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Traduzione

I PONENTI DELLE STELLE ED I LEVANTI DELLE FALCI LUNARI DEI 
SEGRETI E DELLE SCIENZE

[61] Nel Nome di Allah, il Misericordioso, il Clemente

Sia lodato Allah, il Vivente, Colui che sussiste per Se stesso, Colui che giura per i ponenti 
delle stelle (1), Colui che elargisce le saggezze dominicali (rabbāniyya) ai segreti degli spiriti 
nelle profondità dei corpi, dalle Presenze supreme fin sotto al limite (taḫūm) [della Terra] (2), 
Colui che effonde la luce che divide la gente delle aspirazioni interiori (himam) dalla gente 
dei dati letterali (rusūm), Colui che dà la saggezza a chi vuole tra i Suoi servitori, senza una 
condizione conosciuta, né un limite definito, ma come un sostentamento ripartito ed un 
privilegio che accorda a chi vuole, ed Egli è il Sapiente, il Saggio. 

E la ṣalāt scenda sulla Perla bianca, lo Smeraldo verde (3), il possessore della luce più 
splendente e dello splendore più lucente, il modello (imām) più chiaro, colui che ha la veste più 
pura, l’Elisir più grande, lo Zolfo rosso (4), Muḥammad ibn ʿAbd Allāh, il Profeta, l’eletto, 
l’impeccabile (maʿ ṣūm), colui a cui fu dato lo stendardo (liwā’) del Califfato e della precedenza, 
prima dell’esistenziazione (īğād) del mondo e della spartizione, nella stazione sublime, alla 
presenza del Primordiale (qadīm), finché apparve nel mondo della tracciatura (taḫṭīṭ) (5) e 

1 Riferimento a Cor. LVI-75.
2 Al-Kurdī, nel suo commento, assimila l’espressione taḥta t-taḫūm a taḥta ṯ-ṯarā che ricorre in Cor. XX-6. Questa 
prima parte dell’introduzione è in prosa rimata prevalentemente in “ūm” e “īm”, e ciò potrebbe spiegare il 
ricorso al termine taḫūm, raramente usato da Ibn ʿArabī, al posto di ṯarā.
3 Nel cap. 73 delle Futūḥāt, questione CLIII [II 130.29 e 30], Ibn ʿArabī spiega che la Perla bianca è l’Intelletto 
primo e lo Smeraldo verde l’Anima universale. Il termine arabo qui usato per smeraldo è zabrağada, come nel 
Kitāb al-isrā’, a pag. 163 dell’edizione curata da Suʿad al-Ḥakīm, Dandara, Beirut, 1988, mentre nelle Futūḥāt, il 
termine usato è sempre zumurrud.
4 Queste due espressioni verranno spiegate dall’autore nel seguito del testo.
5 Mentre il termine ḫaṭṭ indica la scrittura in senso generale, il termine taḫṭīṭ si riferisce alla tracciatura di linee 
su un foglio o sulla sabbia. L’espressione “mondo della tracciatura” ricorre anche nel cap. 1 [I 50.32] e nel cap. 
5 [I 109.1] delle Futūḥāt, nel Kitāb al-isrā’, a pag. 172 dell’edizione citata, e nel Kitāb at-tanazzulāt al-mawṣiliyya, 
a pag. 107 e 206 dell’edizione curata da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, Širkat al-quds, Il Cairo, 2016, ove 
il mondo grossolano (kaṯīf) della tracciatura è contrapposto al mondo sottile del semplice (basīṭ). Nel testo che 
stiamo traducendo l’espressione “mondo della tracciatura e della corpificazione” è sostituita poche righe dopo 
dall’espressione “mondo della composizione e della corpificazione”, che corrisponde a questo nostro mondo 



Traduzione di I ponenti delle stelle ed i levanti delle falci lunari dei segreti e delle scienze 71

della corpificazione (tağsīm) con i segreti del castigo e della beatitudine, e visse, per Colui 
che gli diede l’esistenza, l’Elevato, l’Immenso, fino al suo termine prefissato, senza amico 
(ḫalīl) (6), né confidente, poi tornò indietro dal mondo della composizione (tarkīb) e della 
corpificazione, senza mai essersene separato, al Generoso che gli diede l’esistenza, e lasciò 
lo stendardo dell’Imāmato da assegnare per consultazione (šūrā) tra la gente dei segreti e 
dell’insegnamento (tafhīm) e continua a riceverlo ogni possessore di pura nobiltà (ḥasab) divina 
da parte di ogni possessore di pura eminenza (šaraf ) di comprensione completa, finché esso 
arriverà al Sigillo noto, colui che riunirà la Profezia e l’Intimità sigillate (7), colui che chiuderà 
anche il ciclo della sfera terrestre, colui che è simile all’essenza del padre prescelto ed oggetto 
di Misericordia (8), Allah faccia scendere su di lui [62], su di loro e sulla sua famiglia la più 
eccellente ṣalāt e la Pace più universale.

* * * * *

Quanto segue - O tu che hai l’intelletto sano e che sei caratterizzato dalle qualità della 
perfezione e della completezza, ho redatto questa epistola, intitolata “I ponenti delle stelle ed i 
levanti delle falci lunari dei segreti e delle scienze”, per ogni sagace aspirante ad essere guidato (mu-
staršid), per chi è versato nella scienza e per coloro che bevono (9) dalla fonte pura e da quella 

umano, costituito da esseri composti [cap. 361 (III 298.3)] e che è l’ultimo ad essere stato creato [cap. 73, questione 
CXLI (II 123.10)]. La tracciatura sembra quindi essere l’equivalente della composizione, poiché le parole scritte 
nel Libro del Mondo sono composte da diverse lettere associate tra loro.
6 A questo riguardo Ibn ʿArabī cita nei capitoli 5 [I 110.24], 72 [I 722.7], 73 [II 22.4], 359 [III 271.11], 515 [IV 
155.7] e 559 [IV 404.1], il seguente ḥadīṯ, riportato da Muslim, XLIV-6: “Se avessi dovuto prendere un amico, 
avrei preso come amico Abū Bakr, ma il vostro compagno è l’amico di Allah”.
7 Si tratta di Gesù, come precisa Ibn ʿ Arabī nei capitoli 24 [I 185.2], 73, questione XIII [II 49.16] e questione XV 
[II 50.14] e 557 [IV 195.29].
8 Al-Kurdī identifica questo padre con Adamo, mentre aṣ-Ṣalāḥī lo identifica con Muḥammad. Entrambe le 
interpretazioni sono possibili, poiché la prima si riferisce alla natura corporea di Gesù e la seconda alla sua natura 
spirituale; nel cap. 313 [III 50.6] Ibn ʿArabī afferma infatti: “Sappi, che Allah ti assista, che la radice (aṣl) dei nostri 
spiriti è lo spirito di Muḥammad, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace; egli è il primo dei padri 
in spirito ed Adamo è il primo dei padri in corpo”. Ma nel cap. 73, questione XV [II 50.14] Ibn ʿArabī precisa: 
“[L’Intimità universale] ha inizio da Adamo ed Allah la sigillerà con Gesù, e quindi il sigillo sarà simile all’inizio: 
“Invero la similitudine di Gesù presso Allah è come la similitudine di Adamo” (Cor. III-59), per cui Egli sigilla in 
modo simile a come ha iniziato: questa faccenda [l’Intimità universale] ha avuto inizio con un Profeta assoluto 
[cioè non legiferante] ed allo stesso modo sarà conclusa”.
9 Entrambi i commentatori attribuiscono il simbolismo del bere al grado intermedio della teofania o illuminazione 
(tağallī). Nel cap. 73, questione CLIII [II 133.2] Ibn ʿ Arabī precisa: “Se chiedi che cos’è il gusto (ḏawq) rispondiamo 
che è il primo inizio della teofania, che porta al bere (šurb). Se chiedi che cos’è il bere rispondiamo che il grado 
mediano della teofania in una stazione che esige l’essere dissetati (rī), anche se può accadere in una stazione che 
non esige l’essere dissetati, o che la complessione di colui che beve non ammetta l’essere dissetati. Se chiedi che 
cos’è l’essere dissetati rispondiamo che è il massimo grado della teofania in ogni stazione”.
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mescolata con la canfora (kāfūr) e con il Tasnīm (10): essa non è indirizzata a tutti coloro che 
bevono, ma solo a chi beve come bevono i cammelli assetati (hīm) (11). 

Le sue stelle sono per il ricercatore sagace e le falci lunari per il saggio dominicale, che ha 
realizzato i segreti dei tratti di carattere (aḫlāq) e delle scienze. 

In essa [epistola] io oscillo tra debitore (garīm) e nullatenente (ʿadīm) (12), assolvendo questo per 
la delega del potere (taḥkīm), e condannando l’altro alla trascrizione (tarsīm) (13). 

Per ogni ponente di una stella dei gradi (14) vi è un sorgere di falce lunare (hilāl) che sigilla e 
che è sigillata (15): un ponente nobile e compreso (mafhūm) [nel suo significato] ed un sorgere 
inseparabile ed obbligatorio.

10 Il termine kāfūr ricorre in Cor. LXXVI-5, ove è associato alla bevanda dei pii (abrār), mentre il termine tasnīm 
ricorre in Cor. LXXXIII-27, ove nel versetto successivo è descritto come una fonte da cui si abbeverano in modo 
puro gli Approssimati. Aṣ-Ṣalāḥī fa corrispondere queste tre bevande rispettivamente alle teofanie dell’Essenza, 
degli Atti e degli Attributi.
11 Il termine hīm, che ricorre in Cor. LVI-55, si riferisce in particolare ai cammelli affetti da rabbia, la cui sete è insaziabile.
12 Questi due termini non sono esclusivi l’uno dell’altro, tant’è che Ibn ʿArabī talora li associa, come nel Dīwān, 
a pag 472 del terzo volume dell’edizione curata da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, Dār Nīnawā, Damasco, 
2021, e nel Kitāb al-ʿabādila, a pag. 205 del primo volume delle Rasā’il, Širkat al-quds, Il Cairo, 2017. Aṣ-Ṣalāḥī li 
interpreta in senso metafisico, riferendo il primo alla cosa che ha ricevuto in prestito l’esistenza ed il secondo alla 
cosa che in se stessa è non-esistente, mentre al-Kurdī si limita a riportare il significato letterale del primo termine 
ed interpreta il secondo come colui che si stacca dalla sua ragione ed è privo di esistenza e di volontà. Se i due 
termini si riferiscono all’autore stesso e non ad una terza persona, dato il riferimento restrittivo all’epistola e non 
al suo essere in generale, il debito di cui si parla è piuttosto quello del sapiente nei confronti degli altri esseri. Nel 
cap. 70 [I 557.34] ] Ibn ʿArabī precisa: “Il sapiente o considera la scienza che possiede e di cui le creature hanno 
bisogno come un deposito che egli ha per loro, e quindi il suo regime è quello del depositario di fiducia, oppure 
considera che essa è un debito che egli ha nei loro confronti ed il suo regime è quindi quello del debitore”. Quanto 
al nullatenente si può intendere colui che riporta nel suo scritto ciò che gli viene ispirato e di cui non aveva scienza. 
Se invece i due termini si riferiscono ai destinatari dell’epistola, secondo la lettura di al-Kurdī, il primo riguarda 
un Maestro ed il secondo un aspirante.
13 Quest’ultimo brano è abbastanza enigmatico. Il termine taḥkīm indica la delega del potere o del giudizio, delega 
che può essere conferita sia da un superiore ad un inferiore, come nel caso di Dio nei confronti di una creatura, 
sia da un inferiore ad un superiore, come nel caso dell’aspirante verso il Maestro. Il termine tarsīm, quasi mai 
usato da Ibn ʿArabī, indica secondo il Dizionario di Lane l’atto di delineare, demarcare, schematizzare o scrivere 
bene. Per aṣ-Ṣalāḥī tarsīm significa far conoscere (taʿrīf) e lo riferisce al nullatenente, mentre per al-Kurdī significa 
insegnare, far sapere (taʿlīm) e lo riferisce al debitore, essendo l’ultimo nome antecedente a “questo”. Poche righe 
dopo Ibn ʿArabī afferma però: “Seppi allora che, come avevo detto, ero io il servitore che Egli aveva prescelto per 
dare alla luce questo libro e dargli l’esistenza, e che io ero il depositario di questi indicatori della via e colui a cui 
era stato dato potere di decidere riguardo a questi segni indicatori”, il che confermerebbe che i termini debitore 
e nullatenente sono riferiti a lui stesso.
14 Riferimento ai tre gradi di cui parlerà in seguito, cioè l’assistenza da parte della Sollecitudine [divina], la 
scienza della Guida e l’opera dell’Intimità.
15 Nella sezione finale del libro, prima delle raccomandazioni, Ibn ʿArabī elenca 15 ponenti di stelle a cui fa 
corrispondere altrettanti levanti di falci lunari, senza distinguere tra falce lunare calante o crescente, mentre nella 
descrizione dei tre gradi Ibn ʿArabī fa corrispondere al ponente stellare di ognuno di essi il sorgere di una falce 
lunare calante ed il sorgere di una falce lunare crescente. 
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Ho redatto questa epistola sperando nella persistenza della lingua della veridicità (ṣidq) (16) 
riguardo alla Maestà (ğalāl) ed alla magnificazione fino al momento in cui gli uccelli [cioè 
gli spiriti] si separeranno dalle loro gabbie e si congiungeranno con il giardino della con-
templazione (mušāhada) e del parlarsi a tu per tu (mušāfaha); e [l’ho redatta] come mezzo di 
avvicinamento (wasīla) per la [o: alla] presenza (ḥaḍra) di ogni Imām conoscitore e [di ogni] 
sapiente che sosta, [di ogni] possessore di un luogo di contemplazione divino e di uno sve-
lamento dominicale, [di ogni servitore] caratterizzato dall’attributo di “Colui che non ha 
bisogno di nulla” (ṣamadānī) (17) che si dedica agli atti di adorazione (mutaḥannaṯ) (18), [di ogni] 
confessore (ṣiddīq) (19) a cui Egli parla (muḥaddaṯ) (20), [di ogni] padrone che non è padrone, [di 
ogni] perituro che non perisce, [di ogni] essere nuovo (muḥdaṯ) che è eterno, [di ogni] “com-
passionevole e clemente con i credenti” (Cor. IX-128) (21); così come l’ho esposta a guisa di un 
sole splendente e l’ho fatta apparire come un giardino attraente.

