeterminato perché [Zayd] viene associato ad altri [Zayd] in 
quel vocabolo e quindi si ricorre alla determinazione per mezzo dell’attributo qualificativo 
(naʿt), della apposizione (badal) e di altre cose simili. Quindi il determinato è precedente 

408 Abū l-Qāsim ʿAbd ar-Raḥmān ibn Isḥāq, morto nell’anno 399 dall’Egira, soprannominato az-
Zaǧǧāǧī dal nome del suo maestro az-Zaǧǧāǧ, è un celebre grammatico, autore del Kitāb al-ǧumal, il 
Libro dei riassunti. Ibn ʿArabī lo cita anche nel cap. 299 [II 692.27].
409 Questa è la posizione dei grammatici di Basra, mentre per i grammatici di Kūfa era il contrario.
410 Il termine naql viene impiegato da Ibn ʿArabī in due accezioni: quella di tradizione, soprattutto 
orale, in quanto contrapposta a ciò che può essere ottenuto dalla ragione (ʿaql), e quella di trasferi-
mento. A quest’ultima accezione dedica la sezione XXXIX del cap. 198 [II 470.4]. In grammatica il 
termine naql può indicare la trasformazione di un verbo intransitivo in transitivo mediante una parti-
cella, la trasformazione di un aggettivo in un sostantivo mediante l’apposizione di una tā’ (ۃ) finale, ed 
anche, come riporterà nel seguito Ibn ʿArabī, il trasferimento di una vocale da una parola ad un’altra.
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all’indeterminato per coloro che realizzano, anche se per loro è un aspetto, ma ciò è più 
corretto.

Quanto a noi ed a coloro che seguono il nostro metodo e salgono ai nostri gradi più elevati, 
intendiamo un’altra cosa, che non corrisponde affatto al discorso di uno dei due, se non per 
alcune relazioni e connessioni e per la considerazione di certi aspetti, la cui menzione sarebbe 
lunga e non è necessaria in questo libro, poiché l’abbiamo menzionata in altre nostre opere.

Spieghiamo dunque che i movimenti sono di due tipi, corporei o spirituali, entrambi con una 
grande varietà di specie: esse saranno menzionati all’interno del libro. Qui ci limiteremo a 
parlare dei movimenti [vocali] del linguaggio, nella pronuncia e nella scrittura. 

Le vocali scritte sono come i corpi e le vocali pronunciate come i loro spiriti. Le lettere “mosse” 
dalle vocali (mutaḥarrikāt) sono stabili (mutamakkin) o a colorazione mutevole (mutalawwin). La 
lettera a colorazione mutevole è ogni lettera vocalizzata che viene vocalizzata da tutte le 
vocali o da parte di esse. Quella che è mossa da tutte le vocali è come la dāl di Zayd (411), e 
quella che è mossa solo da una parte di esse è come i nomi che non sono triptoti, nello stato 
in cui non sono triptoti, anche se talvolta sono triptoti nello stato indeterminato e nello stato 
costrutto, come la dāl di Aḥmad (412). Stabile è ogni lettera vocalizzata che è fissa su una sola 
vocale e non si sposta da essa, come i nomi indeclinabili, quali ha’ulā’i e Ḥaḏāmi (413) e come 
le lettere dei nomi declinabili che precedono la lettera che viene declinata, come la zāy e la 
yā’ di Zayd, ecc.

Sappi che le sfere delle vocali sono [87] le sfere [stesse] delle lettere che le sostengono nella 
pronuncia e nella scrittura: basta riferirsi a quelle. Ad esse corrispondono gli stessi elementi 
semplici, stati e stazioni delle lettere: ne parleremo, se Allah vuole, nel Libro degli inizi dedicato 
alla scienza delle lettere.

Come la colorazione (talwīn) e la stabilità (tamkīn) riguardano l’essenza, così riguardano anche 
l’evento contingente ed il legame, ma [per questi ultimi ciò è stabilito in modo specifico] 

411 La lettera finale di un nome è di norma declinabile con tutte e tre le vocali.
412 Il termine “triptoto” indica il nome che può essere declinato a tre casi: nominativo, accusative e 
obliquo. Molti nomi propri e determinate categorie di nomi comuni seguono invece una declinazione 
diptota, in cui la finale può essere vocalizzata solo in “u” ed in “a”. I nomi propri semplici che hanno 
un significato anche non come nomi propri sono invece triptoti: quindi Aḥmad, che è anche una voce 
verbale, è triptoto, mentre Yūsuf  è diptoto. Di norma i nomi possono seguire la declinazione diptota 
solo quando sono indeterminati e non retti dallo stato costrutto.
413 Il primo termine è il pronome dimostrativo “costoro”, il secondo termine è un nome di donna.
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nell’imperfetto indicativo (rafʿ) (414) e nell’imperfetto congiuntivo (naṣb) (415), nella soppressione 
dell’aggettivo qualificativo (waṣf) e nella soppressione del segno indicatore (rasm) (416). 

La genesi (takwīn) della composizione del legame ha luogo per due fattori: o per accordo 
(muwāfaqa) e per prestito (istiʿāra), o per necessità. La composizione per accordo, che è 
l’aggiunta (itbāʿ) [a formare un binomio], come in “questo è un figlio (ibnumun)”, “ho visto 
un figlio (ibnaman)” e “mi sono stupito di un figlio (ibnimin)” (417), la composizione per prestito 
che è il trasferimento della vocale, come la vocale della dāl in qada-flaḥa [cfr. Cor. XXIII-1], 
secondo la lettura di chi trasferisce [la vocale] (418), e la composizione per necessità (iḍtirār), 
che è la vocalizzazione per l’incontro di due consonanti quiescenti (419). Talvolta la vocale è 
la vocale dell’aggiunta di accordo nella composizione dell’essenza, anche se lo stato originale 
delle lettere è la stabilità, cioè l’indeclinabilità (binā’), stato comparabile per noi alla natura 
primordiale (fiṭra). Qui vi sono dei segreti per chi capisce. 

I genitori fanno uscire [i figli] dalla natura primordiale condizionata, ma non dalla natura 
primordiale in assoluto; così è anche per le lettere: esse sono stabili nella loro stazione (maqām), 
imperturbabili, immutabili, indeclinabili, tutte quiescenti [cioè non vocalizzate] nel loro stato (ḥāl). 

Colui che si esprime vuole comunicare a colui che ascolta ciò che ha in mente [o in se stesso] 
ed ha bisogno della colorazione (talwīn); egli dunque mette in moto [(ḥarraka), che significa 
anche vocalizzare] la sfera da cui traggono esistenza le vocali, secondo Abū Ṭālib [al-Makkī] 
(420). Secondo altri il movimento della sfera è ciò che viene per primo e la formulazione 
verbale o scritta dipendono da questa sfera. Questo è un buon tema di approfondimento per 
chi ricerca la visione diretta delle realtà essenziali. 

414 Il termine rafʿ applicato ad un nome, e quindi ad una essenza, indica la declinazione al caso 
nominativo.
415 Il termine naṣb applicato ad un nome, e quindi ad una essenza, indica la declinazione al caso 
accusativo. Nei verbi non si usa vocalizzare la lettera finale in “i”, mentre si ricorre al ǧazm, cioè all’as-
senza di vocale, come nell’imperativo e nel condizionale iussivo.
416 Nel dizionario dei termini tecnici usati nelle scienze, Kitāb kaššāf  iṣṭilāḥāt al-funūn, di at-Tahānawī, 
morto nell’anno 1158 dall’Egira, alla voce ḥaḏf vi sono decine di esempi di soppressione utilizzati nella 
lingua araba, ed in particolare nel Corano. Ciò giustifica l’affermazione, riportata nei versi iniziali, 
secondo cui la soppressione, o l’elisione, è uno dei fondamenti del linguaggio.
417 La mīm che viene apposta al nome ibn è considerata come una particella aggiuntiva e la sua vo-
calizzazione viene assimilata da quella della nūn del nome.
418 Cioè la vocale iniziale del verbo aflaḥa viene trasferita alla lettera finale della particella qad.
419 In arabo non possono sussistere due lettere quiescenti successive, per cui una di esse viene vocalizzata.
420 Celebre Ṣūfī morto a Bagdād nell’anno 386 dall’Egira. La sua opera principale è “Il nutrimento 
dei cuori (Qūt al-qulūb)”.
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Noi non sosteniamo in modo esclusivo né ciò che dice Abū Ṭālib, né ciò che dice l’altro, 
poiché ciascuno dei due dice una verità sotto un certo aspetto, ma in modo non completo. Io 
dico che le realtà essenziali prime divine (al-ḥaqā’iq al-uwal al-ilāhiyya) si indirizzano (tawaǧǧahat) 
verso le sfere superiori con lo stesso aspetto con cui si indirizzano verso le sedi dei loro effetti 
– che è il punto di vista di altri che Abū Ṭālib al Makkī – ed ogni realtà essenziale viene 
ricevuta in conformità al suo grado. Secondo altri che Abū Tālib quelle sfere sono più vicine 
nello stato sottile (laṭāfa) alle realtà essenziali e quindi la loro accettazione è più pronta, per 
l’assenza di altre occupazioni e per la purezza della sede, in quanto lontana (nazīḥ), rispetto alle 
alterazioni dovute agli attaccamenti (ʿalā’iq). Per questo motivo altri che Abū Ṭālib ne hanno 
fatto la causa efficiente. Se chi afferma ciò sapesse che quelle realtà prime si indirizzano verso 
ciò che corrisponde ad esse nello stato sottile, cioè ai soffi (anfās) dell’uomo (421), [direbbe che] 
esse muovono la sfera superiore, a cui corrisponde il Mondo dei soffi – e questo è il punto di 
vista di Abū Ṭālib – poi quella sfera superiore muove l’organo voluto per lo scopo ricercato, 
per la correlazione che c’è tra i due [la sfera e l’organo]. La sfera superiore, anche se sottile, 
è al primo grado dello stato grossolano ed all’ultimo del sottile, a differenza del Mondo dei 
nostri soffi. In questo modo i punti di vista concordano, poiché per noi e nella nostra Via non 
c’è divergenza ma solo chi è dotato di svelamento e chi è dotato di uno svelamento maggiore 
(kāšif  wa akšaf). Comprendi ciò che ti abbiamo indicato e realizzalo. Si tratta di un segreto 
stupefacente, tra i più grandi segreti divini, ed Abū Ṭālib ha fatto allusione ad esso nel suo 

421 Non si tratta quindi del soffio grossolano, che è alla base dell’emissione dei suoni, ma piuttosto 
del soffio vitale o prâna. A questo proposito si può citare la seguente annotazione di René Guénon, 
tratta da L’homme et son devenir selon le Vêdânta, pag. 60: “On peut, à cet égard, se reporter en particulier 
au début de la Genèse, l, 2: «Et l’Esprit Divin était porté sur la face des Eaux». Il y a dans ce passage 
une indication très nette relativement aux deux principes complémentaires dont nous parlons ici, 
l’Esprit correspondant à Purusha et les Eaux à Prakriti. A un point de vue différent, mais néanmoins 
relié analogiquement au précédent, le Ruahh Elohim du texte hébraïque est aussi assimilable à Hamsa, 
le Cygne symbolique, véhicule de Brahmâ, qui couve le Brahmānda, l’«Œuf  du Monde» contenu dans 
les Eaux primordiales; et il faut remarquer que Hamsa est également le «souffle» (spiritus), ce qui est le 
sens premier de Ruahh en hébreu. Enfin, si l’on se place spécialement au point de vue de la constitu-
tion du monde corporel, Ruahh est l’Air (Vâyu); et, si cela ne devait nous entraīner à de trop longues 
considérations, nous pourrions montrer qu’il y a une parfaite concordance entre la Bible et le Vêda 
en ce qui concerne l’ordre de développement des éléments sensibles. En tous cas, on peut trouver, 
dans ce que nous venons de dire, l’indication de trois sens superposés, se référant respectivement 
aux trois degrés fondamentaux de la manifestation (informelle, subtile et grossière), qui sont désignés 
comme les «trois mondes» (Tribhuvana) par la tradition hindou”. Inoltre, a pag. 79 dello stesso testo, 
aggiunge: “Le terme prāna, dans son acception la plus habituelle, signifie proprement «souffle vital»; 
mais, dans certains textes vêdiques, ce qui est ainsi désigné est, au sens universel, identifié en principe 
avec Brahma même, comme lorsqu’il est dit que, dans le sommeil profond (sushupti), toutes les facultés 
sont résorbées en prâna”. Vi sono evidenti analogie tra il Soffio del Misericordioso (nafas ar-raḥmān) di 
cui parla Ibn ʿArabī e lo Spirito Divino, citato da René Guénon.
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Libro del nutrimento [dei cuori] (422).