Mirava al luccichio dello splendore delle sue luci e fiutava i profumi dei suoi fiori colui che 
si è allontanato dalla sua patria, ha lasciato i suoi fratelli ed è emigrato dal suo paese alla 

Per aṣ-Ṣalāḥī qui si tratta solo della falce lunare calante, dato il riferimento al sigillo che chiude, mentre per al-
Kurdī la distinzione tra quella che sigilla e quella che è sigillata corrisponde alla distinzione tra le due falci lunari. 
Poiché Ibn ʿ Arabī quando vuole distinguere tra le due falci lunari lo fa esplicitamente, è possibile che qui si riferisca 
alla falce lunare in generale, differenziandola dalla luna piena (badr), dalla luna nuova o annientata (maḥāq), e dalla 
luna (qamar) che include le mansioni lunari crescenti e decrescenti comprese tra le due falci lunari e le tre notti 
bianche della luna piena o la sola notte della luna piena.
16 Probabile riferimento al versetto: “E fai di noi una lingua di veridicità tra coloro che verranno dopo” (Cor. 
XXVI-84).
17 Entrambi i commentatori collegano questo aggettivo allo svelamento, mentre i curatori delle edizioni critiche 
lo sostantivano collegandolo all’aggettivo seguente. In effetti nel Kitāb al-ʿabādila, a pag. 133 dell’edizione citata, 
ricorre la seguente definizione: “Il servitore ṣamadānī è colui che non ha bisogno di nulla (yastagnī) e del quale non 
si può fare a meno”.
18 Il verbo taḥannaṯa non si trova nel Corano ma ricorre in uno ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, I-3, e da Muslim, 
I-252, per indicare la pratica rituale a cui si dedicava in isolamento nella grotta di Hirā’ il futuro Profeta, al tempo 
in cui era uno dei Solitari (afrād) [Futūḥāt, cap. 73 (II 19.18)]. Ibn ʿArabī menziona questo episodio nei capitoli 45 
[I 251.1 e 15], 73 [II 22.26] e questione CXIII [II 108.27], 198 [II 408.26], 236 [II 537.5] e 358 [III 265.14], 
precisando solo che tali riti appartenevano alla pura tradizione abramica. D’altra parte lo stesso verbo ricorre in 
uno ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, XXIV-24, e da Muslim, I-194, per indicare gli atti di devozione che praticava in 
epoca preislamica Ḥakīm ibn Ḥizām, morto centenario nell’anno 54 dall’Egira, tra cui fare l’elemosina e liberare 
gli schiavi.
19 Nel Cap. 73 [II 24.15] Ibn ʿArabī precisa: “Allah, sia Egli esaltato, ha detto riguardo a coloro che credono in 
Allah e nel Suo Inviato: “Costoro sono i confessori (aṣ-ṣiddīqūn)” (Cor. LVII-19). Il confessore è colui che crede in 
Allah e nel Suo Inviato sulla parola di colui che informa (muḫbir) e non su una prova (dalīl), tranne la luce della fede 
che egli trova nel suo cuore, la quale gli impedisce che un’esitazione o un dubbio si insinui in lui al riguardo delle 
parole dell’Inviato che informa”. Da parte sua ʿAbd al-Qādir al-Ğīlānī, nell’ultimo capitolo del suo Kitāb al-gunya 
li-ṭālibī ṭarīqat al-ḥaqq, precisa che “il veridico (ṣādiq) è colui che è veridico nelle sue parole, mentre il confessore 
(ṣiddīq) è colui che è veridico nelle sue parole ed in tutti i suoi atti e stati”.
20 Nel cap. 73 [II 21.12] Ibn ʿArabī descrive questa categoria di Uomini (riğāl), spiegando che si tratta di coloro a 
cui Allah parla dietro un velo [cfr Cor. XLII-51] e precisando che ʿUmar ibn al-Ḫaṭṭāb faceva parte di essi.
21 Nel versetto questa descrizione è riferita al Profeta stesso.
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ricerca del Vero, sia Egli esaltato, svincolandosi dai Suoi servitori, ed ha valicato i confini ed 
attraversato i mari e la dimora [di questo mondo] si è allontanata da lui, ed egli ha cercato 
una guida che lo facesse arrivare a Lui ed un ciambellano che lo introducesse da Lui e si è 
preparato spiritualmente ad essere ricevuto, ed era in se stesso sia il mittente che il messag-
gero ed era lui [stesso] colui che lo chiamava dal suo cuore alla ricerca della conoscenza del 
suo Signore.

Costui è il figlio [spirituale] puro e timorato, l’asceta eccellente ed eminente, Abū Muḥammad 
ʿAbd Allāh Badr ibn ʿAbd Allāh al-Ḥabašī al-Ḥarrānī at-Yamanī, [che corre] sulla via diritta.

Egli – che Allah, sia Egli esaltato, lo assista e lo diriga verso il successo [63] dei confessori 
– mi aspettò in una sosta di insegnamento e mi chiese di chiarire la via di “chi arriva da 
Allah con un cuore libero (salīm)” (Cor. XXVI-89), Allah accordi a tutti noi i segreti dell’es-
sere (kiyān) per mezzo della Sua Grazia immensa, ed eccoci che intraprendiamo lo scopo 
voluto – se Allah, sia Egli esaltato, vuole – dopo un capitolo che abbiamo anteposto riguardo 
al motivo di quest’opera ed al suo piano (barnāmağ), e ad Allah spetta la guida sul sentiero 
diritto. [64]

* * * * *

Capitolo sul motivo della composizione di questo libro e sul suo piano.

Quando il Vero, sia Egli glorificato ed esaltato, volle fare apparire questo nobile libro 
all’esistenza e fare dono alle Sue creature di ciò che aveva scelto delle Sue sottigliezze (laṭā’if ) 
e delle Sue benedizioni nei Tesori della Sua Magnanimità (ğūd), tramite il servitore che aveva 
designato per questo scopo, Egli mi fece venire in mente di sfiancare la [mia] cavalcatura da 
Murcia ad Almeria, ed io inforcai la sella e partii in compagnia del gruppo più puro e nobile, 
nell’anno 595.

Quando arrivai ad Almeria per delle faccende che mi ero ripromesso di sbrigare (22), 
mi accolse il mese eccelso di Ramaḍān (23) con il suo crescente lunare (hilāl) e mi salutò 
[invitandomi] ad intrattenermi di notte con lui [Ramaḍān] in Almeria fino al momento 

22 Claude Addas, a pag. 205-209 di Ibn ʿArabī ou La quête du Soufre Rouge, Gallimard, Parigi, 1989, afferma che 
in quell’anno Ibn ʿArabī pellegrinò per l’Andalusia al fine di congedarsi dai Maestri e compagni che aveva 
conosciuto, in vista della sua partenza definitiva per l’Oriente. Almeria era sede di un importante centro 
spirituale [vedi nota 949], ed è possibile che le faccende in questione includessero il suo congedo da coloro che 
nella prima poesia del testo verranno denominati “i capi più sagaci”.
23 Nel Cap. 69 [I 496.6] Ibn ʿArabī precisa: “Ramaḍān è uno dei Nomi di Allah, sia Egli esaltato, e la veglia 
in questo mese è a causa di questo Nome, poiché quando arriva è obbligatoria la veglia per esso. Egli, sia 
esaltato, ha detto: “Il Giorno in cui gli uomini si ergeranno di fronte al Signore dei Mondi” (Cor. LXXXIII-6), 
e Ramaḍān è il Suo Nome, Gloria a Lui”.
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della sua fine. Deposi allora in Almeria il bastone del pellegrino e mi misi a fare invocazioni 
ed a chiedere perdono, ed avevo il più nobile compagno ed il più bel camerata (24). E mentre 
io mi consacravo al servizio di Dio e mi sottomettevo “in case che Allah ha permesso che 
fossero innalzate” (Cor. XXIV-36), la sua falce lunare divenne luna (25) ed i suoi uomini 
ottennero [la ricompensa] per come avevano trascorso i suoi giorni e le sue notti. Allora 
Egli, Gloria a Lui, mi inviò il messaggero della Sua ispirazione (ilhām), poi fece seguire ad 
esso come conferma ciò che rivelò [65] al figlio timorato [Badr al-Ḥabašī] nel suo sogno, ed 
il sogno e l’ispirazione corrispondevano, e la sequenza delle sentenze [o saggezze (ḥikam)] in 
questo libro venne ordinata nel modo più originale (abdaʿ ) (26). 

Seppi allora che, come avevo detto, ero io il servitore che Egli aveva prescelto per dare alla 
luce questo libro e dargli esistenza, e che io ero il depositario di queste indicazioni della via 
(maʿ ālim) e colui a cui era stato dato potere di decidere riguardo a questi segni indicatori 
(marāsim).