Torniamo dunque al nostro argomento e diciamo: colui che parla ha bisogno della colorazione 
per raggiungere il suo obiettivo e trova nel Mondo delle lettere e delle vocali disponibilità a ciò 
che egli cerca da esse, per la loro scienza che esse [comunque] non abbandonano il loro stato 
e la loro realtà essenziale non è vanificata. Colui che parla si immagina di aver modificato la 
lettera, ma in realtà non l’ha modificata, e ciò può essere provato. Smetti di considerare la 
dāl di Zayd in quanto dāl e considerala invece in quanto, per esempio, è preceduta da “si alzò 
(qāma)”; occupati di questo o di qualsiasi altro atto espresso verbalmente per riferire di esso 
da parte sua [cioè di Zayd]: non puoi che mettere [la dāl] specificamente al caso nominativo, 
ma la lettera dāl non cessa per ciò di essere indeclinabile, così come è stata esistenziata.

Chi si immagina che la dāl dell’agente [vocalizzata in “u”] sia la dāl del complemento oggetto 
[vocalizzata in “a”] o la dāl del caso obliquo [vocalizzata in “i”] si sbaglia. Egli è convinto 
che la prima parola sia identica alla seconda, non simile ad essa: chi crede che ciò avvenga 
nell’esistenza è lontano dal cogliere nel segno! Può darsi che arrivi in questa sezione qualcosa 
riguardo ai vocaboli, se è destinato e se ci verrà ispirato. 

422 L’unico punto del Kitāb qūt al-qulūb, in cui sia questione di soffi e di sfere è il seguente brano della 
decima sezione, ove a pag. 49 del primo volume dell’edizione citata Abū Ṭālib precisa: “Uno dei 
conoscitori ha detto qualcosa di ancor più stupefacente e sottile riguardo al Potere di Allah, quanto è 
Potente e Magnificente, ed alla Sua opera nascosta. Egli ha menzionato che la notte ed il giorno sono 
24 ore, che l’ora è [fatta di] 12 minuti, che ogni minuto è 12 šaʿira e che ogni šaʿira è 24 soffi [(anfās), 
attimi]. I soffi si manifestano dal forziere (ḫizāna) del corpo e producono i šaʿā’ir [plurale di šaʿira]; 
questi evolvono ed appaiono i minuti e poi le ore; le ore si mettono in moto e fanno girare le sfere ce-
lesti (aflāk); le sfere ruotano e fanno espandere la notte ed il giorno nell’atmosfera e nelle regioni della 
Terra; quando la notte ed il giorno si espandono, fanno ruotare il Cielo negli orizzonti e ciò che era 
previsto si coagula [cioè si realizza] in modo dettagliato. Quando la sensibilità (iḥsās) svanisce ed i soffi 
cessano, le sfere celesti si disgiungono (infakkat) e con esse le stelle si disperdono ed il Cielo si fende, e le 
dimore vengono demolite ed appare la dimora della persistenza (qarār) […] Gloria al Sottile, il Saggio. 
Egli fa girare quelle sfere grossolane per mezzo di questi soffi sottili, così come cela la sfera grossolana 
con il velo dello spazio (fadā’) sottile. La Sfera suprema non cela il Cielo, mentre lo spazio tenue cela 
la sfera, poiché Egli, Gloria a Lui sia Egli esaltato, volle farci vedere il Cielo e volle che fosse nascosta 
a noi la sfera: quindi non vediamo se non ciò che Egli ci fa vedere. Il servitore è la causa (sabab) di 
quello ed il suo motore, ma non se ne accorge. Il suo fulcro (madār) sono i suoi soffi, i suoi soffi sono 
le sue ore, le sue ore sono la [durata della ] sua vita, la durata della sua vita è il suo termine (aǧal) ed 
il suo termine è il suo aldilà; ma egli è noncurante in questo suo mondo mentre gioca con ciò che 
gli piace. Se osservi il Cielo vedi che esso produce i soffi, se osservi i soffi vedi che essi fanno girare le 
sfere e se osservi al di sopra di ciò che è sopra diventi cieco riguardo a tutto il resto”. Va osservato che 
il termine “attimo”, che ha assunto nella lingua italiana una connotazione esclusivamente temporale, 
deriva dal germanico “atem”, che significa “soffio”, come l’arabo “nafas”.
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È chiaro per te che il fondamento (aṣl) è l’immutabilità (ṯubūt) di ogni cosa. Non vedi il servitore? 
La realtà essenziale della sua immutabilità e del suo dominio è nella servitù (ʿubūda), e se un 
certo giorno egli viene qualificato da una qualità dominicale (waṣf  rabbānī) non dire che essa 
è in prestito presso di lui. Considera invece la realtà essenziale che ha ricevuto quella qualità 
da parte Sua: la troverai stabile in quella qualità, ed ogni volta che si manifesta la sua entità 
(ʿayn) [la realtà essenziale] si adorna di quell’ornamento (ḥilya). Guardati dal dire che questo 
[servitore] è uscito dalla sua condizione a causa della qualità del suo Signore. Invero Allah, 
sia Egli esaltato, non Si è spogliato della Sua qualità per darla a lui. Per chi non ha realizzato 
ha luogo l’assimilazione (šabah) nel vocabolo e nel significato, ed egli dice: “Questo è questo! 
Noi però sappiamo che questo non è questo, e che questo si addice (yanbagī) a questo e non 
si addice a questo, e per colui a cui [la qualità] non si addice si tratta di un prestito ed un 
pegno”. Tutto questo è deficienza (quṣūr), ed è il discorso di chi non è capace di cogliere le 
realtà essenziali. A questo, e non può essere diversamente, si addice questo ed il Signore non 
è il servitore.

Se si dice di Allah, Gloria a Lui, che è Sapiente (ʿalim) e si dice del servitore che è sapiente, 
e così per Colui che vive, Colui che vuole, Colui che ode, Colui che vede e gli altri Attributi 
e concetti (idrākāt), guardati dal considerare la Vita del Vero simile nella definizione (fī-l-
ḥadd) alla vita del servitore, poiché saresti compagno inseparabile delle assurdità (muḥālāt). 
Se consideri la Vita del Signore secondo ciò che spetta alla Signoria e la vita del servitore 
secondo ciò che spetta all’essere contingente (kawn), allora si addice al servitore di essere 
vivente e se non si addicesse a lui quello, il Vero non potrebbe essere Colui che dà ordini 
e Colui che costringe se non a Se stesso, ma Egli, sia esaltato, trascende il fatto di essere 
soggetto ad un ordine o costretto. Quindi è stabilito che ciò che riceve l’ordine ed è costretto 
è un’altra realtà ed un’altra essenza, ed è necessario che essa sia vivente, sapiente, volente e 
capace di ciò che è voluto da essa. Questo è ciò che risulta dalle realtà essenziali.

In base a ciò, vi sono lettere che sono passibili di una sola vocale, come la hā’ di haḏā [questo] 
e lettere che sono passibili di due o tre vocali, dal lato della loro forma corporea [cioè scritta] 
e spirituale [cioè orale], come la hā’ nel pronome la-hu [a lui], la-hā [a lei] e bi-hi [per esso], 
così come tu sei passibile nella tua anima della vergogna e nella tua forma [apparente] del 
suo rossore, sei passibile nella tua anima del timore e nella tua forma del suo giallore, e 
come il vestito è passibile di avere diversi colori. Non [88] rimane se non da svelare la realtà 
essenziale che è passibile degli accidenti (aʿrāḍ): è essa unica o il suo stato (ša’n) è quello degli 
accidenti nella non esistenza e nell’esistenza? Questo è un tema di discussione per coloro 
che ricorrono alla speculazione; quanto a noi, non abbiamo bisogno di ciò e non ce ne 
curiamo: si tratta di un mare profondo alla cui conoscenza l’aspirante arriva per mezzo 
dello svelamento su di esso, in quanto ciò è facile se si considera lo svelamento e difficile se si 
considera la ragione.
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Torniamo dunque al nostro argomento e diciamo: quando nella lettera sussiste la realtà 
essenziale dell’attività (fāʿiliyya), per mezzo del riversamento (tafrīg) [del contenuto] dell’azione 
[o del verbo] sulla costruzione (bunya) specifica della lingua, dice: “ha detto Allah [(qāla-llahu)” 
con la vocalizzazione della hā’ in “u”]. Quando nella lettera sussiste una realtà essenziale 
che Lo cerca (taṭlubu-hu), essa si dice in quel caso oggetto dell’azione (mansūb al fiʿl) o passiva 
(mafʿūl), a tua preferenza.

E quello perché tu cerchi da Lui [Allah] l’aiuto o miri a Lui, così come Egli richiede a noi 
l’attuazione di ciò che ci ha imposto. Ed a causa del fatto che Egli non ci dà se non dopo 
la nostra richiesta e la mia richiesta – o il mio stato che fa le veci della mia richiesta per la 
Sua promessa – fa sì che Egli mi dia. Egli, sia esaltato, ha detto: “Ed è un dovere per Noi 
aiutare i credenti” (Cor. XXX-47). Quindi la mia richiesta a Lui deriva dal Suo ordine a me 
di farla (423) ed il Suo dare a me deriva dalla mia richiesta a Lui. Tu dici quindi: “ho pregato 
Allah” [con la vocalizzazione della hā’ in “a”] e metti all’accusativo la lettera hā’, che era 
al nominativo. Dalle vocali apprendiamo dunque che le realtà essenziali sono diverse. Su 
questo si fonda il linguaggio convenzionale (iṣṭilāḥ) nel gergo (laḥn) (424) di alcuni uomini.

Questo quando colui che parla di ciò è altri che noi. Se poi siamo noi a parlare, noi sappiamo 
a priori le realtà essenziali e diamo loro attuazione nelle loro sfere conformemente a ciò che 
esse comportano, in considerazione di sfere specifiche. Chiunque parli si trova in questa 
situazione, anche se non sa di questo dettaglio (tafsīl): in realtà egli ha scienza di ciò senza 
sapere di averne scienza! 

Le cose che profferisce o sono una espressione (lafẓ) che indica un significato, e questa è la 
stazione di chi ricerca (bāḥiṯ) nell’espressione il suo senso (madlūl) per capire ciò che intendeva 
significare colui che parla; oppure si tratta di un significato che viene indicato con un certo 

423 Nel cap. 560 [IV 481.34] Ibn ʿArabī precisa: “Tuttavia qui c’è una condizione che il sapiente non 
trascura: quando egli recita questi versetti [nella ṣalāt] non li recita ripetendo semplicemente le parole, 
poiché quello non gli sarebbe di alcun vantaggio in ciò che abbiamo affermato ed in ciò che si vuole 
da lui. Invero Allah, sia Egli esaltato, non gli ha prescritto di recitare il Corano e di invocarLo con 
questo dhikr se non per insegnargli come invocarLo e perché Lo invocasse con una invocazione di ri-
chiesta, di bisogno, di necessità e di presenza di coscienza (ḥuḍūr) nel suo richiedere al suo Signore ciò 
che Egli gli ha prescritto di chiedere. Questi è colui a cui il Vero risponde quando egli Gli chiede. Se 
egli recita ripetendo semplicemente le parole, allora non è uno che chiede e se non chiede ma ripete 
semplicemente la formula di richiesta, il Vero non esaudisce chi è caratterizzato in questo modo. Si-
curamente ciò che prevale in coloro che recitano è la ripetizione verbale, poiché essi non ne ricavano 
alcun frutto: essi recitano il Corano con la loro lingua, ma non vanno oltre quello, ed i loro cuori sono 
distratti (lāhiyya) nel momento della sua recitazione e nel momento del suo ascolto”.
424 Il termine laḥn ha tra i suoi significati quello di suono, modo di parlare dialettale, difetto di pro-
nuncia, senso di una espressione.
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vocabolo, ed egli è colui che informa su ciò che ha verificato (425). Ci asteniamo dal gergo, 
poiché le sue sfere sono diverse da queste, così come ci asteniamo dal menzionare l’omissione 
delle vocali nella scrittura, riguardo ad alcune genti ad esclusione di altre: qual è il motivo di 
ciò e da dove deriva? Tutto ciò sarà dettagliato nel Libro degli inizi, poiché lo scopo di questo 
libro è la concisione ed il riassunto quanto più è possibile. Se dovessimo farvi conoscere le 
realtà essenziali come le abbiamo conosciute noi, ed il mondo degli spiriti e dei significati, 
vedreste ogni realtà essenziale, ogni spirito ed ogni significato al suo grado. Comprendi e 
persevera! Qui abbiamo menzionato una parte di ciò che le realtà essenziali delle vocali 
comportano, appropriata alla natura di questo libro.

* * * * *

Tiriamo le redini e torniamo alla conoscenza delle parole che abbiamo menzionato [cioè 
quelle che implicano la comparabilità], quali l’assidersi, [l’essere] in (fī), era (kāna), il riso, la 
gioia, la buona accoglienza (tabašbuš), lo stupore, il fastidio (malal), la compagnia, l’occhio, 
la mano, il piede, il volto, la forma, la trasmutazione (taḥawwul), la collera, il pudore, la 
ṣalāt, l’essere libero, e ciò che è stato tramandato nel Libro prezioso e nella novella (ḥadīṯ) 
[profetica] di questi vocaboli che fanno pensare alla comparabilità (tašbīh) ed alla assunzione 
di un corpo (taǧsīm) [da parte di Allah], ed altri ancora che non si addicono ad Allah, sia Egli 
esaltato, in modo specifico secondo la considerazione speculativa della ragione, e diciamo:

Poiché il Corano è disceso nella lingua degli Arabi, in esso vi sono le proprietà caratteristiche 
della lingua araba, e poiché gli Arabi non comprendevano ciò che non comprendono 
(taʿqilu) (426) se non veniva rivelato loro in connessione a ciò che essi comprendono, sono state 
usate queste parole [che fanno pensare alla comparabilità ed alla assunzione di un corpo] 
conformemente a questo limite (ḥadd). 

Egli ha detto, sia esaltato: “Poi si avvicinò e discese, e fu a distanza di due archi o meno” 
(Cor. LIII-8); poiché presso gli Arabi i Re fanno sedere il loro servitore più vicino e più fedele 
a loro a questa distanza, essi [gli Arabi] da questo discorso comprendono la vicinanza di 
Muḥammad, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, al suo Signore, e non 
ci interessa ciò che gli Arabi hanno capito di quello oltre alla vicinanza. L’argomentazione 
razionale nega il limite (ḥadd) e la distanza [riferiti ad Allah, e questa misura ci basta in questo 

425 In un certo senso questa è rispettivamente la situazione di chi legge l’opera di Ibn ʿArabī e di Ibn 
ʿArabī stesso.
426 Questa è la lettura di ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, mentre nell’edizione di Osman Yahya si 
legge: “poiché gli Arabi non comprendevano ciò che non è [razionalmente] intelligibile (mā lā yuʿq-
alu)”. Questa divergenza dipende verosimilmente dalla mancanza per quest’ultimo termine di punti 
diacritici nella seconda redazione. I manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 non aiutano a stabilire 
il testo, poiché recitano man lā taʿqilu, e non man lā yaʿqilu come erroneamente legge Osman Yahya.
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posto] finché arriverà il discorso riguardo alla incomparabilità (tanzīḥ) del Creatore rispetto 
a ciò che implicano come comparabilità queste espressioni, nel terzo capitolo, che seguirà 
questo capitolo.

Presso gli Arabi i vocaboli sono di quattro tipi: 

• vocaboli distinti [o discordanti] (alfāẓ mutabāyina) [nel significato e nella forma], che 
sono i nomi che non si applicano a molteplici cose nominate, come il mare, la chiave, le 
forbici; 

• vocaboli univoci [o concordanti] (alfāẓ mutawāṭi’a), che sono i vocaboli su cui ci si è 
accordati che vengono applicati agli individui di una qualsiasi specie, come l’uomo 
(raǧul) e la donna (imra’a);

• vocaboli condivisi [o omonimi] (alfāẓ muštaraka), che sono i vocaboli che hanno un’unica 
forma ma che si usano per significati diversi, come al-ʿayn [che può significare l’occhio, 
la fonte, l’essenza], al-muštarī [che può significate chi vende e chi compra], e al-insān [che 
può significare l’uomo e la pupilla];

• vocaboli sinonimi (alfāẓ mutarādifa), che sono vocaboli di forma diversa che si usano per 
lo stesso significato, come asad, hizbar, e gaḍanfar [che significano leone], sayf, ḥusām e ṣārim 
[che significano spada], ḫamr, raḥīq, ṣahbā’ e ḫandarīs [che significano vino]. (427)

Queste sono le matrici (ummahāt) [nel Mondo dei vocaboli], come il freddo, il caldo, il secco 
e l’umido lo sono nel [Mondo delle] qualità naturali.

Vi sono poi vocaboli ambigui (mutašābiha), metaforici (mustaʿāra), trasferiti (manqūla), ecc., e 
tutto ciò si riconduce a queste matrici per il linguaggio tecnico (iṣṭilāḥ). Ad esempio, potresti 
dire che il vocabolo ambiguo (muštabih) costituisce un quinto tipo tra i tipi dei vocaboli, come 

427 Per quanto riguarda i Nomi divini Ibn ʿArabī precisa nel cap. 173 [II 292.23] che: “anche se que-
ste relazioni (nisab) sono molteplici, Colui che è nominato è Unico e Colui a cui sono attribuite queste 
relazioni è Unico, e la molteplicità in questo unico non è concepibile se non in questo modo. Ogni 
nome dunque si associa (šāraka) agli altri Nomi divini nell’indicare l’essenza di colui che è nominato, 
e questi nomi non appartengono ad altri che a colui che è denominato da essi. I Nomi divini sono 
per un aspetto sinonimi, per un altro distinti e per un altro simili. I sinonimi sono ad esempio i nomi 
al-ʿālim, al-ʿallām ed al-ʿalīm, e al-ʿaẓīm, al-ǧabbār ed al-kabīr; i simili (muštabiha) sono ad esempio al-ʿalīm, 
al-ḫabīr ed al-muḥṣī, ed i distinti sono ad esempio al-qadīr, al-ḥayy, as-samīʿ, al-murīd e aš-šakūr”. Nel 
cap. 371 [III 441.34] aggiunge inoltre: “[tra i Nomi divini] vi sono degli omonimi, anche se ognuno 
degli omonimi ha un significato che quando si manifesta mostra che si tratta di un Nome distinto: il 
fondamento dei Nomi è la distinzione e l’omonimia è solo nell’espressione verbale. Vi sono poi Nomi 
distinti e Nomi sinonimi, e malgrado la loro sinonimia è inevitabile che da ciascuno di essi si colga un 
significato che non c’è nell’altro”.
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[il vocabolo] “la luce (an-nūr)”, che si usa sia per ciò che è saputo sia per la scienza, per 
la somiglianza della scienza con essa [luce], dallo svelamento per mezzo di essa [scienza] 
all’occhio della vista interiore della cosa saputa, così come la luce con la vista nello svelamento 
dell’immagine sensibile. Se questa somiglianza è valida, la scienza si chiama luce, che in 
questo modo però si collega con i vocaboli omonimi [e non costituisce quindi un nuovo 
tipo di vocabolo]. Non c’è quindi vocabolo che non sia connesso a queste matrici e questa 
è la definizione di tutti coloro che studiano questo argomento. Anche noi sosteniamo ciò 
insieme a loro, tuttavia per noi vi sono delle cose in più sotto il profilo della conoscenza delle 
realtà essenziali, da un lato che essi non conoscono. Da esse [realtà] abbiamo appreso che 
tutti i vocaboli sono discordanti, anche se associati nella pronuncia, e da un altro lato tutti i 
vocaboli sono condivisi, anche se diversi nella pronuncia. Abbiamo accennato a qualcosa di 
ciò nella parte precedente del capitolo, alla fine della sezione delle lettere (428).

Se tutto ciò è chiaro, sappi, o amico intimo, che colui che ha realizzato e che sosta [nella 
Presenza divina], colui che conosce ciò che la Presenza divina esige quanto a santificazione, 
incomparabilità e negazione del comparabile e del simile, non è velato da ciò che dicono i 
versetti e le notificazioni riguardanti [89] il Vero, sia Egli esaltato, mediante gli strumenti 
grammaticali (adawāt) che implicano la condizione temporale e spaziale o le direzioni, come 
nel suo detto, su di lui la Pace: “Dov’è (ayna) Allah?” e [la schiava nera] indicò il Cielo, ed 
egli le riconobbe la fede (429). Egli, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, 
ha posto la domanda con un avverbio di luogo riguardo a ciò che secondo la speculazione 
razionale non può essere localizzato, e l’Inviato è più sapiente riguardo ad Allah ed Allah è più 
Sapiente riguardo a Se stesso! (430) Ed Egli, sia esaltato, ha detto esteriormente: “Credete in 