Egli insufflò nel mio cuore (rūʿ) il Suo Spirito Santo e si levò all’orizzonte del cielo della 
mia himma la sua luna piena (badr) dotata di sagacia (nadusī) (27). Lo spirito razionale (ʿaqlī) 
si mise a compilarlo [il libro] e le sue [dello spirito razionale] esigenze nella composizione 
di esso vennero soddisfatte, e lo spirito ponderatore ( fikrī) si occupò di come formularlo e lo 
organizzò in tre gradi, introducendo in esso le dottrine (maḏāhib) più ortodosse:

- il primo grado riguarda la Sollecitudine (ʿināya) che è l’assistenza [divina] (tawfīq);
- il secondo grado riguarda la Guida (hidāya) che è la scienza della realizzazione;
- il terzo grado riguarda l’Intimità (walāya), cioè l’opera che fa giungere alla stazione 
del confessore (28), [opera] che è quella che innalza le parole buone (29) all’assise 

24 Per aṣ-Ṣalāḥī il compagno (ğalīs) è Allah stesso, riferendosi allo ḥadīṯ qudsī: “Io sono il compagno di chi Mi 
menziona”, mentre per al-Kurdī può trattarsi di Badr al-Ḥabašī o di Ramaḍān.
25 Entrambi i commentatori spiegano che il termine hilāl designa la luna nelle prime tre notti che seguono il 
novilunio, quando la luna non è visibile neppure a cielo terso, dopo di che si deve usare il termine qamar. Al-
Kurdī aggiunge che il numero delle notti può essere tre o sette, e che ciò vale anche per la falce di luna calante 
che precede il novilunio.
26 Letteralmente: “la collana (ʿiqd) delle perle di saggezze in questo libro venne infilata (nuẓima) nell’ordinamento 
(niẓām) più originale”.
27 Al-Kurdī si limita a riportare il significato letterale dei termini, mentre aṣ-Ṣalāḥī aggiunge che la luna piena 
può essere riferita a Badr al-Ḥabašī o allo Spirito. Entrambi gli editori li riferiscono a Badr al-Ḥabašī.
28 Il maqām aṣ-ṣiddīqiyya è una delle stazioni più elevate degli Intimi e tra essa e la Profezia legiferante c’è solo la 
stazione della Prossimità (qurba), che è propria dei Solitari (afrād), come precisa Ibn ʿArabī nel cap. 73, questione 
II [II 41.15] e nel cap. 161 [II 260.10 e 262.10]. Ma all’epoca della redazione di questo libro Ibn ʿ Arabī ignorava 
l’esistenza della stazione della Prossimità, per cui la stazione più elevata raggiungibile era quella del confessore.
29 Riferimento al versetto: “Verso di Lui salgono le parole buone e l’opera integra le innalza” (Cor. XXXV-10). 
La parte finale del versetto può essere tradotta anche come: “e l’opera integra Egli la innalza”, ma Ibn ʿArabī 
più volte precisa che le opere sono delle cavalcature, assimilandole al Burāq, come nel cap. 373 [III 458.29]: 
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(mustawā) più elevata (30) – e [questi due ultimi gradi] non possono esistere senza l’aiuto 
dell’assistenza [divina] – per mezzo della sua scala (sullam) (31) più splendente, che fa 
avvicinare (muzlif ) (32) presso di Lui nell’aldilà ed in questo mondo.

Ed ho fatto sì che questi gradi includessero nove sfere, che ruotano dal centro della 
consumazione (ihlāk) fino al livello degli Angeli (33). Tre di queste sfere riguardano l’Islām, 
e sono la prima, la quarta e la settima; tre riguardano la Fede (īmān) e sono la seconda, la 
quinta e l’ottava; e tre di esse riguardano l’Iḥsān e sono la terza, la sesta e la nona. 

Le tre sfere dell’Islām sono i ponenti delle stelle degli inizi (bidāyāt) e le restanti [sfere] sono i 
levanti delle falci lunari delle fini (nihāyāt). Quelle dell’Islām riguardano il corpo, quelle della 
Fede l’anima e quelle dell’Iḥsān lo spirito.

Dopo ogni sfera dell’Iḥsān ( falak iḥsānī) ho posto la sua roccaforte (maʿ qil), che egli ama 
ardentemente e da cui è rassicurato (34). [66]

Ho fatto sì che la prima falce lunare in ogni grado fosse una falce lunare di fine mese (hilāl 
muḥāq) e la seconda una falce lunare di osservazione (hilāl irtiqāb) [dell’inizio del mese] in tutti 
gli orizzonti (35), e per l’esistenza di queste due stazioni [la fine e l’inizio del mese] ho posto in 
ogni grado due falci lunari.

“[...] “e ciò che ascende verso di esso [Cielo]” (Cor. LVII-4) delle sue parole buone, che il Burāq dell’opera 
integra innalza verso Allah”, e nel cap. 559 [IV 409.33]: “[…] la cavalcatura delle opere è il Burāq di coloro 
che operano. […] Egli ha detto: “Verso di Lui salgono le parole buone” (Cor. XXXV-10) e gli esseri esistenti 
sono tutti Parole di Allah, “Ed a Lui ritorna tutta la faccenda” (Cor. XI-123) “e l’opera integra le innalza” (Cor. 
XXXV-10), fino a dove arriva la sua aspirazione (himma)”.
30 Si tratta verosimilmente del Trono del Misericordioso. La stessa espressione si trova nel Kitāb al-ḏaḫā’ir wa-
l-aʿlāq, a pag. 24 dell’edizione Dār al-kutub al-ʿilmiyya, Beirut, 2000, ove Ibn ʿArabī menziona: “le opere sulle 
quali la parola buona si innalza verso l’assise più elevata”, precisando che per lui anche le aspirazioni (himam) 
fanno parte delle opere.
31 Entrambi i commentatori riferiscono il pronome “sua” all’assistenza divina.
32 Entrambi gli editori hanno adottato la lettura muzlaf, malgrado nel manoscritto Yusuf  Aga 5001 si legga muzlif.
33 Va notato che Ibn ʿArabī non dice che questi tre gradi includono nove sfere, ma che egli ha fatto sì che le 
includessero, in modo da meglio organizzare il contenuto del libro. I due commentatori divergono riguardo 
alla rappresentazione di queste sfere: per aṣ-Ṣalāḥī si tratta di sfere concentriche con la prima al centro, seguita 
in ordine dalle altre otto, mentre per al-Kurdī la rappresentazione più chiara è quella di nove sfere sovrapposte 
verticalmente. Negli annessi [punto 4] sono riportate le figure tracciate dai due commentatori.
34 Aṣ-Ṣalāḥī in questo punto del commento attribuisce il possessivo “suo” ed il soggetto dei due verbi all’Iḥsān, 
ed in un punto successivo, forse più correttamente, allo spirito del Polo, mentre al-Kurdī non da precisazioni 
al riguardo.
35 Il termine irtiqāb significa sia osservazione che attesa e si riferisce alla regola tradizionale di osservare il cielo 
al tramonto della fine del 29° giorno del mese per avvistare l’eventuale crescente lunare che segna l’inizio del 
nuovo mese. Nel Šarḥ kulliyyāt [vedi introduzione, sezione sui commentari] è riportato che venne chiesto ad Ibn 
ʿArabī perché avesse anteposto la falce lunare calante a quella crescente, ed egli rispose: “In quanto gli uomini 
osservano (yarqubūn) solo ciò con cui esce colui che è entrato da Allah, e quindi la falce lunare calante [che non 
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Ed ho fatto della quinta sfera un oriente (mašriq) per otto luci ed ho fatto muovere queste luci 
in otto sfere, sensibili (ḥissiyya) [quelle degli organi corporei] e non sensibili (gaybiyya) [quella 
del cuore], che ruotano nel ponente dell’Islām del terzo grado.

Poi ho concluso il libro con una nobile sezione in cui vi sono ponenti di stelle e levanti di falci 
lunari, che illustrano delle stazioni e mettono a posto delle indicazioni.

Ed ho deciso che non avrei messo in esso né prosa né poesia di altri che me e che non avrei 
lasciato ad altri né giudizio né potere su di esso, poiché in questa composizione, come in 
altre, ho ricevuto dal Re ciò con cui l’Angelo è arrivato da me.

Disse il servitore: quando fu finito il libro e la disposizione dei capitoli, mi sono arrampicato 
sui legni [del pulpito] dell’esaltazione (tašrīf ) ed ho mandato il figlio nobilissimo, benedetto e 
purissimo, “la luna piena (badr) della tradizione”, con l’informazione (bi-l-taʿ rīf) (36) alla gente 
che approfondisce le conoscenze, e con l’avvertimento (tawqīf ), e mi sono alzato nelle due 
assemblee (malā’ān) (37) componendo una poesia:

Noi siamo il segreto dell’Eterno per mezzo dell’esistenza perpetua (abadī) (38),
poiché abbiamo ereditato il tratto di carattere (ḫuluq) del puro tra di noi, al-Hāšimī (39).
Noi ci siamo elevati ed assisi nella stazione santa
ed abbiamo dato (wahabnā) ciò che abbiamo ricevuto (wuhibnā) (40) al segreto di Badr al-Ḥabašī,

è oggetto di osservazione] è l’origine, per la precedenza dell’incontro con Allah, sia Egli esaltato”.
36 Il termine taʿrīf serve anche ad indicare la determinazione di un nome mediante l’articolo o lo stato 
costrutto ed i due curatori dell’edizione critica, come pure al-Kurdī, lo correlano con “la luna piena (badr) della 
tradizione”, intendendo che il termine badr che compare in forma indeterminata come soprannome (laqab) di 
al-Ḥabašī è qui in forma determinata. Aṣ-Ṣalāḥī invece lo correla con l’obiettivo della missione. Nella prima 
lettura il seguito del testo sarebbe: “alla gente che approfondisce le conoscenze e l’avvertimento”, o “alla gente 
che approfondisce le conoscenze e [alla gente del] l’avvertimento”.
37 Entrambi i commentatori interpretano questa espressione come la gente dell’esteriore e la gente dell’interiore, 
ma secondo al-Kurdī potrebbe trattarsi anche dei due Pleromi, quello supremo e quello inferiore, o dei due 
generi di esseri dotati di peso (ṯaqalān), cioè i ğinn e gli uomini.
38 Aṣ-Ṣalāḥī identifica questo segreto con l’entità immutabile, mentre al-Kurdī lo riferisce al detto di Sahl at-
Tustarī: “La Signoria ha un segreto - e questo segreto sei tu, rivolto ad ogni individuo - se esso venisse meno 
sarebbe annullata la Signoria”. A questo proposito si può citare quanto Ibn ʿ Arabī ha scritto nel Libro dell’eternità, 
a pag. 179 della traduzione pubblicata nel n. 4 di El Azufre Rojo, Murcia, 2017: “Sappi che il segreto dell’eternità 
(azal), il suo spirito e ciò per cui esiste l’eternità sono soltanto io (anā)”.
39 Questo aggettivo di origine o di appartenenza (nisba) [ad una famiglia] è riferito al Profeta Muḥammad, il 
cui bisnonno era Hāšim ibn ʿAbd Manāf, eponimo dei Banū Hāšim, una delle famiglie qurayšite della Mecca. 
In questo verso Ibn ʿArabī esprime chiaramente il suo attributo di erede (wāriṯ) muḥammadiano per ciò che 
concerne il tratto di carattere.
40 Questa è la lettura di ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, attestata da tutti i manoscritti [solo il Bayazid 3750 
non è vocalizzato] ad eccezione del manoscritto Shehit Ali 1431 in cui si legge wahabnā, lettura che è stata 
adottata da Abrār Aḥmad Shāhī, affermando in nota che la variante wuhibnā si trova solo nel manoscritto Yusuf  
Aga 5001.

https://it.wikipedia.org/wiki/Eponimo
https://it.wikipedia.org/wiki/Banu_Hashim
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e lo abbiamo inviato come messaggero ai capi più sagaci,
con un libro che ha scritto la mano (kaff) di chi possiede le saggezze (41),
con delle scienze, e le ha chiamate i ponenti della stella elevata
ed i levanti delle due falci lunari ad un orizzonte polare (qutubī).
Incita (42) gli uomini all’ottenimento dell’esistenza nelle opere (al-wuğūd al-ʿamalī) (43)
e delle fini (nihāyāt) della ricezione (talaqqī) nella stazione del tratto di carattere.
Ed i Nomi della Mia Essenza procedono in basso ed in alto,
e chi di loro [uomini] avrà fede non cesserà di vivere per un Vivente,
e chi di loro devierà non otterrà nulla da Noi. (44)

41 Nell’edizione di Abrār Aḥmad Shāhī l’ultima parola è mancante.
42 Si tratta di un imperativo (ḥarriḍ), che secondo aṣ-Ṣalāḥī è rivolto ad al-Ḥabašī. Al-Kurdī lo legge erroneamente 
come un perfetto (ḥarraḍa) e lo attribuisce al libro.
43 Questa espressione ricorre anche nella prima poesia della nona sfera. Nel linguaggio tecnico del Taṣawwuf  il 
termine wuğūd significa anche “il ritrovamento (wiğdān) di Allah nell’enstasi (wağd)” ed ha quindi un significato di 
realizzazione; quanto al termine ʿamal, esso ha un senso molto più ampio di quello di azione, includendo anche 
attività interiori come l’intenzione e la himma. Ciò spiega perché nella descrizione del terzo grado Ibn ʿArabī 
abbia definito l’Intimità come “l’opera che fa giungere alla stazione del confessore”. Il senso dell’incitamento 
riportato in questo verso sembra quindi essere quello di mettere in opera la scienza menzionata nei versi 
precedenti.
44 Al-Kurdī precisa che in questi ultimi tre versi il servitore parla con la lingua del Signore.
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[67] Indice del libro

Il primo grado, riguardante l’assistenza da parte della Sollecitudine

Il primo ponente, che concerne l’assistenza (at-tawfīqī); cioè (45) la stella di Sollecitudine è 
scesa (waqaʿ a) nel cuore dell’Imām che governa il mondo della testimonianza (šahāda) (46) ed 
ha assalito (saṭā) (47). Esso [il primo ponente] è la prima sfera, che riguarda l’Islām.