428 Pag. 142-145 della traduzione.
429 Ḥadīṯ riportato da Abū Dā’ūd, XXI-19. Ibn ʿArabī lo riporta anche nei capitoli 24 [I 183.30], 72 
[I 677.17], 149 [II 242.32], 338 [III 149.11], 361 [III 300.30] e 385 [III 530.22]
430 Nel cap. 385 [III 530.17] Ibn ʿArabī afferma: “Le lingue delle Leggi sono discese in conformità a 
ciò con cui si accordano le lingue del mondo e per questo Egli, sia esaltato, ha detto: “Non abbiamo 
inviato un Inviato se non con la lingua della sua gente” (Cor. XIV-4) e quindi non è disceso se non 
con ciò cui essi si accordano, ma l’accordo può essere nella forma in cui sono le realtà essenziali, 
oppure non esserlo. Ed il Vero li asseconda in tutto ciò affinché venga compreso ciò che Egli rivela 
loro riguardo ai Suoi regimi, a ciò che promette ed a ciò che minaccia. Ad esempio, l’indicazione 
razionale mostra che non è possibile restringere il Vero in un “dove” e tuttavia la lingua della Legge si 
è espressa con il “dove” nei confronti del Vero per via della convenzione in uso nella lingua di coloro 
a cui rivolgeva. Egli [il Profeta] chiese alla schiava nera: “Dov’è Allah?”. Se le avesse parlato altri 
che l’Inviato l’indicazione razionale attesterebbe l’ignoranza di colui che ha parlato, ma poiché le ha 
parlato l’Inviato, di cui è nota la saggezza e la scienza, sappiamo che l’interlocutore non era capace di 
concepire Colui che gli aveva dato l’esistenza se non nella forma in cui Lo concepiva nella sua anima. 
Se si fosse rivolto a lui in un linguaggio diverso da quello convenzionale e da ciò che concepiva nella 
sua anima non vi sarebbe stato il vantaggio desiderato e non si sarebbe ottenuta l’accettazione. Fa 
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Colui che è nel Cielo?” (Cor. LXVII-16), usando [la particella] fī, ed ha detto: “Ed Allah era 
(kāna) Sapiente di ogni cosa” (Cor. XXXIII-40) e “Il Misericordioso Si assise sul Trono” (Cor. 
XX-5), “ed Egli è con voi ovunque voi siate” (Cor. LVII-4), “Non c’è colloquio di tre senza 
che Egli sia il quarto” (Cor. LVIII-7), ed “Egli Si rallegra del pentimento del Suo servitore” 
(431), e “Si stupisce del giovane che non ha passioni giovanili” (432), ed altre espressioni simili 
[che implicano la comparabilità]. 

È fermamente stabilito dall’argomentazione razionale la Sua creazione dei tempi, degli 
spazi, delle direzioni, dei vocaboli, delle lettere e delle particelle, di colui che parla per mezzo 
di esse e di coloro a cui è rivolto il discorso tra gli esseri contingenti: tutto ciò è creazione di 
Allah, sia Egli esaltato. Colui che ha realizzato sa per certo che [questi mezzi espressivi che 
implicano la comparabilità] sono impiegati per un aspetto diverso da quello che ti conferisce 
la comparabilità e l’attribuzione di un corpo, e [sa anche] che la realtà essenziale non 
ammette assolutamente ciò. Ma i sapienti sono in gradi gerarchici diversi, [parlo di] coloro 
le cui convinzioni sono scevre dall’attribuire un corpo [ad Allah]. Coloro che comparano e 
che attribuiscono un corpo [ad Allah] vengono chiamati sapienti per via della loro scienza di 
realtà diverse da queste.

I sapienti, in questa accezione che esclude questo aspetto che non si addice al Vero, sia Egli 
esaltato, sono di gradi gerarchici diversi.

Vi è un gruppo [di sapienti] che non stabilisce comparazioni né attribuisce una forma corporea: 
essi rimandano la scienza di quello che è stato riferito nel discorso di Allah e dei Suoi inviati 
ad Allah, sia Egli esaltato. Essi non mettono piede nel dominio dell’interpretazione (ta’wīl) e si 
accontentano semplicemente di aver fede in ciò che Allah ha comunicato mediante i vocaboli 
e le lettere, senza interpretare e senza rimandare ad uno degli aspetti dell’incomparabilità 
(tanzīḥ). Anzi, essi dicono semplicemente: “Non so!” e ciò che impedisce loro di soffermarsi 
sull’aspetto della comparazione è il Suo detto, sia Egli esaltato: “Non c’è cosa simile a Lui” 
(Cor. XLII-11), e non ciò che conferisce loro la riflessione razionale. In questa situazione 
si trovano i più eccellenti trasmettitori di tradizioni (muḥaddiṯūn), appartenenti al dominio 
exoterico, il cui credo è esente dalla comparazione e dalla negazione degli Attributi (taʿṭīl).

quindi parte della sua saggezza avere interrogato un simile interlocutore con una simile domanda e 
con questa espressione. Per questo quando ella indicò il cielo egli disse di lei che era credente, cioè 
che prestava fede all’esistenza di Allah, e non disse che era sapiente, in quanto il sapiente segue l’igno-
rante nella sua ignoranza con la sua scienza, mentre l’ignorante non è in grado di seguire il sapiente 
nella sua scienza, a meno che il sapiente non si metta al suo livello nella forma della sua ignoranza. 
Tutto questo è saggezza divina nel mondo”.
431 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LXXX-3, Muslim, XLIX-1 a 8, at-Tirmiḏī, Ibn Māǧah, ad-Dārimī, 
e da Ibn Ḥanbal.
432 Ḥadīṯ riportato da Ibn Ḥanbal.
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Un altro gruppo, tra coloro che affermano l’incomparabilità [divina], trattengono queste 
parole [dall’esprimere] l’aspetto che non si addice ad Allah, sia Egli esaltato, in base alla 
speculazione razionale, volgendosi in modo specifico ad uno degli aspetti dell’incomparabilità 
tra quelli che secondo la speculazione razionale possono essere attribuiti al Vero, sia Egli 
esaltato, anzi da cui Egli è qualificato necessariamente. Non resta loro che da considerare 
se ciò che si intende con questa espressione è quell’aspetto o no, premesso che quella 
interpretazione non intacchi la Sua Divinità. Talvolta essi considerano in quella [espressione] 
due, tre o più aspetti, conformemente a ciò che essa conferisce secondo la costituzione del 
linguaggio, ma limitatamente agli aspetti trascendenti. Quando essi non conoscono di quella 
notificazione o di quel versetto, nell’interpretazione linguistica, se non un aspetto, restringono 
la notificazione a quell’aspetto trascendente e dicono: “Questo è ciò, non può essere altro, 
nella nostra scienza e comprensione!”. Quando invece trovano ad esso due o più domini di 
applicazione (maṣārif), volgono la notificazione o il versetto a quei domini.

Un gruppo di costoro dice: “È possibile che voglia dire così ed è possibile che voglia dire 
cosà” e moltiplica gli aspetti della incomparabilità, poi aggiunge: “ed Allah è più Sapiente 
riguardo a quale di essi Egli intende riferirSi”.

Presso un altro gruppo prende forza uno di questi aspetti trascendenti, per una certa 
circostanza (qarīna) per la quale decide di attribuire quell’aspetto alla notificazione e la 
restringe a quello e non si sofferma sugli aspetti rimanenti in quella notificazione, anche se 
tutti essi comportano l’incomparabilità.

Vi è poi un altro gruppo, anch’esso di coloro che affermano l’incomparabilità [divina], ed è 
il più elevato e fa parte dei nostri compagni. Essi hanno liberato i loro cuori dal pensiero e 
dalla speculazione e li hanno svuotati. Coloro che abbiamo menzionato prima, dei gruppi 
precedenti, sono quelli che interpretano, la gente della riflessione, della speculazione e della 
ricerca. Si levò dunque questo gruppo benedetto ed assistito – e tutti sono assistiti, per la 
lode di Allah – e disse: “Nelle nostre anime si è attuata la magnificazione del Vero, quanto 
è Magnificente, in quanto non siamo in grado di arrivare alla conoscenza di ciò che ci è 
venuto da parte Sua per mezzo di una riflessione ed una considerazione acuta ed esatta”. 
Questo gruppo assomiglia a quello di coloro che trasmettono le tradizioni, il cui credo è 
sano, in quanto non speculano, né interpretano, né volgono lo sguardo [verso altro], ma 
dicono: “Non comprendiamo!” ed i nostri compagni dicono lo stesso. Ma essi si differenziano 
rispetto al rango di quelli, in quanto dicono: “Dobbiamo percorrere un’altra strada per 
comprendere queste parole, che consiste in questo: noi svuoteremo i nostri cuori da ogni 
riflessione speculativa e ci siederemo con il Vero, sia Egli esaltato, praticando lo ḏikr sul tappeto 
dell’adab, della vigilanza (murāqaba), della presenza (ḥuḍūr) e della disponibilità a ricevere 
qualsiasi cosa ci venga da Lui, sia Egli esaltato, di modo che sia il Vero, sia Egli esaltato, ad 
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incaricarsi del nostro insegnamento per mezzo dello svelamento e della realizzazione. Lo 
abbiamo infatti sentito dire: “Abbiate timore di Allah ed Egli vi insegnerà” (Cor. II-282), ed 
ha detto: “Se avete timore di Allah Egli vi darà una discriminazione” (Cor. VIII-29), e “Dì: 
Signore, accrescimi in scienza!” (Cor. XX-114), “e gli insegnammo una Scienza da parte 
Nostra” (Cor. XVIII-65)”. 

Quando essi hanno orientato i loro cuori e la loro himma verso Allah, sia Egli esaltato, e si sono 
realmente rifugiati in Lui, rinunciando ad affidarsi alle pretese della riflessione e della ricerca 
ed ai risultati razionali, allora i loro intelletti sono sani ed i loro cuori sono puri e liberi. Una 
volta realizzata questa predisposizione (istiʿdād), il Vero Si manifesta loro istruendoli, e quella 
contemplazione fa loro conoscere i significati di queste parole e notificazioni, in un singolo 
istante. Questo è uno dei tipi di intuizione (mukāšafa). Quando essi vedono con gli occhi dei 
cuori Colui di cui i sapienti che abbiamo menzionato prima hanno affermato l’incomparabilità 
per mezzo della comprensione razionale, non è possibile per loro, in occasione di questo 
svelamento e di questa visione diretta, ignorare una delle notificazioni che fa pensare [alla 
comparazione] (433), né che lascino indietro quella notificazione, per ciò che vi è in essa dei 
possibili significati trascendenti, senza che sia specificato [il suo significato]. Al contrario essi 
conoscono la parola ed il significato trascendente che essa comporta, e la restringono [cioè la 
parola che fa pensare alla comparazione] a ciò che Egli intendeva esprimere con essa. E se la 
stessa espressione ricorre in un’altra notificazione, in cui essa ha un altro aspetto, tra questi 
aspetti santissimi, esso è specificato per colui che ha questa contemplazione. Questo è lo stato 
spirituale di uno dei nostri gruppi.

Un altro gruppo, anch’esso dei nostri, non ha avuto questa teofania (taǧallī) [90], ma essi 
hanno la proiezione (ilqā’), l’ispirazione (ilhām), l’incontro (liqā’) e la dettatura (kitāba), ed 
essi sono infallibili (maʻṣūmūn) in ciò che è stato proiettato loro, per un marchio indicatore 
(ʿalāma) che essi hanno e che solo loro conoscono. Essi quindi ricevono la comunicazione [del 
significato di queste espressioni] mediante il discorso che è stato loro proferito, ciò che è stato 
loro ispirato, ciò che è stato proiettato verso di loro e ciò che è stato dettato. 

È stabilito (taqarrara) per tutti i realizzati (muḥaqqiqūn) (434) che rimettono la notificazione a 
colui che la proferisce, senza speculare, né stabilire paragoni, né negare gli Attributi, e anche 
per i realizzati che ricercano, si sforzano di capire e riflettono, secondo i loro  gradi, e per i 
realizzati che ricevono lo svelamento e la visione diretta, e per i realizzati a cui viene rivolto 
il discorso e che sono ispirati, per tutti loro è stabilito che al Vero, sia Egli esaltato, non si 
applicano quegli strumenti grammaticali [o particelle] che stabiliscono come condizione la 

433 L’espressione “alla comparazione” si trova solo nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745, men-
tre nelle edizioni della seconda redazione manca, rendendo meno chiaro il significato.
434 Sul significato di questo termine per Ibn ʿ Arabī rimando alla “nota 263 della pag. 127” della traduzione.
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limitazione e la comparazione, conformemente a ciò che noi comprendiamo riguardo alle 
realtà contingenti, ma essi si applicano a Lui per ciò che comportano come significato della 
incomparabilità e della santificazione, secondo le classi dei sapienti e dei realizzati in quello, 
per ciò in cui Egli si trova e che la Sua Essenza comporta come incomparabilità.