Il primo levante, che concerne la conformità (al-wifāqī); cioè la falce lunare calante si è levata 
nell’anima dell’Imām che governa il mondo del Ğabarūt e del Malakūt (48) ed ha coperto 
(gaṭā) (49). Esso è la seconda sfera, che riguarda la Fede.

Il primo levante divino (al-illī wa-l-ilāhī) (50); cioè la falce lunare crescente si è levata nello 
spirito del Polo nell’istmo (barzaḫ) della Misericordia (raḥamūt) e della Paura (rahabūt) (51), ed 

45 Per semplicità ho tradotto con “cioè” l’espressione araba tarğumatu-hu, la sua traduzione o interpretazione.
46 Cioè l’Imām che è alla sinistra del Polo e che governa il mondo sensibile, come Ibn ʿArabī spiegherà nel 
seguito del testo.
47 Per entrambi i commentatori il soggetto di questo verbo è la stella. Il verbo significa assalire ed afferrare 
violentemente, soggiogare 
48 Cioè l’Imām che è alla destra del Polo Per Ibn ʿArabī il mondo del Ğabarūt corrisponde alla manifestazione 
sottile ed il mondo del Malakūt alla manifestazione angelica o spirituale. Nel cap. 73, questione CLIII [II 
129.16] precisa: “Se chiedi che cos’è il mondo del Malakūt, risponderemo che è il mondo dei significati [o 
delle idee] e dell’invisibile (gayb) e che la salita verso di esso comincia dal mondo del Mulk; se chiedi che cos’è 
il mondo del Mulk, risponderemo che è il mondo della testimonianza […] e che tra questi due mondi c’è il 
mondo del barzaḫ; se chiedi che cos’è il mondo del barzaḫ, risponderemo che è il mondo dell’immaginazione che 
alcuni chiamano il mondo del Ğabarūt: questa è anche la mia posizione al riguardo”.
49 Al-Kurdī correla questo verbo con la frase iniziale della sezione dedicata alla seconda sfera, in cui si parla 
della luce del mattino che copre e nasconde le tenebre della notte. Nella sua edizione Abd al-ʿAzīz Sulṭān al-
Manṣūb ha adottato la lettura gaṭṭā, attestata solo dai manoscritti Fatih 2874 e 2875 ed Aya Sofya 2120.
50 Ho tradotto queste due forme aggettivate di al-ill e di al-ilāh con un solo aggettivo, tanto più che nei titoli 
della terza, sesta e nona sfera viene usato uno solo di essi, al-ilāhī nelle prime due ed al-illī nell’ultima. Il termine 
ill, che ricorre in Cor. IX-10, viene così spiegato da Ibn ʿArabī nel cap. 70 [I 553.16]: “Allah, sia Egli esaltato, 
ha detto: “Essi, nei confronti di un credente, non rispettano né Dio (ill), né un patto di sicurezza (ḏimma)” (Cor. 
IX-10). L’ill è Allah, uno dei Suoi Nomi”. Nel cap. 73, questione CLIII [II 130.4] precisa: “Se chiedi cos’è 
l’ill rispondiamo che è ogni Nome divino che è messo [grammaticalmente] in rapporto di annessione con un 
Angelo o un’essere spirituale, come Ğibrā’īl, Mīkā’īl e ʿAbda’īl”, e nel Kitāb at-tanazzulāt al-mawṣiliyya, a pag. 57 
dell’edizione citata, aggiunge: “La designazione (dalāla)) al-ill è angelica e la designazione Allah è umana […] 
ʿAbd Allah e ʿUbayd Allah sulla Terra sono l’equivalente di Mīkā’īl nei Cieli e di Ğibrā’īl nel Loto del limite”.
51 Al-Kurdī correla questi due Attributi rispettivamente con la Bellezza (ğamāl) e con la Maestà (ğalāl).
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ha precluso ed ha dato (aʿ ṭā) (52). Esso è la terza sfera, che riguarda l’Iḥsān, e la segue la 
roccaforte della sua familiarità (uns) (53).

Il secondo grado, riguardante la scienza della Guida

Il secondo ponente, che concerne la scienza; cioè la stella di Guida è scesa nel cuore dell’Imām 
che governa il mondo della testimonianza ed ha condotto (ahdā) (54). Esso è la quarta sfera, 
che riguarda l’Islām.

Il secondo levante, che concerne la visione diretta (al-ʿ iyānī); cioè la falce lunare calante si 
è levata nell’anima dell’Imām che governa il mondo del Ğabarūt e del Malakūt ed è stata 
guidata (ihtadā). Esso è la quinta sfera, che riguarda la Fede, e questa sfera è un oriente 
(mašriq) per otto sante luci, che sono il sole, la falce lunare, la luna, la luna piena, la stella fissa 
(al-kawkab aṯ-ṯābit), il lampo (barq), il fuoco ed il lume (sirāğ).

Il secondo levante divino; cioè la falce lunare crescente si è levata nello spirito del Polo 
nell’istmo (barzaḫ) della Misericordia e della Paura, ed ha sviato ed ha guidato (hadā). Esso è 
la sesta sfera, che riguarda l’Iḥsān, e la segue la roccaforte della sua familiarità.

Il terzo grado, riguardante l’opera dell’Intimità (ʿ amal al-walāya)

Il terzo ponente, che concerne l’opera; cioè la stella d’Intimità è scesa nel cuore dell’Imām 
che governa il mondo della testimonianza ed ha tormentato (ʿ annā) (55). Esso è la settima sfera, 

52 I commentatori correlano il primo verbo alla Paura ed il secondo alla Misericordia. Come si potrà notare 
anche nei due gradi successivi, l’attività della stella e delle falci lunari è singola per i due Imām e duplice per il 
Polo, e per ogni grado tale attività è indicata da verbi che terminano allo stesso modo: ṭā per il primo grado, dā 
per il secondo e nā per il terzo, limitatamente al secondo dei due verbi.
53 Lo schema descrittivo delle tre sfere si ripete anche nei due gradi seguenti: nella prima sfera la stella scende 
nel cuore dell’Imām che è alla sinistra del Polo, nella seconda la falce lunare calante si leva nell’anima del l’Imām 
che è alla destra del Polo, e nella terza la falce lunare crescente si leva nello spirito del Polo. La distinzione di 
cuore, anima e spirito corrisponde all’affermazione precedente che “[le sfere] dell’Islām riguardano il corpo, 
quelle della Fede l’anima e quelle dell’Iḥsān lo spirito”, in quanto il cuore, come si vedrà, è strettamente correlato 
con il governo delle parti del corpo (aʿḍā’) ed è incluso nel loro elenco. Infine il secondo levante è sempre divino, 
mentre il ponente ed il primo levante sono correlati ad aspetti sempre diversi: l’assistenza e la conformità nel 
primo grado, la scienza e la visione diretta nel secondo grado e l’opera ed il tratto di carattere nel terzo grado.
54 La quarta forma del verbo hadā, guidare sulla retta via, si usa nel senso di condurre o portare qualcuno o 
qualcosa accompagnandolo, come condurre la sposa dallo sposo, o condurre la vittima al sacrificio, o portare 
un dono. Nelle due sfere successive si trovano rispettivamente l’ottava forma e la prima forma del verbo, tutte 
correlate con la Guida.
55 Questa lettura è attestata dai manoscritti Yusuf  Aga 5001, Majles 594, Fatih 2875 e Aya Sofya 2120 [il 
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che riguarda l’Islām, ed in questo ponente vi sono le sfere delle otto luci che si trovano nel 
levante della falce lunare calante, riguardante la Fede, del secondo grado. Queste otto sfere 
sono la sfera dell’udito, [68] la sfera della vista, la sfera della lingua, la sfera della mano, la 
sfera del ventre, la sfera dell’organo sessuale, la sfera del piede e la sfera del cuore.

Il terzo levante, che concerne il tratto di carattere (al-ḫuluqī) (56); cioè la falce lunare calante 
si è levata nell’anima dell’Imām che governa il mondo del Ğabarūt e del Malakūt ed ha reso 
facile (hannā) (57). Esso è l’ottava sfera, che riguarda la Fede.

Il terzo levante divino; cioè la falce lunare crescente si è levata nello spirito del Polo nell’istmo 
della Misericordia e della Paura, ed ha reso povero ed ha reso ricco (agnā). Esso è la nona 
sfera, che riguarda l’Iḥsān, e la segue la roccaforte della sua familiarità.

Poi segue a questa roccaforte la sezione con cui si conclude il libro.

Il servitore disse: Questo indice del libro è ordinato in capitoli conformemente a ciò che 
arriverà, se Allah vuole. E chiediamo il supporto e l’aiuto di Colui che dà esistenza all’essere 
contingente (kawn). Non c’è forza né potenza se non per Allah, l’Elevato, l’Immenso. Ed 
Allah ci basta in ogni occasione. [69]

manoscritto Fatih 2874 ha invece gannā]. Abrār Aḥmad Shāhī ha invece adottato la lettura ʿanā, preoccupare, 
attestata dai manoscritti Azhariyya 2101, Shehit Ali 1351 e 1431 e Bayazid 3750, senza segnalare in nota la 
variante.
56 Nell’edizione curata da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb la seconda vocale è stata erroneamente posta sulla 
qāf; in quella di Abrār Aḥmad Shāhī l’errore è stato corretto.
57 Questo verbo è il contrario di ʿannā [menzionato nel terzo ponente], che oltre a tormentare significa anche 
rendere difficile.
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IL PRIMO GRADO, RIGUARDANTE L’ASSISTENZA DA PARTE DELLA 
SOLLECITUDINE

La prima sfera, che riguarda l’Islām

La stella di Sollecitudine è scesa nel cuore dell’Imām che governa il mondo 
della testimonianza ed ha assalito

Nel Nome di Allah, il Misericordioso il Clemente, e che Allah faccia scendere la Sua ṣalāt e 
la Pace su nostro signore Muḥammad e sulla sua famiglia.

O Badr, affrettati (bādir) verso Colui che chiama: sarai salvaguardato. Ringrazia quindi per il danno 
dei nemici (58).
Già ti è arrivata la luce [della conoscenza]; afferrala dunque e non fare sosta nella nerezza 
[dell’ignoranza]:
colui a cui l’oro puro offre un liquido [per scrivere] si astiene dallo scrivere con l’inchiostro (59).
Assumi la Qualità di Dio (qum bi-waṣfi l-ilāhi) e consideraLo senza pari (fard), in solitudine,
e abbellisci l’ascolto quando sei chiamato [da Lui] e purifica la parola quando [Lo] chiami.
Indossa per il tuo Padrone (mawlā) la veste di povertà al fine di ottenere la fortuna tramite Colui che 
dona, il Magnanimo.
E quando arrivi da Lui povero dì: “O Signore (sayyid) (60), il Suo Amore (wuddu-hu) (61) è ciò su 
cui faccio affidamento (iʿtimādī).
Dai da bere a profusione la bevanda del congiungimento, fino a che [l’assetato] non cessa di lamentarsi 
dell’arsura dell’allontanamento.
Egli si è smarrito per [lungo] tempo senza nutrimento, poiché non ha contemplato altro che i servitori 
[e non il Padrone].
Sii dunque un nutrimento per lui, finché durano i suoi giorni bianchi (62), con parsimonia (63),