Se questo è stabilito, allora è chiaro che [le parole che fanno pensare alla comparabilità] sono 
strumenti per le comprensioni di coloro a cui sono rivolte, ed ogni mondo (ʿālam) è conforme 
alla sua comprensione riguardo ad esse, alla forza della sua perspicacia e della sua visione 
interiore. Quindi il credo (ʿaqīda) dell’imposizione legale (taklīf) è una faccenda semplice, 
poiché il mondo ne è dotato naturalmente, e se coloro che affermano la comparabilità si 
arrestassero a ciò che è connaturato in loro non sarebbero miscredenti, né attribuirebbero un 
corpo [al Vero]. E se non hanno inteso attribuire un corpo, hanno soltanto voluto affermare 
l’esistenza [di Dio], ma per la limitatezza delle loro comprensioni essa non è stabilita se non 
per questa immaginazione [cioè l’immaginare la comparabilità e la natura corporea]. Che 
possano avere la salvezza (naǧā).

Poiché ciò è stabilito fermamente per i realizzati, secondo l’ordinamento del loro rango nel 
grado della realizzazione, diciamo: le realtà essenziali conferiscono, per chi si sofferma su di esse, 
che l’Esistenza del Vero non è condizionata dall’esistenza del Mondo, né per anteriorità né per 
concomitanza, né per una posteriorità temporale. Invero se si afferma la precedenza temporale e 
spaziale riguardo ad Allah, le realtà essenziali la [ri]gettano (tarmī), nei riguardi di chi la sostiene, a 
causa della limitazione (taḥdīd) [che essa comporta]. Allahumma, a meno che essa sia affermata allo 
scopo di fare arrivare (tawṣīl) [alla comprensione], come fece l’Inviato, che Allah faccia scendere 
su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, e come ha affermato il Libro, poiché non tutti sono in grado di avere 
lo svelamento di queste realtà.

Non ci resta da dire se non che il Vero, sia Egli esaltato, esiste per mezzo (bi) della Sua Essenza 
[o: di Se stesso] e per (li) la Sua Essenza [o: Se stesso] di una Esistenza assoluta (wuǧūd muṭlaq) (435), 

435 In una lettera del 16 agosto 1936 René Guénon precisava: «wujūd signifie bien «existence» et ne 
peut même pas vouloir dire autre chose (mais il est évident que cela implique en effet «réalisation»)». 
Nell’articolo «Le grain de sénevé» [pubblicato in Symboles de la science sacrée, cap. LXXIII] aggiungeva: 
”Nous prenons le mot «existence» dans son acception étymologique rigoureuse: existere, c’est ex-stare, 
tenir son être d’autre chose que soi-même, être dépendant d’un principe supérieur; l’existence ainsi 
entendue, c’est donc proprement l’être contingent, relatif, conditionné, le mode d’être de ce qui n’a 
pas en soi-même sa raison suffisante”. D’altra parte, nell’articolo “Création et manifestation” [cap. 
IX di “Aperçus sur l’ésotérisme islamique et le Taoisme”, pag. 99] precisava “Qu’il s’agisse de la manifesta-
tion considérée métaphysiquement ou de la création, la dépendance complète des êtres manifestés, en 
tout ce qu’ils sont réellement, à l’égard du Principe, est affirmée tout aussi nettement et expressément 
dans un cas que dans l’autre; c’est seulement dans la façon plus précise dont cette dépendance est en-
visagée de part et d’autre qu’apparaīt une différence caractéristique, qui correspond très exactement 
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non condizionata da altri. Egli non è causato da nulla, né è la causa di nulla. Al contrario Egli è il 
Creatore degli effetti e delle cause, il Re, il Santissimo che sempre è.

Il Mondo esiste per il Vero, sia Egli esaltato, non per mezzo di se stesso né per se stesso; per 
la sua stessa essenza la sua esistenza è vincolata dall’Esistenza del Vero, sicché l’esistenza 
del Mondo non può essere concepita se non tramite l’Esistenza del Vero. Poiché il tempo è 
escluso dall’Esistenza del Vero e dall’esistenza dell’inizio del Mondo, il Mondo non è venuto 
all’esistenza nel tempo. Quindi, riguardo alla reale situazione, non possiamo dire che il Vero 
esisteva prima del Mondo, poiché è stabilito che “prima” è una delle modalità del tempo e 
qui non c’è tempo. Non diciamo neppure che il Mondo venne all’esistenza dopo l’Esistenza 
del Vero, poiché non c’è posteriorità; né diciamo “con” l’Esistenza del Vero, poiché è il Vero 
che ha esistenziato il Mondo ed è Lui che è il suo Fattore ed Inventore (muḫtariʿ) mentre [il 
Mondo] non era una cosa. Piuttosto, come abbiamo detto, il Vero esiste per la Sua stessa 
Essenza ed il Mondo esiste per mezzo di Lui.

Se uno preso da congetture chiedesse: “Quando ebbe luogo l’esistenza del Mondo rispetto 
all’Esistenza del Vero?”, noi risponderemmo: “Il quando è una questione riguardante 
il tempo ed il tempo appartiene al mondo delle relazioni (nisab), creato da Allah, sia Egli 

à celle des deux points de vue. Au point de vue métaphysique, cette dépendance est en même temps 
une «participation»: dans toute la mesure de ce qu’ils ont de réalité en eux, les êtres participent du 
Principe, puisque toute réalité est en celui-ci; il n’en est d’ailleurs pas moins vrai que ces êtres, en tant 
que contingents et limités, ainsi que la manifestation tout entière dont ils font partie, sont nuls par rap-
port au Principe, comme nous le disions plus haut; mais il y a dans cette participation comme un lien 
avec celui-ci, donc un lien entre le manifesté et le non-manifesté, qui permet aux êtres de dépasser 
la condition relative inhérente à la manifestation”. E ancora, ne L’homme et son devenir selon le Vêdânta, 
pagg. 37-38, scriveva: “[…] la personnalité, qui seule est l’être véritable, parce qu’elle seule est son 
état permanent et inconditionné, et qu’il n’y a que cela qui puisse être considéré comme absolument 
réel. Tout le reste, sans doute, est réel aussi, mais seulement d’une façon relative, en raison de sa dé-
pendance à l’égard du principe et en tant qu’il en reflète quelque chose, comme l’image réfléchie dans 
un miroir tire toute sa réalité de l’objet sans lequel elle n’aurait aucune existence; mais cette moindre 
réalité, qui n’est que participée, est illusoire par rapport à la réalité suprême, comme la même image 
est aussi illusoire par rapport à l’objet; et, si l’on prétendait l’isoler du principe, cette illusion devien-
drait irréalité pure et simple. On comprend par là que l’existence, c’est-à-dire l’être conditionné et 
manifesté, soit à la fois réelle en un certain sens et illusoire en un autre sens”. Ora, il termine arabo 
wuǧūd viene impiegato da Ibn ʿArabī per mettere l’accento più su questa partecipazione e su questa 
realtà, che sulla dipendenza e sull’illusorietà, tant’è che la distinzione tra l’Esistenza del Vero e l’esi-
stenza delle creature è esplicitata rispettivamente dall’espressione “necessaria per la sua stessa essenza 
(wāǧib al-wuǧūd li-ḏāti-hi)” e “necessaria a causa di altro (wāǧib al-wuǧūd li-gayri-hi)”. La maiuscola non si 
usa in arabo, ma ho adottato l’uso di René Guénon di scrivere con la maiuscola l’Esistenza universale 
o unica, e con la minuscola l’esistenza particolare, che egli definisce [“Les états multiples de l’être”, pag. 
21]: “l’«existence» au sens propre et rigoureux du mot”.
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esaltato, ed al mondo delle relazioni appartiene la creazione della determinazione (taqdīr) 
non quella dell’esistenziazione (īǧād)” (436). Quindi la domanda è assurda: pensa a come poni 
le domande! Non lasciare che questi strumenti grammaticali di comunicazione ti velino dal 
realizzare questi significati e dall’acquisirli in te stesso!”.

Non resta che una mera e pura Esistenza, che non deriva da una non-esistenza, ed essa 
è l’Esistenza del Vero, sia Egli esaltato; ed una esistenza che deriva da una non-esistenza 
dell’entità della cosa esistente, e questa è l’esistenza del Mondo. Non c’è intervallo (bayniyya) 
tra le due esistenze, né c’è alcuna estensione (imtidād) - se non la supposizione (tawahhum) 
concettuale, a cui è preclusa la scienza e di cui non resta nulla - se non un’Esistenza assoluta 
ed un’esistenza condizionata, un’Esistenza attiva (fāʿil) ed un’esistenza passiva (437). Così è 
dato dalle realtà essenziali, sia Pace.

Questione:

L’ispirazione (wārid) del momento mi ha interrogato sull’impiego del termine invenzione 
(iḫtirāʿ) riguardo al Vero, sia Egli esaltato, ed io ho risposto: la Scienza che il Vero ha di 
Sé è identica alla Scienza che Egli ha del Mondo, poiché il Mondo non cessa di essere 
contemplato da Lui, anche quando è qualificato come inesistente. Al contrario il Mondo 
[in quello stato] non ha scienza di se stesso, poiché non esiste. Questo è un mare in cui gli 
speculativi, mancando dello svelamento, periscono.

Egli Stesso non cessa mai di esistere e di conseguenza la Sua Scienza non cessa mai; e la 

436 Nel cap. 558 [IV 210.18] Ibn ʿArabī precisa: “La creazione (ḫalq) è di due tipi: una creazione di 
determinazione concettuale [o virtuale] (taqdīr), che è quella che precede [logicamente] il Comando 
(amr) divino, così come a sua volta essa è preceduta dal Vero ed il Comando la segue. Egli, sia esaltato, 
ha detto: “Non appartengono a Lui la creazione ed il comando?!” (Cor. VII-54). L’altra creazione, 
con il significato di dare l’esistenza (īǧād), è quella che accompagna il Comando divino, anche se 
quest’ultimo la precede in rango. Quindi il Comando divino della genesi (takwīn) è tra due creazioni: 
una creazione di determinazione concettuale ed una creazione di esistenziazione. Ciò che è connes-
so con il Comando è la creazione di esistenziazione, mentre ciò che è connesso con la creazione di 
determinazione concettuale è la determinazione (taʿyīn) del momento (waqt) in cui dovrà manifestarsi 
l’entità del possibile ed il Comando divino dipende da essa. […]. Il momento è una realtà non-esi-
stente in quanto è una relazione (nisba) e le relazioni non hanno alcuna entità nell’esistenza”.
437 Nel Kitāb al-azal, a pag. 169 della traduzione pubblicata N. 4 della rivista El Azufre Rojo, 2017, Ibn 
ʿArabī afferma: “Tra l’esistenza del Vero e la creazione non c’è un’estensione, come viene immagina-
to, né Egli restò così e così e “poi” diede l’esistenza: tutte queste sono erronee congetture di fantasia, 
che le intelligenze indenni da questa follia rigettano. Non c’è intervallo (bayniyya) per il Vero, né per 
la creazione, riguardo all’esistenziazione, ma si tratta soltanto del collegamento (irtibāṭ) di nuovo con 
antico, o di possibile con necessario, o di ciò la cui esistenza è necessaria per altro con ciò la cui esi-
stenza è necessaria per se stessa, nient’altro”.
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Sua scienza di Se stesso è la Sua Scienza del Mondo: quindi la Sua Scienza del Mondo non 
cessa mai di esistere. Egli dunque conosce il Mondo nel suo stato di non-esistenza e lo ha 
esistenziato in conformità a ciò che era nella Sua Scienza. La spiegazione di questo seguirà 
alla fine del libro; si tratta del segreto del Destino (qadar) che è nascosto alla maggioranza dei 
realizzati (438).