58 Al-Kurdī spiega che il danno è in realtà un favore accordato ed il ringraziamento per il favore è obbligatorio, 
e fa l’esempio di coloro che trovano piacere nella prova come lo provano nel favore. D’altra parte i nemici 
costringono a difendersi e combattere, come si leggerà in un verso successivo.
Nell’edizione di Abrār Aḥmad Shāhī l’ultima parola è mancante.
59 Aṣ-Ṣalāḥī correla l’oro liquido con la luce della scienza e l’inchiostro nero con la nerezza dell’ignoranza.
60 Il termine sayyid è più spesso usato per esseri umani, ma ricorre anche in riferimento ad Allah, come nel 
cap. 23 [I 181.1] “O mio Dio, mio Signore e mio sostegno (iʿtimādī)” e nel cap. 178 [II 359.17]: “O mio disiato 
(munāyā), mio Signore e mio sostegno”.
61 Aṣ-Ṣalāḥī commenta questa espressione facendo riferimento ad alcuni ḥadīt e versetti coranici che parlano 
dell’Amore (ḥubb) di Allah, ma non spiega il possessivo di terza persona laddove si sarebbe atteso un “Tuo”, 
mentre al-Kurdī legge la hā’ del pronome come parte del verbo wadaha, proibire, impedire.
62 L’espressione al-ayyām al-gurr indica i giorni la cui notte è illuminata dalla luna piena.
63 La parsimonia (iqtiṣād) nel dare nutrimento si contrappone qui alla profusione (ṣabb) nel dar da bere. Nel 
capitolo dedicato alla sfera del ventre Ibn ʿArabī insiste sulla necessità di nutrirsi con poco.
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affinché chi biasima (ʿaḏūl) (64) muoia in prigionia e si estingua il carbone ardente del nemico”. (65)
Gli uomini si meravigliano di una personcina che dopo lo smarrimento diventa una guida,
di chi era morto e diventa vivo ed ha trasceso l’estinzione (nafād).
Non si è tolto il suo sandalo altri che Mosè, per il suo [del sandalo] requisito di essere all’interno della 
valle (66);
colui a cui è stato fatto togliere il sandalo, il grado delle sue parole è arrivato all’apice dell’esattezza 
(sidād),.
E se tu [Badr] sei Ḥašīmīta per eredità (67), percorri con esso [sandalo] la via della giustezza (sadād),
ed indossa i tuoi sandali (68), poiché chi non ha indossato i suoi sandali è in un baratro.
Forse che colui che per stato [non solo per scienza] comprende è uguale a chi non vede il Vero nelle 
ceneri?
Distingui quindi il Vero quando Lo vedi sul veicolo (markab) della Santità nelle nubi che sorgono di 
primo mattino (gawādī),
e metti in ordine la scienza quando il tuo segreto colloquia con il [Suo] segreto nelle prime parti della 
notte (hawādī). [70]
Ed osservaLo (69) nell’immaginare (wahm) ogni segreto [nascosto] in ciò che copre (sātir), quando 
arriva, e in ciò che appare (bādi) (70),
e non disperderti e non separarti all’appello di un sedentario (ḥāḍir) e di un nomade (bād).

64 Nel Kitāb al-ḏaḫā’ir wa-l-aʿlāq, a pag. 42 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī definisce coloro che biasimano o 
criticano come: “coloro che disapprovano gli stati della gente di questa Via in quanto non conoscono la Bellezza 
di Colui di cui essi sono innamorati”. Si tratta quindi dell’ignorante, che subito dopo nel verso viene definito 
nemico. Aṣ-Ṣalāḥī interpreta il verso in senso microcosmico, intendendo “chi biasima” come “l’anima che 
biasima (al-lawwāma)”, menzionata in Cor. LXXV-2.
65 Nel testo arabo non vi sono virgolette per cui non è sempre chiaro dove finisca un certo discorso. In questo 
caso le virgolette conclusive potrebbero anche essere poste dopo: “ciò su cui faccio affidamento”, sì che le frasi 
seguenti sarebbero rivolte a Badr che era stato inviato come messaggero. Aṣ-Ṣalāḥī non fornisce indicazioni al 
riguardo, mentre al-Kurdī correla queste frasi al discorso rivolto al Signore.
66 Riferimento all’episodio riportato in Cor. XX-12. Nel cap. 27 [I 192.20] Ibn ʿArabī spiega che il togliersi 
i sandali ed il gettare il bastone del pellegrino corrisponde all’arrivo di Mosé alla dimora dell’unione o della 
congiunzione (wiṣāl), ed è questo il requisito per toglierli che è menzionato nel verso, e poco dopo aggiunge [I 
193.6]: “Ci è stato riferito che essi [i sandali] erano fatti di pelle d’Asíno morto e quindi assommavano tre cose: 
la prima è la pelle, che è l’apparenza della cosa, cioè: “Non arrestarti all’apparenza in alcun momento”; la 
seconda è la stupidità, che è correlata all’Asíno; la terza è l’essere morto senza sacrificio, e la morte è l’ignoranza”.
67 Sul significato di questo appellativo rimando alla nota 39. 
68 Nel cap. 27 [I 192.14] Ibn ʿArabī spiega che coloro che intraprendono la via verso l’unione: “sono coloro 
a cui Allah ha ordinato di indossare i sandali nella ṣalāt, poiché colui che sta seduto [cioè non percorre la via] 
non indossa i sandali, essendo essi fatti solo per colui che marcia in essa. In questo modo Egli ha indicato che 
colui che fa la ṣalāt procede nella sua ṣalāt e nel suo colloquio intimo con il suo Signore nei versetti nei quali egli 
colloquia con Lui, tappa per tappa, poiché ogni versetto è una dimora (manzil) [o tappa] ed uno stato”.
69 Questa è la lettura di aṣ-Ṣalāḥī; per al-Kurdī invece il pronome si riferisce al segreto. 
70 Al-Kurdī afferma che questo termine può essere o l’imperativo del verbo bādā, rivelare, mostrare, collegandolo 
a “osserva”, oppure l’aggettivo bādin , apparente, in contrapposizione a “ciò che copre”, mentre aṣ-Ṣalāḥī lo 
interpreta come bāda, andar via, sparire, collegandolo a “viene” ed invocando una modifica della vocale finale 
[“a” in “i”] per esigenze di rima, modifica che i due editori non hanno riportato.
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E se hai ricevuto in dono il ritorno (71) distingui le città dai deserti (72),
e guardati dal montare i cammelli di Mahra (73), poiché [in essi] l’asino si combina con il cavallo da corsa.
E che non ti velino le figure [molteplici], e sopporta le Sue gravose richieste.
Osserva Colui che dona i significati, ed associa l’occhio [interiore] con il cuore,
e fai risalire (asnid) la faccenda nel ricevere (talaqqī) [i significati] a Lui: sarai dotato di un punto 
d’appoggio (istinād).
E non ti tragga in inganno la frase: “O Mio servitore”, poiché il Vero, nell’unione, non chiama,
e certo questa stazione è più nascosta dell’assenza di simile per il Magnanimo.
Sii dunque Lui (kun-hu) (74) in scienza e sii Lui in stato, insieme (maʿa) a chi ritorna [alla sera] 
(rā’iḥ), se viene, ed a chi arriva [al mattino] (gādin) (75).
E sii Lui in qualità (76), ma non essere Lui in essenza, poiché l’entità di ciò che è impossibile è evidente,
e non avere passione, né desiderio in Lui (ḥubb f ī-hi) (77), poiché il cuore dell’amante è assetato:
chi passa la notte come un’amante pieno di struggimento, si lamenta per esso [struggimento] dell’arsura 
del cavallo da corsa.
Osserva anche con l’occhio della separazione (firāq); in essa vedrai la saggezza dell’opposizione (ʿinād),
la saggezza della risolutezza e dell’indolenza, la saggezza della pace e della lotta,
e la saggezza del contrario non la vede se non un saggio [che è tale] per essa ed un colto (šād).
Osserva chi batte con un legno secco una pietra e [l’acqua] scorre nel letto pietroso (wād) (78);

71 Entrambi i commentatori riferiscono il ritorno alla stazione della seconda separazione (farq), che segue 
l’unione (ğamʿ). Nel Kitāb al-ḏaḫā’ir wa-l-aʿlāq, a pag. 91 dell’edizione citata, Ibn ʿ Arabī precisa che questa stazione 
è superiore a quella dell’unione, alla quale probabilmente fa riferimento il verso precedente.
72 Questi due termini sono correlati al sedentario ed al nomade del verso precedente. Nel Kitāb at-tadbīrāt al-
ilāhiyya, a pag. 184 dell’edizione Ibn al-ʿArabī Foundation, Pakistan, 2013, parlando del microcosmo umano 
come regno, Ibn ʿArabī afferma: “I sudditi sono di due tipi: nomadi e sedentari. I nomadi sono il mondo della 
testimonianza disgiunta (munfaṣil) nei confronti del muḥammadiano preso a modello; i sedentari a loro volta 
sono di due tipi: l’élite ed il volgo. Il volgo è il mondo della testimonianza congiunto (muttaṣil), che per colui che 
non è preso a modello corrisponde al deserto. L’élite è di due tipi: il mondo della ragione [o dell’intelletto] ed 
il mondo dell’anima”.
73 Si tratta di cammelli più veloci dei cavalli, il cui nome è correlato alla tribù di Mahra ibn Haydān. Aṣ-Ṣalāḥī 
interpreta questo termine come le anime che seguono la passione.
74 Aṣ-Ṣalāḥī riferisce questo pronome al Magnanimo del verso precedente, mentre al-Kurdī spiega: “Sii Vero 
per la tua personalità (huwiyya) e la tua realtà essenziale, non per il tuo essere condizionato e dipendente, per 
mezzo della scienza e dello stato”. 
75 Nel Kitāb al-ḏaḫā’ir wa-l-aʿlāq, a pag. 75 dell’edizione citata Ibn ʿArabī correla questa espressione alla nube 
della Sollecitudine divina, che si presenta alla sera ed al mattino. In un verso precedente di questa poesia egli 
ha parlato del “veicolo della Santità nelle nubi che sorgono di primo mattino”.
76 In un precedente verso si legge: “Assumi la Qualità di Dio”.
77 Il desiderio, o l’amore, comporta una separazione, che nella stazione dell’unione è superata. Al-Kurdī riferisce 
il pronome all’Essenza, interpretando l’espressione come “desiderio dell’Essenza”, ma ciò implicherebbe una 
licenza poetica riguardo al genere del pronome, in quanto in arabo essenza (ḏāt) è femminile.
78 Possibile riferimento all’episodio in cui Mosè batté con il suo bastone una pietra e ne fece sgorgare dodici 
sorgenti, riportato in Cor. II-60 e VII-160. Commentando questi versetti, nel cap. 71 [I 644.20] Ibn ʿArabī 
precisa: “Essa è la scienza della Vita da cui è vivificata ogni cosa ed è la scienza che si genera tra i regni vegetale 
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meravigliati di ciò e prendilo come stato: troverai che esso è come il fuoco nel pezzo di legno che serve 
a produrlo (zinād) (79).
L’acqua è per lo spirito un nutrimento di scienza, ed il corpo è per il fuoco come l’otre (mazād) [per 
l’acqua];
e se l’acqua svanisce non la troverai [la scienza] nella tua vita di quaggiù per il luogo del ritorno,
e se il suo [del corpo] fuoco si spegne di notte, seppellisci (sawwi) (80) chi è morto nella terra appianata 
(mihād) (81).
Ho chiarito un segreto: se tu sei libero (ḥurr) (82) sei per esso (83) colui che accende il fuoco con il pezzo 
di legno (84).
Chi ha scienza del Vero per gusto (ḏawq) non combina la trasgressione con la rettitudine,
e colui a cui l’Amato Si presenta in svelamento non capisce quale sia il piacere del sonno,
come l’Inviato di Dio, poiché per lui il sonno non risiedeva nel cuore (85). [71]

e minerale dall’attributo della “Forza che costringe (qahr)”. Le dodici sorgenti infatti apparvero per il colpo 
del bastone [di Mosè] sulla pietra “e sgorgarono da essa” (Cor. II-60), per quel colpo, “dodici sorgenti”, cioè 
le scienze della contemplazione, da uno sforzo interiore per mezzo del colpo, e le scienze di gusto spirituale, 
in quanto l’acqua è tra le cose che si gustano ed il cui sapore si differenzia per mezzo del gusto. […] Colui 
che digiuna conosce per questo svelamento anche la relazione della vita con i vegetali in quanto il colpo ha 
avuto luogo con il bastone ed esso fa parte del mondo vegetale: con il suo colpo sulla pietra è apparso ciò che è 
apparso e chi non ha svelamento non sa che le piante sono vive, a meno che non attribuisca alla vita la crescita. 
Quindi, quando il servitore digiuna di Giovedì, per via dell’aiuto in esso della spiritualità di Mosè, su di lui la 
Pace, ha la scienza delle dodici sorgenti, per lo svelamento e la contemplazione, ed essa è la scienza di ciò che 
è connesso con le necessità (masâlih) del mondo: “ogni tribù conobbe la fonte a cui abbeverarsi” (Cor. II-60) tra 
quelle sorgenti”.
79 Anticamente si usava sfregare rapidamente un pezzo di legno in un foro praticato in un altro pezzo di legno, 
e l’attrito produceva la fiamma. L’acqua sgorga dalla pietra come il fuoco dal pezzo di legno, ma la causa 
mediata di questo effetto è un gesto da parte dell’uomo.
80 Questo termine è l’imperativo del verbo sawwā, che oltre al significato di appianare, rendere uniforme o 
simile, rettificare, ha anche quello di seppellire, appianando la terra sopra il cadavere. Entrambi i commentatori 
leggono sū’u, male, e quindi lo interpretano non come un verbo ma come un sostantivo. Nei manoscritti Bayazid 
3750 e Shehit Ali 1431 si legge chiaramente su’u, senza l’allungamento della prima vocale, possibile licenza 
poetica.
81 Questo termine, che ricorre sei volte nel Corano, oltre a letto e giaciglio indica anche la terra appianata su 
cui camminare senza difficoltà. Qui si riferisce all’ultima dimora terrena del corpo.
82 Al-Kurdī intende libero come colui che ha svuotato il suo cuore dagli altri.
83 Entrambi i commentatori riferiscono il pronome al segreto.
84 Nel cap. 369 [III 392.8] Ibn ʿArabī afferma: “Il Vero è nascosto nelle creature, quanto al Suo essere Luce 
e quando il “pezzo di legno che serve a produrre il fuoco (zinād)” delle creature viene acceso con la riflessione 
(fikr) appare la Luce del Vero. “Chi conosce la sua anima conosce il suo Signore” e chi conosce l’accensione del 
fuoco (qadḥ) e distingue il legno che serve ad essa, presso di lui c’è il fuoco ed egli si basa su una luce da parte 
del suo Signore […] Colui che accende il fuoco è colui che porta una luce da parte sua/Sua ed il Vero è con 
noi ovunque siamo: in una non-esistenza o in un’esistenza […] Quindi siamo dotati di luce senza saperlo”. In 
questo senso il pronome precedente, oltre che al segreto, potrebbe essere anche riferito a Lui.
85 Riferimento ad uno ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, XIX-16, LXI-24, Muslim, VII-125, Abū Dā’ūd, V-26 
e da Ibn Ḥanbal: “I miei occhi dormono, ma il mio cuore non dorme”. Ibn ʿArabī lo menziona nei capitoli 
73, questione CXIII [II 108.28], 96 [II 182.18] e 381 [III 508.1] nel quale afferma: “Gli venne chiesto [al 
Profeta] riguardo all’abluzione allorquando egli aveva dormito e sbuffato, non aveva fatto [nuovamente] 
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Se la piantagione arriva al suo termine, la gente è impegnata nel raccolto (86),
oppure [se] la gente nemica scende in campo contro la fortezza, gli uomini si affrettano alla guerra 
santa (87).
Ti chiedo, per Allah, o amico mio: forse che i letti di seta mista a lana sono come [quelli] di tragacanto 
(88)?
No! E [giuro] per Colui verso cui torna la nostra faccenda: per Lui il bene non è come la corruzione 
(89).

* * * * *

Colui il Cui elogio è maestoso ed i Cui Nomi sono santificati ha detto [nel Suo Libro]: “La 
mia assistenza (tawfīq) [nella riuscita] (90) dipende solo da Allah” (Cor. XI-88), ed Egli, Gloria 
a Lui, l’ha fatta risalire al Nome sintetico [Allah], che può essere oggetto della dipendenza 
(taʿ alluq) [da parte del servitore], non della caratterizzazione (taḫalluq) (91), e nel Suo riferirla 

l’abluzione ed aveva fatto la ṣalāt con l’abluzione fatta prima di essersi addormentato, ed egli rispose: “I miei 
occhi dormono, ma il mio cuore non dorme”. Cioè, dopo essersi trasferito nel mondo dell’immaginazione, ed 
essendosi addormentato in stato di purità rituale, aveva visto lì la sua forma, ma non aveva visto che essa avesse 
commesso un’impurità tale da rendere necessaria l’abluzione rituale, ed aveva così saputo che al suo corpo 
sensibile non era capitato qualcosa che invalidasse l’abluzione nella quale si era addormentato. Per questo, a 
proposito del sonno, diciamo che può essere causa di impurità, ma non che in se stesso sia un’impurità”. Nel 
cap. 68 [I 337.19] precisa inoltre: “Poiche nello stato di sonno chi dorme non ha scienza di nulla di ciò che 
succede all’esterno, nel mondo del visibile, per gli uomini il sonno è ignoranza pura, salvo per colui il cui occhi 
dormono ma il cuore non dorme, come l’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la 
Pace, e chi Egli adesso vuole tra i suoi eredi”.
86 Aṣ-Ṣalāḥī spiega questo verso nel senso che chi semina nel cuore lo ḏikr, una volta che i suoi semi sono 
maturati, ottiene le perfezioni delle conoscenze, mentre al-Kurdī lo legge nel senso di: “chi semina, raccoglie”, 
nel bene e nel male.
87 Entrambi i commentatori interpretano la fortezza come il corpo in cui risiede lo spirito ed i nemici come 
l’anima e Satana. Questi due versi hanno in comune una situazione [la maturazione delle spighe o l’attacco 
da parte del nemico] che richiama all’azione, e la mancata risposta a questo appello comporta la rovina del 
raccolto o la perdita; essi sembrano quindi ricollegati all’invito del verso iniziale: “O Badr, affrettati verso Colui 
che chiama”. 
88 Il tragacanto (qatād) è una pianta spinosa, di cui si nutrono talora i cammelli.
89 Al-Munāwī (m. 1031 H) nel suo Kitāb al-kawākib ad-durriyya fī tarāğim as-sāda aṣ-ṣūfiyya, a pag. 232-235 del IV 
volume dell’edizione Dār Ṣādir, Beirut, 1999, nella sezione dedicata a Badr al-Ḥabašī, riporta integralmente 
questa poesia, affermando che il suo commento richiederebbe molti volumi.
90 Questa affermazione del Profeta Šuʿayb è spesso tradotta come: “Il mio successo [o la mia riuscita] dipende 
solo da Allah”, usando l’effetto come metonimia della causa, cioè l’assistenza divina. L’assistenza può essere data, 
in senso attivo, o ricevuta, in senso passivo, ed Ismāʻīl Ḥaqqī, nel suo Rūḥ al-bayān, a pag. 175 del quarto volume, 
Dār al-fikr, Beirut, 1990, afferma che il termine tawfīq ha qui un senso passivo e quindi va letto come: “il mio essere 
assistito (kawnī muwaffaqan)”. Nella traduzione ho mantenuto “assistenza” per coerenza con il testo che segue.
91 Al-Kurdī spiega che il Nome Allah non indica un tratto di carattere (ḫuluq) e quindi non può essere assunto 
dal servitore come tratto di carattere.
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ad esso [Nome] vi è un nobile segreto a cui alluderemo, se Allah vuole, riguardo alla falce 
lunare di questa felice stella.

L’assistenza – o figlio nobile ed emancipato (92), che Allah ti dia la riuscita – è la chiave della 
felicità perpetua, la guida per il servitore nel seguire le orme profetiche e ciò che lo dirige 
ad assumere i tratti di carattere divini: chi ce l’ha fa bottino (ganima), chi non ce l’ha viene 
escluso. 

Essa esula dall’acquisizione da parte del servitore, poiché è solo una luce che Allah pone nel 
cuore di chi ha scelto per Se stesso e di chi ha eletto per la Sua Presenza. Per mezzo di essa 
si ottiene la salvezza e per mezzo di essa si ottengono i gradi. 

E malgrado l’assistenza sia un segreto conferito in dono ed una luce posta nel cuore del 
servitore, l’aspirazione (irāda) del servitore, riguardo alla scienza delle sue [dell’assistenza] 
virtù specifiche e delle sue verità, è connessa con la Magnanimità (ğūd) di Allah, Gloria a 
Lui, per ottenerla da Lui e per esserne qualificato. 

Talvolta essa viene ottenuta dal servitore per questa aspirazione ed egli si immagina che 
essa sia un’acquisizione e che la sua preghiera ad Allah per essa e la sua aspirazione ad essa 
siano la causa del suo ottenimento, ma egli non sa che questa aspirazione che lo ha mosso 
alla ricerca dell’assistenza fa parte essa stessa dell’assistenza e ne è un effetto. Se non fosse per 
l’assistenza essa [aspirazione] non ci sarebbe: l’aspirare all’assistenza fa parte dell’assistenza 
stessa, ma la maggior parte degli uomini non ne è consapevole.

Stabilito ciò, quello che l’uomo cerca in realtà è solo la perfezione dell’assistenza da [72] 
parte di Colui che assiste e che dona, il Saggio.

La “perfezione dell’assistenza” significa che essa prende come compagno il servitore in tutti 
i suoi stati, cioè le sue credenze, i suoi propositi improvvisi, i suoi segreti, i levanti delle sue 
luci, le sue intuizioni, le sue contemplazioni, i suoi colloqui notturni e tutti i suoi atti. Non che 
l’assistenza sia divisibile in parti, poiché essa è uno dei significati che sussistono nell’anima, 
e quindi la mancanza di perfezione di cui si parla consiste solo nel fatto che essa [assistenza] 
sussiste nel servitore in uno degli atti mentre egli ne è privo in un altro; l’accrescimento di 
essa consiste nel fatto che essa si accompagna a tutti gli atti del servitore.

È cosi spiegata la causa della sua richiesta riguardo all’assistenza da parte di Allah, ed è 
anche chiaro che l’assistenza non è assente presso di lui al momento della sua richiesta di essa 
ad Allah, sia Egli glorificato. 

92 Badr al-Ḥabašī era passato dalla condizione di schiavo a quella di uomo libero, ma l’emancipazione può 
essere intesa anche come liberazione dalle passioni.
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Il termine assistenza è la seconda forma infinitiva (tafʿīl) della conformità (muwāfaqa) (93) ed 
è un significato che sussiste nell’anima [del servitore] al sopravvenire di uno degli atti che 
procedono da lui, secondo la loro diversità, [significato] che gli impedisce di trasgredire la 
prescrizione legale che si impone a lui in quel atto, niente altro. Ed ogni significato che ha 
questo regime si chiama assistenza [divina].

Figliolo, se lo stato di chi disobbedisce fosse conforme al dovere prescritto per lui egli non 
sarebbe disobbediente, e quando la conformità viene esclusa in uno degli stati prescritti vi è 
la trasgressione, poiché il ricettacolo non può essere privo della cosa o del suo contrario.

Può succedere che l’assistenza sussista nel servitore in un certo atto e che contemporaneamente 
vi sia la trasgressione in un altro atto, come colui che fa la ṣalāt nella casa presa illegalmente o 
colui che fa l’elemosina e calunnia o picchia qualcuno nello stesso momento, ecc. Per questo il 
servitore non chiede al suo Padrone se non la perfezione dell’assistenza, intendendo che essa 
lo accompagni in tutti i suoi stati, affinché non ci sia più alcuna trasgressione da parte sua.

Quando l’assistenza è perfetta per il servitore, nel modo che abbiamo menzionato, allora si 
dice di lui [che ha ottenuto] l’impeccabilità (ʿ iṣma) e la preservazione (ḥifẓ) divina – che Allah 
ci preservi i momenti e ci renda immuni dalle conseguenze delle negligenze, poiché Egli 
dona generosamente le cose buone.

Figliolo, l’assistenza è la Sollecitudine che c’era per il servitore presso Allah, sia Egli esaltato, 
prima che Egli gli concedesse [73] l’assistenza quando gli diede l’esistenza e [prima] di 
collegare il Suo discorso con lui (94).