In base a quanto precede non è possibile [per il Vero] l’invenzione nei confronti del Mondo. 
Tuttavia questo termine si applica a Lui per un certo aspetto, anche se non da quello che 
comporta la realtà essenziale dell’invenzione, poiché ciò implicherebbe una deficienza dal 
Lato divino (439): quindi l’invenzione non è possibile se non da parte del servitore. 

L’inventore in realtà non è tale se non quando inventa il modello (miṯāl) di ciò che vuole far 
emergere nell’esistenza, innanzitutto nella sua anima, poi, in seguito a ciò, la facoltà attiva 
lo fa emergere verso l’esistenza sensibile, secondo una forma di cui non era nota una simile. 
Fintanto che l’inventore non inventa la cosa, innanzitutto in se stesso, e poi manifesta quella 
cosa nella sua entità, conformemente a ciò che ha inventato, non si può dire realmente che 
sia un inventore. Ora, se supponi che una persona ti insegni l’ordinamento (tartīb) di una 
forma di cui una simile non è apparsa prima all’esistenza, e che tu l’abbia appresa; poi tu 
la fai emergere all’esistenza così come ne hai conoscenza: non sei tu, nella realtà e per ciò 
che tu sai, che l’hai inventata, bensì l’ha inventata chi ha inventato il suo modello nella sua 
anima e te lo ha fatto conoscere, anche se gli uomini attribuiscono la sua invenzione a te in 

438 Ibn ʿArabī si riferisce qui ad un punto dottrinale che nessuno prima di lui aveva evidenziato, 
come egli stesso precisa nel cap. 411 [IV 16.22], e cioè che la scienza segue, o dipende da, l’oggetto 
della scienza, al-ʿilm tābiʿ li-l-maʿlūm o al-ʿilm yattabiʿu l-maʿlūm. Questo insegnamento è riportato nei 
capitoli 71 [I 643.17], 411 [IV 16.21], 413 [IV 18.26], 434 [IV 46.8], 463 [IV 84.24], 538 [IV 182.12 
e 30], 558 [IV 222.34, 228.15, 242.27, 247.31, 258.26, 318.6 e 7, 326.14] e 560 [IV 475.13] delle 
Futūḥāt, e nei capitoli VIII, XI e XIII dei Fuṣūṣ al-ḥikam. In particolare, nel cap. 558 [IV 318.5] pre-
cisa: “Non accade nell’esistenza una possibilità senza che la Scienza divina non lo preveda (sabaqa), 
e quindi il suo accadimento (wuqūʿ) è inevitabile. Allah non ha Scienza di un oggetto della scienza se 
non di come esso è in se stesso: quindi la Scienza è subordinata al suo oggetto, ma non è subordinata 
all’esistenza contingente, cioè l’accadimento (ḥudūṯ) dell’esistenza dipende dalla Scienza e la Scienza 
dipende dal suo oggetto. Questo oggetto della Scienza è la possibilità nel suo stato di non-esistenza e 
nella realtà (šay’iyya) della sua immutabilità (ṯubūt) secondo questa proprietà con cui si manifesta nella 
sua esistenza”.
439 Nell’introduzione [I 45.27] Ibn ʿArabī precisa: “Se per invenzione intendi la novità (ḥudūṯ) dell’i-
dea inventata nell’anima dell’inventore - e questo è il vero significato dell’invenzione - essa è impossi-
bile per Allah. Se per invenzione intendi la novità della cosa inventata, senza un modello preesistente 
in cui si sia manifestata, allora in questo senso il Vero è qualificato dall’invenzione”, e nel cap. 17 [I 
163.6] aggiunge: “L’aspetto esteriore del concetto di invenzione è la non esistenza del modello in co-
lui che attesta (šāhid): come si può validamente concepire l’invenzione riguardo ad una cosa che non 
ha mai cessato di essere attestata e conosciuta da Lui, sia Egli esaltato?”.
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quanto non attestano quella cosa da parte di altri che te. Ritorna dunque a ciò che tu sai da 
te stesso e non badare a chi non sa ciò di te. Il Vero, Gloria a Lui, non ha predisposto (dabbara) 
[progettato] il Mondo a guisa di chi ottiene ciò che non ha ancora, né vi ha riflettuto, poiché 
ciò non è ammissibile per Lui; Egli non ha inventato in Se stesso una cosa che non fosse in 
Lui, né ha detto a Se stesso: la conosciamo in questo modo o in quest’altro? Tutto ciò non è 
ammissibile per Lui.

Colui che inventa la cosa prende delle parti esistenti, sparpagliate [91] nelle cose esistenti e 
le riunisce nella sua mente e nella sua immaginazione, in un insieme a cui non era arrivato 
prima nella sua scienza, e se qualcuno vi era arrivato prima non importa, poiché in quello 
egli è a guisa del primo che non ha chi lo abbia preceduto, come fanno i poeti e gli scrittori 
classici nell’invenzione dei significati originali. 

Vi è quindi una invenzione a cui [altri] sono già arrivati prima e colui che ascolta si immagina 
che essa sia stata sottratta a qualcuno. Ora, se l’inventore desidera dilettarsi e gustare il piacere 
dell’invenzione non è opportuno che osservi gli altri, ma piuttosto ciò che avviene di nuovo 
specificamente presso di lui. Ogni volta che l’inventore di una certa cosa osserva chi lo ha 
preceduto in quello, dopo che l’ha inventata, può essere che perisca ed il suo cuore si spezzi.

Tra i sapienti, coloro che maggiormente sono dotati di inventiva sono gli oratori (bulagā’) e 
gli architetti (muhandisūn), e tra gli artigiani i carpentieri (naǧǧārūn) ed i costruttori (bannā’ūn). 
Costoro sono gli uomini di maggiore inventiva, i più dotati di invenzione ed i più abili ad 
usare a loro talento la loro intelligenza.

Quindi è valida la realtà essenziale dell’invenzione per chi produce con il pensiero ciò che 
prima non sapeva, e che non gli è stato insegnato in potenza da altri, o in potenza e in atto 
se si tratta delle scienze il cui scopo è l’opera (ʿamal).

Il Produttore (al-bārī), Gloria a Lui, non cessa di conoscere il Mondo eternamente e non è in 
una situazione in cui non è conoscente del Mondo: quindi Egli non ha inventato in Se stesso 
una cosa che non conoscesse.

Poiché è stabilita per i sapienti in Allah la primordialità (qidam) della Sua Scienza, è stabilito 
il Suo essere inventore di noi nell’Atto. Non che Egli abbia inventato il nostro modello in Se 
stesso, che è la forma della Sua Scienza di noi, poiché la nostra esistenza è conforme a ciò 
che noi siamo nella Sua Scienza. Se non fosse così usciremmo all’esistenza in un modo che 
Egli non conosce, e ciò che Egli non sa non lo vuole, e ciò che Egli non vuole e non sa non lo 
fa esistere! Noi saremmo quindi esistenti per noi stessi o per caso fortuito, e se così fosse non 
sarebbe valida la nostra esistenza a partire da una non-esistenza. Ma l’argomento razionale 
prova la nostra esistenza da una non-esistenza, e che Egli, Gloria a Lui, ci conosce e vuole 
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la nostra esistenza e ci dà l’esistenza secondo la forma permanente che è nella Sua Scienza 
riguardo a noi. Noi siamo non-esistenti nelle nostre entità e non c’è quindi invenzione nel 
modello, e non resta che l’invenzione nell’Atto, ed essa è valida per l’assenza del modello 
esistente in modo individuale. Realizza ciò che ti abbiamo menzionato e dopo quello dì ciò 
che vuoi: se vuoi Gli attribuisci l’invenzione e l’assenza di modello, e su vuoi neghi questo a 
Lui, ma dopo che ti sei soffermato su ciò che ti ho insegnato.

Terza sezione del secondo capitolo, 
sulla scienza, sul sapiente e sul saputo.

La scienza, il saputo ed il sapiente 
sono tre con un unico regime (ḥukm), 
e se vuoi [puoi dire che] i loro regimi sono tre 
come loro. Chi è testimone li afferma,
ma chi detiene il mistero ne vede uno
e non c’è nulla di più nell’elevatezza.

Sappi, che Allah ti assista, che la scienza (ʿilm) è l’ottenimento (taḥṣīl) da parte del cuore (440) 
di una certa realtà (amr) conformemente a come essa è in se stessa, sia essa esistente o non-
esistente (maʿdūm).

La scienza è quindi l’attributo che esige l’ottenimento [del saputo] da parte del cuore, 
il sapiente è il cuore stesso ed il saputo è quella realtà che viene ottenuta. Concepire 
formalmente (taṣawwur) la realtà essenziale delle scienza è molto difficile, ma cercherò di 
facilitare l’ottenimento della scienza, se Allah, sia Egli esaltato, vuole, [spiegando] ciò che è 
comprensibile di essa.

Sappiate che il cuore (qalb) è uno specchio levigato, specchio che è tutto un [solo] volto e 
che non si arrugginisce mai, anche se qualche volta è stato detto al suo riguardo che esso si 
arrugginisce, come nel detto del Profeta, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la 
Pace, “Invero i cuori si arrugginiscono così come si arrugginisce il ferro” (441), che continua 
dicendo: “Invero il loro splendore (ǧalā’) è la menzione (ḏikr) di Allah e la recitazione del 
Corano”, in quanto quest’ultimo è la saggia menzione.

440 Il riferimento al cuore, e non alla mente, indica chiaramente che Ibn ʿArabī si riferisce qui alla 
conoscenza diretta, e non alla conoscenza mediata da concetti o razionale.
441 Ḥadīṯ non recensito nelle raccolte canoniche.
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Con questo arrugginirsi non si intende quindi che una nuvola (ṭaḫā’) sopraggiunga sul volto 
del cuore, ma che quando il cuore è connesso con la scienza delle cause seconde (asbāb) ed è 
da questa distratto dalla scienza di Allah, la sua connessione con altri che Allah è una ruggine 
sulla sua superficie, in quanto impedisce l’epifania (taǧallī) del Vero su questo cuore.

Poiché la Presenza Divina Si manifesta senza interruzione, non è assolutamente concepibile 
un velo che La nasconda a noi, ma quando questo cuore non ne riceve l’epifania mediante 
il discorso legale e lodato (i.e. il Corano), in quanto accoglie qualcosa di diverso, allora 
l’accettazione (qubūl) di quest’altro viene denominata ruggine (ṣad’), occultamento (kinn), 
catenaccio (qufl) (442), cecità (ʿamā), sopraffazione (rān) (443) ecc. Altrimenti, [si può dire che] il 
Vero ti ha concesso che il cuore avesse la scienza, ma di altro che Allah, per ciò che questo 
cuore sa, mentre in realtà essa è la scienza di Allah, per i sapienti in Allah.

Una conferma di ciò che abbiamo detto si può trovare nel detto di Allah, sia Egli esaltato: 
“… ed essi dicono: i nostri cuori sono al sicuro da ciò a cui ci chiamano” (Cor. XLI-5); in 
effetti i loro cuori sono al riparo in modo particolare da ciò a cui li chiama l’Inviato, ma non 
al riparo (kinn) in modo assoluto. Essi sono connessi con qualcosa di diverso da ciò a cui sono 
chiamati e sono per questo ciechi davanti alla percezione di ciò a cui sono chiamati e non 
vedono nulla.

I cuori non cessano mai di essere naturalmente disposti (mafṭūra) allo splendore, né di essere 
levigati e puri; in ogni cuore si manifesta la Presenza Divina, in quanto Rubino (yāqūt aḥmar) 
(444), cioè la teofania (taǧallī) dell’Essenza - e quello è il cuore del contemplante perfetto e 
sapiente - al di sopra della quale non vi sono altre teofanie.

Al di sotto di questo vi e la teofania degli Attributi ed al di sotto di entrambi la teofania 
degli Atti, ma in quanto questi sono la Presenza Divina; quanto al cuore a cui essi non si 
manifestano come appartenenti alla Presenza Divina, questo è il cuore che trascura Allah, sia 
Egli esaltato, e quindi allontanato dalla prossimità di Allah, sia Egli esaltato.

Considera dunque, che Allah ti assista, il cuore nel modo che abbiamo appena detto e 
rifletti: fai forse corrispondere il cuore alla scienza? Ciò non è esatto! E se dici: la scienza è la 
levigatezza che gli inerisce essenzialmente, non ci siamo, in quanto essa é uno strumento [e 
non la scienza stessa] così come è un mezzo la manifestazione del saputo al cuore. E se dici: 

442 Cfr. Cor. XLVII-24. 
443 Cfr. Cor. LXXXIII-14 
444 Nella mineralogia araba il termine yāqūt è un nome di genere che comprende diverse specie di pie-
tre preziose, distinte da diversi colori: il yāqūt rosso è il rubino, quello giallo è il topazio, quello azzurro 
è lo zaffiro, quello bianco è il corindone limpido e quello verde è lo zaffiro verde. Il rubino è secondo in 
durezza solo al diamante. Questo è l’unico punto delle Futūḥāt in cui si menziona il “rubino”.
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la scienza è un mezzo che fa conseguire il saputo nel cuore, anche così non ci siamo. E se dici: 
essa è l’immagine (miṯāl) del saputo che viene impressa nell’anima, questo invero è il concetto 
formale (taṣawwur) del saputo, e quindi ancora non ci siamo.

Se allora ti viene chiesto: “Che cosa è dunque la scienza?” rispondi: “Essa è l’ottenimento 
(dark) del percepito (mudrak) [92] cosi come esso è in se stesso, quando il suo ottenimento non 
é impossibile”; quanto a ciò di cui è impossibile l’ottenimento, la scienza di questo è il suo non 
ottenimento, così come ha detto il confessore (siddīq): “L’incapacità di ottenere la percezione 
è una percezione (al-ʿaǧzu ʿan darki l-idrāki idrāk)” (445). Egli ha quindi, fatto corrispondere alla 

445 Celebre frase di Abū Bakr, spesso riportata e commentata da Ibn ʿArabī nelle Futūḥāt: capitoli 3 
[I 95.2]; 7 [I 126.15]; 50 [I 270.28 (verso) e 271.6], ove nel poema iniziale sostituisce l’idrāk finale con 
maʿrifa, mentre nel testo precisa: “Il Profeta, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, dopo 
aver fatto tutti gli sforzi possibili nel lodare il suo Creatore con ciò che Egli gli aveva rivelato, disse: “Non 
c’è lode (ṯanā’) che Ti si confaccia;Tu sei così come Tu lodi Te stesso”; ed Abū Bakr, il confessore (ṣiddīq), 
Allah sia soddisfatto di lui, in questo “maqām” [dello sconcerto (ḥayra)], di cui era uno degli Uomini, disse: 
“L’incapacità di ottenere la percezione è una percezione”, cioè il fatto che tu sappia che Egli è Colui 
che non è conosciuto, quella è la scienza di Allah, sia Egli esaltato. Dunque la mancanza di scienza al 
Suo riguardo è la prova della scienza al Suo riguardo”; 58 [I 290.2]; 73 questione LI [II 75.5]; 90 [II 
170.8], ove precisa: “Quanto alla Sua preferenza per la forma adamica, ciò dipende dal fatto che Egli 
ha creato Adamo sulla Sua forma ed ha ascritto a lui tutti i Suoi Nomi più belli. Per la forza di questa 
forma Adamo potè sostenere il pegno (amāna) offerto (cfr. Cor. XXXIII-72). La realtà essenziale di que-
sta forma non gli avrebbe consentito di rifiutarlo: invece “i Cieli, la Terra e le montagne si rifiutarono di 
sostenerlo e lo sostenne l’uomo, in quanto egli era ingiusto,” - se non lo avesse sostenuto - “ignorante” 
(cfr. Cor. ibidem), in quanto la scienza di Allah è identica all’ignoranza di Lui. “ L’incapacità di ottenere 
la percezione è una percezione”, in quanto se l’uomo sa che c’è ciò che non si sa, egli, in questo modo, 
sa: si tratta della scienza dell’esistenza di ciò che non si sa e la scienza del servitore non ha altra connes-
sione che con l’ignoranza al Suo riguardo!”; 152 [II 246.33] (verso); 282 [II 619.35], ove precisa: “Il più 
sapiente dei sapienti è colui che sa di sapere ciò che sa e di non sapere ciò che non sa. Il Profeta, che 
Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ha detto: “Non c’è lode (ṯanā’) che Ti si confaccia”, 
poiché sapeva che c’è qualcosa che non può essere compreso. Abū Bakr ha detto: “L’incapacità di otte-
nere la percezione è una percezione”. In altre parole, egli percepì che c’era qualcosa che era incapace 
di percepire: questa è dunque scienza/non scienza (ʿilm lā ʿilm)”; 288 [II 641.12]; 335 [III 132.35]; 369 
[III 371.22]; 371 [III 429.9]; 393 [III 555.17]; 429 [IV 43.5]; e 558 [IV 283.16]. 
A questo riguardo si può citare il seguente brano del commentario di Shankaracharya alla Kêna Upa-
nishad, tradotto da René Guénon alla fine del capitolo XV de L’homme et son devenir selon le Vêdānta: «Si 
tu penses que tu connais bien (Brahma), ce que tu connais de Sa nature est en réalité peu de chose; 
pour cette raison, Brahma doit encore être plus attentivement considéré par toi. (La réponse est celle-
ci:) Je ne pense pas que je Le connais; par là je veux dire que je ne Le connais pas bien (d’une façon 
distincte, comme je connaîtrais un objet susceptible d’être décrit ou défini); et cependant je Le connais 
(suivant l’enseignement que j’ai reçu concernant Sa nature). Quiconque parmi nous comprend ces 
paroles (dans leur véritable signification): «Je ne Le connais pas, et cependant je Le connais», celui-là 
Le connaît en vérité. Par celui qui pense que Brahma est non-compris (par une faculté quelconque), 
Brahma est compris (car, par la Connaissance de Brahma, celui-là est devenu réellement et effective-
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scienza di Allah il suo non ottenimento. Sappi ciò.

Il suo non ottenimento è pero dal lato dell’acquisizione della ragione (ʿaql), così come ha 
scienza di Lui altri che Lui, mentre il suo ottenimento è dal lato del Suo Dono, della Sua 
Generosità e della Sua Larghezza, così come Lo conoscono i conoscitori (ʿārifūn) della gente 
della visione attestante (šuhūd), e non per mezzo della ragione grazie alla sua riflessione.

Complemento (tatmīm)

È stabilito che la scienza (ʿilm) di una certa realtà non ha luogo, necessariamente, se non per 
mezzo di una conoscenza (maʿrifa) che c’era prima di questa conoscenza di un’altra realtà, 
e se vi è una correlazione (munāsaba) tra le due realtà conosciute (446). È inoltre stabilito che 
tra Allah, sia Egli esaltato, e le Sue creature non c’è alcuna correlazione, sotto l’aspetto 
delle correlazioni che ci sono tra le cose, cioè la correlazione del genere, della specie o 
dell’individuo. Quindi non abbiamo alcuna scienza preesistente di una cosa tramite la quale 
possiamo comprendere l’Essenza del Vero, in virtù della Sua correlazione con quella cosa. 

ment identique à Brahma même); mais celui qui pense que Brahma est compris (par quelque faculté 
sensible ou mentale) ne Le connaît point. Brahma (en Soi-même, dans Son incommunicable essence) 
est inconnu à ceux qui Le connaissent (à la façon d’un objet quelconque de connaissance, que ce soit 
un être particulier ou l’Être Universel), et Il est connu à ceux qui ne Le connaissent point (comme 
«ceci» ou «cela») », ed il testo taoista riportato in nota: «L’Infini a dit: je ne connais pas le Principe; 
cette réponse est profonde. L’Inaction a dit: je connais le Principe; cette réponse est superficielle. 
L’Infini a eu raison de dire qu’il ne savait rien de l’essence du Principe. L’Inaction a pu dire qu’elle 
Le connaissait, quant à Ses manifestations extérieures... Ne pas Le connaītre, c’est Le connaître (dans 
Son essence); Le connaître (dans Ses manifestations), c’est ne pas Le connaître (tel qu’Il est en réalité). 
Mais comment comprendre cela, que c’est en ne Le connaissant pas qu’on Le connaît ?». Anche 
Socrate, come riporta Platone dell’Apologia, diceva: «Io so di non sapere».
446 Nel cap. 71 [I 636.17] Ibn ʿArabī afferma: “Quando diciamo: “Avevo scienza (ʿalimtu) che Zayd 
era in piedi”, il nostro oggetto (maṭlūb) non è Zayd in se stesso né la stazione eretta in se stessa, bensì la 
relazione della stazione eretta con Zayd, e ciò è un oggetto unico, trattandosi di una relazione unica 
ben determinata. Noi abbiamo scienza di Zayd da solo per mezzo della conoscenza, e della stazione 
eretta da sola per mezzo della conoscenza, e quindi diciamo: “Ho [ri]conosciuto (ʿaraftu) Zayd ed ho 
[ri]conosciuto la stazione eretta”. Questo grado manca ai grammatici ed essi si immaginano che la 
connessione (taʿalluq) della scienza della relazione della stazione eretta con Zayd sia uguale alla sua 
connessione con Zayd e con la stazione eretta, il che è sbagliato. Se Zayd non fosse noto (maʿlūm) e 
la stazione eretta non fosse anch’essa nota prima di quello, non sarebbe ammissibile mettere in re-
lazione ciò di cui non si ha scienza con ciò di cui non si ha scienza, perché non si saprebbe se quella 
relazione è valida o no. Questo tipo di scienza viene chiamata dai dottori della Bilancia delle idee 
(asḥāb mīzān al-maʿānī), [i logici] “concezione (taṣawwur)” ed essa è la conoscenza dei singoli termini 
[o: oggetti], mentre il “giudizio (taṣdīq)” è la conoscenza di oggetti composti, cioè la relazione di un 
singolo con un singolo per mezzo della informazione che l’uno fornisce riguardo all’altro”. 
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Un esempio di ciò è la nostra scienza della natura (ṭabīʿa) delle sfere celesti, che è una 
quinta natura. Noi non avremmo alcuna scienza di essa se non fosse per la nostra scienza 
preesistente delle quattro matrici [cioè delle quattro qualità naturali da cui sono prodotte i 
quattro elementi]. Poiché vediamo che le sfere celesti esulano da queste nature (ṭabā’iʿ) per 
un regime che non si trova in queste matrici, sappiamo che esiste una quinta natura sotto 
l’aspetto del moto, [diverso] dal moto superiore [verso l’alto] che ha luogo nel fuoco (al-aṯīr) 
(447) e nell’aria, e dal moto inferiore [verso il basso] che ha luogo nell’acqua e sulla terra (448). 
La correlazione tra le sfere celesti e le matrici è la sostanzialità (ǧawhariyya) che è il genere che 
comprende tutto; essa è anche la specificità poiché essa è una specie, e come questa specie 
appartiene ad un genere unico; ed è anche l’individualità. Se non ci fosse questa correlazione 
non otterremmo dagli elementi naturali la scienza della natura delle sfere. 