Egli, sia esaltato, ha detto: “Annuncia a coloro che hanno fede che essi hanno un buon 
precedente [o: un precedente di veridicità] (95) presso il loro Signore” (Cor. X-2) ed invero 

93 Questo termine è l’infinito della terza forma del verbo wafaqa, da cui deriva come infinito della seconda 
forma il termine tawfīq, assistenza.
94 Nel cap. 373 [III 460.9] Ibn ʿArabī distingue una Sollecitudine speciale che riguarda alcune delle Sue creature, 
ed una Sollecitudine generale che consiste nel Suo dare l’esistenza e nella dipendenza di tutto il mondo da Lui.
95 L’espressione qadam ṣidqin è stata oggetto di una dozzina di interpretazioni diverse da parte dei commentatori 
arabi del Corano; il termine qadam può significare piede, precedenza, grado, stazione, passo, mentre il termine 
ṣidq può significare veridicità, durezza, fermezza, e quando viene apposto in caso genitivo ad un sostantivo può 
talora attribuire a quest’ultimo il senso di “buono”. Le interpretazioni più frequenti di questa espressione sono 
le opere buone che il servitore “manda avanti” prima del Giudizio, una buona ricompensa e l’intercessione del 
Profeta. Nel cap. 73, questione XVII [II 51.35] Ibn ʿArabī riferisce questa espressione alla Sollecitudine divina, 
e nella questione CLIII [II 129.7] precisa: “Se chiedi che cos’è il qadam rispondiamo che è ciò che è stabilito per 
il servitore nella Scienza del Vero riguardo a lui. Egli, sia esaltato, ha detto: “essi hanno un buon precedente” 
(Cor. X-2), cioè un precedente (sābiq) di Sollecitudine presso il loro Signore nella Scienza di Allah”. Nel cap. 320 
[III 76.31] correla inoltre il termine ṣidq alla veridicità divina, non a quella del servitore, nella Sua promessa di 
riempire il Paradiso e l’Inferno di beati e dannati, ed attribuisce l’espressione qadam ṣidqin anche agli abitanti 
dell’Inferno. Nel cap. 331 [III 118.29] infine afferma: “Quando [gli abitanti delle due dimore] discesero in 
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essi hanno questo precedente prima del loro essere – in quanto non c’è prima nella Scienza 
di Allah, sia Egli esaltato – come concessione peculiare (ḫuṣūṣiyya) da parte Sua, quanto è 
maestosa la Sua elevatezza, per loro, ed essa [concessione] è la Misericordia che Egli ha 
prescritto a Se stesso (96). 

Quando Egli diede loro (97) l’esistenza nelle loro entità per mezzo dell’Attributo della 
Magnanimità e li fece emergere nell’esistenza, Si prese carico (tawallā) di loro con la Sua 
Gentilezza, li verificò con le realtà essenziali dell’assistenza e spiegò loro la via che conduce 
a Lui. Egli la spiegò ai Suoi Profeti per mezzo (98) dei Suoi Angeli, ed ai Suoi Intimi per 
mezzo dei Suoi Profeti, ed agli Angeli per mezzo della natura innata con cui ha dato loro 
l’esistenza, ed essi sono stati guidati nella maniera più chiara e sono ritornati con la più 
prospera ascensione.

L’assistenza non ha smesso di accompagnarli in ogni stato e di guidarli verso ogni opera che 
avvicina ad Allah, sia Egli esaltato, tra le opere dei cuori e delle anime ed i comportamenti 
indirizzati ai sensi, fino a condurli al di sopra delle [loro] aspirazioni (himam) ed a farli sostare 
nella Presenza della Magnanimità e della Generosità. 

Essi si sono immersi nei mari dei favori e dei benefici, cioè la beatitudine dei Paradisi e la 
somiglianza (mudāhā) (99) dell’assidersi [divino], nella misura di quanto Egli, sia esaltato, ha 
voluto accordare loro dei Suoi favori e donare loro della Sua Misericordia. Allora essi hanno 
visto il farsi carico di loro da parte del Vero in ciò, mentre non erano cosa menzionata (100), 

esse e restarono degli spazi che essi non riempivano, Egli configurò le volontà della gente delle due dimore 
come delle forme sussistenti e le riempì con esse. Queste forme, dipendenti alle due parti che sono indicate 
come le due precedenze [o i due piedi], sono per la gente della beatitudine una precedenza di veridicità presso 
il loro Signore, cioè un precedente di Sollecitudine, in quanto Egli crea la loro volontà di obbedire ad Allah e 
di adorarLo come delle forme dotate di corpi non grossolani, e [crea] le loro opere”. Ho messo tra parentesi 
quadre la traduzione “i due piedi” in quanto nel cap. 374 [III 463.13] Ibn ʿArabī afferma chiaramente che il 
qadam di qadam ṣidqin è uno dei due piedi divini che poggiano sullo Sgabello (kursī).
96 Riferimento a Cor. VI-12 e 54.
97 Questo pronome si riferisce a coloro che hanno fede, che credono.
98 Abrār Aḥmad Shāhī invece della lettura bi-wāsiṭa, attestata dai manoscritti più antichi, ha adottato la lettura 
bi-wisāṭa, che non cambia il significato.
99 Il verbo ḍāhā, di cui il termine muḍāhā è l’infinito, non ricorre nel Corano ma si trova in uno ḥadīṯ riportato 
da al-Buḫārī, LXXVII-91, an-Nasā’ī, XLVIII-112, e da Ibn Ḥanbal: “Gli uomini che avranno il castigo più 
intenso nel Giorno della resurrezione saranno coloro che hanno imitato la creazione di Allah”. Nel Cap. 559 
[IV 411.20] Ibn ʿArabī afferma: “Disse: il Vero non è fatto simile (lā yuḍāhā) poiché “Non c’è cosa simile a 
Lui” (Cor. XLII-11) “Invero Allah è un Dio unico” (Cor. IV-171) e dov’è dunque il simile (muḍāhī)? Disse: gli 
Attributi della comparabilità (tašbīh) sono dettati dalla Legge, non sei tu che paragoni. Disse: la ragione nega la 
somiglianza (muḍāhā), la Legge la afferma e la nega e la fede in ciò che apporta la Legge è la felicità”. Ibn ʿArabī 
tratterà più in dettaglio il tema della somiglianza o imitazione divina a pag. 301, in una sezione ad essa dedicata.
100 Riferimento a Cor. LXXVI-1. Nel cap. 524 [IV 167.22] Ibn ʿArabī afferma: “L’esistenza è tutta lettere, 
parole, Sūre e versetti ed è quindi il macro-Corano (al-qur’ān al-kabīr) a cui il falso non arriva né da davanti né 
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poi l’accompagnamento del [Suo] farsi carico di loro nelle sedi delle asserzioni individuali, 
santificandoli da esse. Ed essi vollero ringraziare e la realtà essenziale glielo impedì: colui che 
ringrazia è Colui che è ringraziato e colui che menziona è Colui che è menzionato.

Ed i servitori furono incapaci dell’elogio e della lode, malgrado si sforzassero al massimo in 
ciò, e si fermarono nella sosta dello sconcerto, vedendo che lo stato era al di sopra dell’elogio. 
Poi videro che ciò che risultava loro dell’elogio di Lui, sia Egli glorificato, veniva solo da Lui: 
Egli elogiava Se stesso per mezzo del Suo Atto. Egli, sia esaltato, disse: “E non avete ricevuto 
della Scienza se non poco” (Cor. XVII-85), e questo poco è un prestito che abbiamo ricevuto 
in dono per Sollecitudine da parte Sua, ed al molto non siamo arrivati. Per noi non c’è nulla 
[74] che possiamo asserire [di avere].

Colui che realizza è una figura intagliata (manḥūt) (101), sennonché è fortunata (mabḫūt); e chi 
asserisce [di avere] è simile, sennonché è detestato (mamqūt). Il veridico, che Allah faccia 
scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ha detto in questa stazione: “Non enumero elogi su di 
Te: Tu sei come hai elogiato Te stesso” (102); ed il confessore [Abū Bakr], Allah sia soddisfatto 
di lui, ha detto: “L’incapacità di ottenere la percezione è una percezione” (103). 

da dietro; la sua entità è preservata ed essa non è qualificata dalla non-esistenza in quanto la non-esistenza è 
la negazione della realtà (šay’iyya), e la realtà è intelligibile sia come esistenza che come immutabilità (ṯubūt), 
non vi è una terza categoria. Quando senti parlare della negazione della realtà, il negatore nega alla realtà 
dell’immutabilità specificamente la realtà dell’esistenza, poiché la realtà dell’esistenza non nega la realtà 
dell’immutabilità. Quindi il Suo detto: “e non eri nulla [lett.: una cosa]” (Cor. XIX-9) si riferisce alla realtà 
dell’esistenza, in quanto ha usato l’espressione “eri”, che è una particella esistenziale. Quindi ha negato con il 
“non”, e lo stesso vale per “non era una cosa menzionata” (Cor. LXXVI-1) e la menzione è esistenza”.
101 Al-Kurdī interpreta questa espressione come una forma di legno che non ha moto proprio né volonta, così 
come l’uomo non si muove e non vuole se non per il Volere divino.
102 Ḥadīṯ riportato da Muslim, IV-222, Abū Dā’ūd, II-148, VIII-5, an-Nasā’ī, XX-51, at-Tirmiḏī, XLV-75 e 
112, e da Ibn Māğah, V-117 e XXXIV-3.
103 Celebre frase di Abū Bakr, spesso riportata e commentata da Ibn ʿArabī nelle Futūḥāt nei 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 questa 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 connessione 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 
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Riguardo a questa stazione abbiamo composto dei versi, tra cui:

Dì a chi cerca di percepire il suo Creatore: “L’incapacità di ottenere la percezione è una percezione”.
Chi professa il nobile sconcerto è un giovane (fatā) (104) che percepisce al massimo della scienza del 
Misericordioso (105).
Quante persone rifiutano [ogni cosa riguardo a Lui] se non la realizzazione (taḥaqquq) di essa 
[dell’incapacità di percepire], poiché il suo [della percezione o della scienza] massimo è disconoscimento 
(ğaḥd) ed associazione (išrāk)?! (106)
L’incapacità di ottenere la realizzazione (taḥqīq) (107) di essa [percezione] è un sole di sagacia che 
delle sfere portano con sé al di sopra dell’atmosfera (ğaū) delle pratiche rituali (nusk).

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 ottenere 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]. 
104 Entrambi i commentatori correlano questo termine con la futuwwa, cioè la stazione della forza (quwwa), a 
cui Ibn ʿArabī dedica il cap. 42 [I 241-244].
105 Per al-Kurdī il massimo della scienza è la scienza di non sapere.
106 Questo verso è difficile da comprendere in quanto non è chiaro a cosa si riferiscano i due pronomi che ho 
tradotto rispettivamente con “di essa” e “sua”. Aṣ-Ṣalāḥī lo interpreta nel seguente modo: “e qualsiasi persona 
respinga l’incapacità, desideri ardentemente percepire l’essenza della realtà del suo Creatore, e la cerca con i suoi 
pensieri, non realizza, anzi, il massimo della sua ricerca la porta alla negazione ed all’associazione”. Al-Kurdī 
invece fornisce due versioni: nella prima i due pronomi si riferiscono a due cose diverse, come riportato nelle 
parentesi quadre della mia traduzione, mentre nella seconda si riferiscono entrambi alla scienza o percezione 
ed il senso sarebbe: “Quante persone non consentono se non la realizzazione della scienza e rigettano il suo 
massimo, in quanto il suo massimo è disconoscimento ed associazione”.
Nel manoscritto Bayazid 3750, al posto di illā, se non, si legge an lā, di [non], variante non segnalata da Abrār 
Aḥmad Shāhī.
107 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. 335 della traduzione pubblicata nel n. 7 di El Azufre Rojo, Murcia, 2020, commentando l’espressione 
“essere inseparabile dallo ḏikr realizzandolo” egli spiega che il termine taḥaqquq significa: “che il Vero è la sua 
lingua in quello ḏikr, non lui, a differenza della caratterizzazione (taḫalluq) con lo ḏikr, poiché la caratterizzazione 
con lo ḏikr 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].
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[75] Gli inizi dell’assistenza, i suoi gradi intermedi ed il suo massimo

Figliolo, sappi che l’assistenza [divina] conduce ad ogni eccellenza, guida ad ogni attributo 
salvifico ed è portatrice di ogni tratto di carattere gradito [ad Allah]. Essa lustra le viste 
interiori (baṣā’ir), aggiusta i pensieri nascosti (sarā’ir) (108), chiarifica le coscienze (ḍamā’ir) (109), 
apre i lucchetti dei cuori (110), fa cessare la loro [dei cuori] ruggine (111) e li fa uscire dalle 
loro coperture (112), dona loro i segreti della loro esistenza e fa loro conoscere ciò che essi 
comportano della Magnificenza del loro Adorato. Essa è il motivo che li spinge a cercare la 
rettitudine e ciò che guida alla via dell’integrità. Non c’è servitore che sia qualificato da essa 
che non sia guidato e che non guidi, né persona che sia privato di essa che non vada in rovina 
e che non mandi in rovina. Cerchiamo rifugio in Allah dal disaccordo.