Tra il Produttore ed il Mondo non c’è correlazione sotto questi aspetti [che sono la 
sostanzialità, la specificità e l’individualità], e quindi non avremo mai scienza [di Lui] per 
mezzo di una scienza precedente di altri che Lui, come invece pensano alcuni [teologi] che 
sostengono la possibile inferenza (istidlāl) dell’assente (gā’ib) dal presente (šāhid), per [quanto 
riguarda] la Scienza, la Volontà, il Discorso ed altri [Attributi]; essi poi Lo santificano dopo 
che Lo hanno confrontato con la loro anima e Lo hanno valutato con essa (449).

447 Più volte nelle Futūḥāt, come in altre opere, Ibn ʿArabī precisa che al-aṯīr, comunemente tradotto 
come etere, è un attributo del fuoco; nel cap. 6 [I 121.1] afferma: “la sfera (kura) di al-aṯīr, il cui spirito 
è il calore e la secchezza, è la sfera del fuoco”, nel cap. 60 [I 294.2] e nel cap. 295 [II 677.24]: precisa 
“il fuoco, che è la sfera di al-aṯīr”, così come nei capitoli 198 [II 406.6], 348 [III 201.3] e 371 [III 
443.25] usa il termine al-aṯīr al posto del fuoco nell’elenco dei quattro elementi. Il termine aṯīr è cer-
tamente quello usato dagli arabi per tradurre l’equivalente greco di etere, ma nella lingua araba esso 
ha un significato proprio, poiché è un aggettivo di forma faʿīl derivato dal verbo aṯara, che significa in-
cidere un marchio, lasciare una traccia. Che Ibn ʿArabī lo usi come aggettivo o aggettivo sostantivato 
e non come nome di un quinto elemento, come l’etere dei filosofi greci, è l’espressione al-falak al-aṯīr, 
talora erroneamente tradotta come la sfera dell’etere laddove invece al-aṯīr è chiaramente un attributo 
della sfera: questa espressione ricorre non solo nel cap. 371 [III 445.24], ma anche nel Kitāb al-ḏaḫā’ir 
wa-l-aʿlāq, a pag. 46 dell’edizione Dār al-kutub al-ʿilmiyya, 2000, ove egli menziona: “l’elemento del 
fuoco, che è al-falak al-aṯīr”, cioè la sfera che ha il maggiore influsso o che ha influsso su quelle che le 
sono inferiori. D’altra parte Ibn ʿArabī afferma l’esistenza di un quinto principio (aṣl) o di una quinta 
realtà (amr) che non è nessuno dei quattro elementi, ma nel cap. 11 [I 139.5] precisa che essa è la Na-
tura (ṭabīʿa), e non menziona mai in questo senso l’etere. A titolo di curiosità il vocabolo greco αἰθήρ, 
da cui etere, sembra essere correlato al verbo αἴθω, che significa incinerire, bruciare e ardere, tutte 
caratteristiche del fuoco.
448 Si tratta del moto circolare caratteristico delle sfere celesti, moto che non è naturale per i corpi 
prodotti dai quattro elementi. In tutto questo paragrafo vi sono delle evidenti corrispondenze con 
quanto Aristotele afferma nei libri della Fisica, anche se Ibn ʿArabī ha ottenuto la scienza di queste 
realtà certamente non dalla lettura dell’opera dello stagirita.
449 Ibn ʿArabī si riferisce qui agli Ashʿāriti, come spiega nella questione XXXV del Credo dell’èlite 



Ibn ʿArabī - Capitolo 2 di al-Futūḥāt al-makkiyya: i gradi delle lettere e delle vocali nel mondo 203

Ciò che conferma quanto abbiamo detto riguardo alla nostra scienza di Allah, sia Egli 
esaltato, è che la scienza è ordinata in ranghi in base al suo oggetto, ed è distinta nella sua 
essenza in base alla distinzione (infiṣāl) del suo oggetto rispetto ad altri oggetti (450). La cosa 
per mezzo di cui si distingue l’oggetto della scienza da altri oggetti può essere una essenza 
(ḏāt), come la ragione, sotto l’aspetto della sua sostanzialità, e come l’anima, oppure può 
essere un’essenza sotto l’aspetto della sua natura, come il calore e la combustione per il fuoco. 
Come si distingue la ragione dall’anima sotto l’aspetto della sua sostanzialità, così si distingue 
il fuoco dal resto, per ciò che abbiamo menzionato. Oppure [l’oggetto della scienza] [non] 
(451) si distingue per la sua essenza, ma per ciò che è attribuito (maḥmūl) ad esso, o per uno 
stato transitorio (ḥāl), come il sedersi per chi si siede o lo scrivere per chi scrive, o per l’aspetto 
(hay’a), come la nerezza di ciò che è nero e il biancore di ciò che è bianco. 

A ciò si riducono gli oggetti di percezione della ragione per coloro che ricorrono ad essa. 
Per la ragione non c’è assolutamente oggetto di scienza che sia al di fuori delle categorie 
che abbiamo descritto, se non in quanto noi sappiamo ciò per cui un oggetto di scienza si 
distingue dagli altri o dal lato della sua sostanza, o della sua natura, o del suo stato transitorio 
o del suo aspetto, e la ragione non percepisce assolutamente nulla in cui non vi siano questi 
aspetti. Ma queste cose non si trovano in Allah, sia Egli esaltato, e quindi la ragione, in 
quanto considera e cerca, non ha affatto scienza di Lui. E come potrebbe avere scienza di Lui 
la ragione con la sua osservazione? La prova (burhān) su cui si fonda è la percezione sensibile, 
o l’evidenza necessaria o la sperimentazione (taǧriba), ed il Produttore, sia Egli esaltato, non 
è comprensibile su queste basi a cui ricorre la ragione nella sua prova, e per le quali è valida 
per essa [ragione] la prova esistente [(al-burhān al-wuğūdī) o la prova positiva] (452).

[Introduzione (I 43.31)].
450 Nel Kitāb mawāqiʿ an-nujūm, a pag 91 dell’edizione Shirkat al-quds, Cairo, 2016, Ibn ʿArabī af-
ferma: “Sappi che la nobiltà che spetta alla scienza è duplice: quanto alla sua essenza e quanto al 
suo oggetto. La nobiltà che spetta alla sua essenza è che ti fa arrivare alla realtà essenziale della cosa 
per come essa è, e che fa cessare per te i suoi opposti allorquando sussiste in te, come l’ignoranza di 
quell’oggetto della scienza, l’opinione, il dubbio, la noncuranza e ciò che si oppone ad essa [scienza]. 
La nobiltà che spetta al suo oggetto è quella che essa acquisisce dal suo oggetto, e come alcuni oggetti 
della scienza sono più nobili di altri, così alcune scienze sono più nobili di altre. Vi è una grande dif-
ferenza tra chi ha scienza delle Qualità del Vero, sia Egli esaltato, e dei Suoi Atti, e chi ha scienza che 
Zayd è a casa e Ḫālid è nel mercato, e come non c’è correlazione nella nobiltà tra i due oggetti della 
scienza, così non c’è tra le due scienze. Questa è la nobiltà che capita alla scienza in base all’oggetto”.
451 Ho riportato tra parentesi la negazione lā che si trova nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 
e che è assente nelle edizioni del manoscritto olografo della seconda redazione, rendendo apparente-
mente meno chiara la frase.
452 Si tratta della prova basata su un’autorità, come il Corano, su una indicazione o su un’esperienza, 
in contrapposizione alla prova fondata su un sillogismo. Nel cap. 90 [II 170.9] Ibn ʿArabī precisa: 
“Allah preferisce le prove esistenti alle prove dialettiche ed alle altre prove, per la perfezione della 
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Come può pretendere l’uomo ragionevole di avere scienza del suo Signore per mezzo di 
un’indicazione (dalīl) e che il Produttore sia oggetto di scienza da parte sua? Se considerasse le 
cose prodotte artigianalmente o naturalmente, o le cose prodotte dalla generazione (takwīn), 
dall’emanazione (inbiʿāṯ) e dalla creazione ex novo (ibdāʿ), e vedesse l’ignoranza di ciascuna di 
esse verso chi l’ha prodotta, saprebbe che Allah, sia Egli esaltato, non potrà mai essere saputo 
per mezzo dell’indicazione. Ma si sa che Egli esiste, e che il Mondo dipende da Lui in modo 
essenziale e che non c’è scampo a ciò. Allah, sia Egli esaltato, ha detto: “O uomini, voi siete 
i poveri verso Allah ed Allah è il Ricco, il Lodato” (Cor. XXXV-15).

Chi vuole conoscere il nocciolo della dottrina dell’Unità (lubāb at-tawḥīd) consideri i versetti 
rivelati riguardo ad essa nel Libro prezioso, in cui Allah stesso ha affermato la Sua Unità: non 
c’è nessuno che conosca meglio la cosa di Lui stesso. Osserva ciò con cui Egli ha caratterizzato 
Se stesso e chiedi ad Allah, sia Egli esaltato, che te lo faccia comprendere. Arriverai ad una 
Scienza divina a cui la ragione non arriverà mai e poi mai con il suo pensiero (fikr). Riferirò 
alcune cose semplici riguardo a questi versetti nel capitolo che segue a questo. Che Allah ci 
elargisca la comprensione (fahm) di Lui, amīn! E ci faccia essere tra i sapienti che capiscono i 
Suoi versetti.

* * * * *

scienza che esse conferiscono mediante l’affermazione della verità e l’annientamento dell’argomento 
dell’avversario. Le prove dialettiche non hanno questa forza in quanto demoliscono l’argomento 
dell’avversario ma non sempre affermano una verità; le prove sofistiche producono sconcerto ed esse, 
per un aspetto, sono più vicine alle prove esistenti riguardo alla scienza divina, che le prove dialetti-
che”. Analogamente, nel cap. 421 [IV 31.27] Ibn ʿArabī afferma: “Tra le prove non c’è nulla di più 
valido della prova di “invero (inna)” e per coloro che sostengono le prove essa è la prova esistente, ma 
non c’è nulla di essa che indichi la conoscenza della Personalità del Vero, ed il suo massimo è la scien-
za dell’attribuzione dell’esistenza a Lui e del fatto che la Sua entità è un’entità esistente, e l’escludere 
da Lui ciò che spetta all’essere contingente: con la prova non può essere conosciuto altro che questo”. 
Altri riferimenti alle prove esistenti si trovano nei capitoli 71 [I 612.14] e 301 [III 7.24]. Sull’espressio-
ne burhān inna si possono consultare le voci burhān e dalīl della Encyclopédie de l’Islam, seconda edizione, 
Vol. I, pag. 1367, e Vol. II, pag. 103.