Essa ha un inizio, un grado intermedio ed un massimo: il suo inizio ti conferisce l’Islām, il 
suo grado intermedio la Fede ed il suo massimo l’Iḥsān.

L’Islām salvaguarda il sangue ed i beni (113); la Fede salvaguarda le anime dall’iniquità della 
deviazione e dello sviare; l’Iḥsān salvaguarda gli spiriti dalla visione degli altri e dona ad essi 
la vigilanza e la verecondia in modo perfetto.

108 Il termine sarā’ir può essere il plurale di asrār, segreti, o di sarīra, pensiero nascosto o intenzione recondita. 
In questo secondo senso ricorre in Cor. LXXXVI-9: “Il giorno in cui saranno messi alla prova i pensieri 
nascosti”. Nel cap. 68 [I 385.8] Ibn ʿ Arabī afferma: “Il regime dell’interiore negli ordini del Vero non è il regime 
dell’esteriore. Allah non guarda nell’uomo se non il suo cuore, e quindi è necessario per il servitore mantenere 
sempre il suo cuore puro, poiché esso è la sede dello sguardo di Allah. La Legge guarda l’esteriore dell’uomo 
e lo controlla in questo mondo, il mondo dell’osservanza delle norme, più del suo interiore. Nell’aldilà è il 
contrario: là verranno messi alla prova i pensieri nascosti”, e nel Kitāb al-ʿabādila, a pag. 178 dell’edizione citata 
aggiunge: “L’entrata nel Paradiso è per la Misericordia di Allah, ed essi non entreranno nel Paradiso finché non 
saranno messi alla prova, e la messa alla prova fa parte della Misericordia di Allah. Qui c’è la prova dei corpi 
e là c’è la prova dei pensieri nascosti, e ciò che viene messo alla prova è il lato esteriore di ogni mondo. Poiché 
qui la manifestazione riguarda i corpi ed i pensieri nascosti sono interiori ad essi, la prova ha luogo tramite il 
corpo; là invece la manifestazione riguarda i pensieri nascosti, ed i corpi sono interiori ad essi, quindi la prova 
ha luogo mediante i pensieri nascosti”. Ho mantenuto l’aggettivo “nascosti”, anche se nell’aldilà i pensieri e le 
intenzioni saranno palesi.
109 Questo termine, plurale di ḍamīr, ha nei lessici arabi un significato sovrapponibile a quello di sarā’ir, cioè le 
cose che uno nasconde o concepisce nel suo cuore o nella sua mente, i suoi segreti, da cui anche il significato di 
“pronomi”, cioè nomi nascosti. L’ho tradotto qui come coscienze, nel senso dell’inglese conscience, le cose buone 
o cattive di cui uno è consapevole, non di consciousness cioè la facoltà in se stessa.
110 Riferimento a Cor. XLVII-24: “Forse che i cuori hanno i loro lucchetti [chiusi] su di essi?”
111 La ruggine dei cuori è menzionata in Cor. LXXXIII-14.
112 Il termine akinna, coperture o veli, riferito ai cuori, ricorre in Cor. VI-25, XVII-46, XVIII-57 e XLI-5. Nel 
cap. 418 [IV 25.1] Ibn ʿArabī spiega il significato dei termini lucchetto, ruggine e cortina riferiti al cuore; una 
traduzione integrale di questo capitolo è riportata nello studio di William C. Chittick, The Self-Disclosure of  God, 
SUNY Press, Albany, 1998, a pag. 315-317.
113 Riferimento ad uno ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, II17 e 28, VIII-28, XXIV-1, XCVI-2 e 28, e da Muslim, 
II-32 a 36, e citato da Ibn ʿArabī nel cap. 64 [I 315.19]: “Mi è stato ordinato di combattere gli uomini finché 
non dicano: “Non c’è Dio se non Allah” e quando lo dicono essi avranno salvaguardato da parte mia il loro 
sangue ed i loro beni, salvo il diritto dell’Islâm, ed il loro conto sarà presso Allah”.
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Quindi l’anima gioisce dei suoi desideri nei Paradisi, l’occhio gioisce del piacere della 
contemplazione del Misericordioso e lo spirito gioisce delle realtà essenziali del Favore 
[divino].

Figliolo, osserva ciò a cui ti fa arrivare l’assistenza. Colui che ha augurato per te l’assistenza 
in tutti gli stati non ha tralasciato nulla del bene senza dartelo, e tu non ci arrivi ( fa-lā taridu-
hu) [da solo] (114).

Il suo inizio ti conferisce la scienza e l’opera (115), il suo grado intermedio purifica la tua 
essenza dalla lordura degli obiettivi personali e dalle infermità, ed il suo massimo ti accorda 
i segreti dell’esistenza e dell’eternità, ed al di là di Allah non c’è cosa in cui sperare.

[76] Il suo inizio ti estingue ai tuoi sensi, il suo grado intermedio ti estingue alla tua anima 
ed il suo massimo ti elargisce il tuo sole.

Il suo inizio ti conferisce i carismi (116), il suo grado intermedio ti estingue agli Attributi ed il 
suo massimo ti fa gioire dell’Essenza.

Il suo inizio ti accorda i Paradisi, il suo grado intermedio ti accorda la visione diretta (117) ed 
il suo massimo ti accorda l’estinzione delle entità.

Sia glorificato Colui che concede ciò e che dà generosamente, poiché Egli è Misericordioso 
con i Suoi servitori. 

[77] Suddivisione (taqsīm)

L’assistenza, che Allah ti dia la riuscita, si suddivide fondamentalmente in generale e speciale. 
L’assistenza generale è quella che è comune a tutti gli uomini indistintamente, siano essi 

114 Non sono certo di questa traduzione, anche perché nei manoscritti vi sono molte discordanze: per quanto 
riguarda le consonanti questa lettura è attestata solo dai manoscritti Yusuf  Aga 5001, Bayazid 3750 e Fatih 
2875; nel manoscritto Shehit Ali 1431 la dāl è raddoppiata, e nei manoscritti Majles 594, Azhariyya 2101, Fatih 
2874, Shehit Ali 1351 ed Aya Sofya 2120 al posto della rā’ si trova una zay. I verbi possibili sono dunque warada, 
arrivare, arāda, volere, zāda, aggiungere e radda, rifiutare, e manca anche la vocalizzazione, per cui non è chiaro 
se si tratti di un imperfetto o di un condizionale-iussivo. Entrambi i commentatori vi leggono il verbo radda per 
cui la traduzione sarebbe: “quindi non rifiutarla [l’assistenza)”.
115 Al-Kurdī fa giustamente notare che l’inizio corrisponde all’Islām e che la scienza e l’opera corrispondono 
rispettivamente alla quarta ed alla settima sfera, che sono relative all’Islām.
116 I carismi verranno ampiamente trattati nella sezione dedicata alla settima sfera, che concerne l’Islām.
117 La visione diretta è il tema principale della quinta sfera, che concerne la Fede, cioè il grado intermedio 
dell’assistenza.
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musulmani o no, ed è di due tipi: una è conforme alla saggezza in quanto tale, l’altra è 
conforme agli obiettivi personali (agrāḍ ) (118).

Un esempio di quest’ultima è l’uomo, chiunque egli sia e qualunque sia il suo culto, che 
scava un pozzo lungo una strada la cui terra è arida: ciò è conforme all’obiettivo personale 
di chiunque passi per quel luogo.

L’assistenza che è conforme alla saggezza è come colui che mette insieme due cose, per la 
correlazione che vede tra di esse, e il suo fondamento è il dare ad ogni cosa ciò che le spetta, 
come ad esempio un uomo che vede una persona che cerca di bere con un setaccio mentre 
si sforza di filtrare la farina con una coppa; egli prenderà la farina e la metterà nel setaccio e 
prenderà l’acqua mettendola nella coppa, dicendo [alla persona]: “Questo è fatto per questo 
e quello è fatto per quello”. E così per tutte le cose che riguardano la scienza e l’opera: questa 
è la conformità alla saggezza.

Quanto all’assistenza speciale essa è quella che ti fa uscire dalle tenebre alla luce e che ti 
conduce alla felicità perpetua nei suoi diversi gradi, anche se [chi la riceve] entrerà nel Fuoco 
infernale (119).

Anch’essa [l’assistenza speciale] si suddivide in generale e speciale. La prima è come la fede 
in Allah, nel Suo Inviato ed in ciò che egli ha apportato; la seconda è come l’agire in base alla 
scienza prescritta dalla Legge, ed a sua volta si suddivide in generale e speciale.

La prima è come compiere gli obblighi di istituzione divina, come Ḍimām ibn Ṯaʿlaba as-
Saʿdī che dopo che l’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, 
lo aveva interrogato sugli obblighi e che egli gli aveva risposto, gli chiese: “C’è altro che devo 
fare?”. L’inviato di Allah rispose: “No, se non come atto di obbedienza volontaria” ed egli disse: 
“Per Allah, non farò più di questo, né farò meno di esso”. [78] Gli obblighi non sono altro che 
i cinque di istituzione divina, e l’Inviato di Allah disse: “Avrà successo se è veridico” (120).

118 Nel Cap. 113 [II 195.17] Ibn ʿArabī precisa: “Sappi che l’anima ha due obiettivi personali: uno essenziale 
ed uno accidentale. Quello essenziale è l’acquisizione dei vantaggi e l’allontanamento degli svantaggi, mentre 
quello accidentale le viene presentato dal lato della Legge. Talvolta [però] l’obiettivo accidentale viene dal lato 
del desiderio, o dal lato di ciò che è confacente alla natura o dal lato della ricerca della perfezione. Tutto ciò, 
nella via che noi percorriamo, non va considerato se non dal lato specifico della Legge: è essa che stabilisce i 
mezzi migliori per i quali, mediante il compimento di ciò che essa ha ordinato di fare e l’abbandono di ciò che 
essa ha vietato di fare, si consegue necessariamente la felicità e si ottiene l’Amore divino, di modo che il Vero è 
l’udito del servitore e la sua vista”.
119 Al-Kurdī spiega questo passaggio dalla seconda alla terza persona come una cortesia (adab) dell’autore 
verso il discepolo a cui si rivolge. Nei capitoli 61 [I 297.13] e 62 [I 301.29] Ibn ʿArabī spiega che vi sono uomini 
che entreranno nell’Inferno, ma ne usciranno o in virtù dell’intercessione o per grazia divina.
120 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, II-34, XXX-1, Muslim, I-8, Abū Dā’ūd, II-1, e da at-Tirmiḏī, V-2. Ibn ʿArabī 
lo commenta nei capitoli 69 [I 487.24], 70 [I 591.1] e 471 [IV 103.24].



Traduzione di I ponenti delle stelle ed i levanti delle falci lunari dei segreti e delle scienze 95

La seconda è quella che ti aiuta a purificare il cuore ed a svuotarlo, ed a esercitare la disciplina 
ed il combattimento interiore.

Anche questo tipo di assistenza si divide in generale e speciale: la prima è quella che ti frutta 
tutti i tratti di carattere elevati e le qualità dominicali e sante; la seconda è quella che ti frutta i 
segreti del tratto di carattere ed i significati della realizzazione (taḥaqquq). Entrambi sono di due 
tipi: generale e speciale. Il primo è ciò che ti conferisce tutto ciò da cui si è caratterizzati ed i 
suoi segreti; il secondo è ciò che ti conferisce l’estinzione (fanā’ ) dall’osservare l’estinzione (121).

Ed ogni assistenza che accompagna il servitore in [tutti] i suoi movimenti e le sue pause, 
esteriori ed interiori, è l’assistenza [propria] degli eredi, i sapienti (122). [79] Ed ogni assistenza 
che accompagna il servitore in una parte di essi [movimenti e pause] è connessa con quella 
parte ed è messa in relazione con ciò che la stazione conferisce riguardo ai gradi dell’esistenza 
(123), in modo specifico al ṣūfī (124), e quindi si dice: questa è l’assistenza dei conoscitori, o di 
coloro che rinunciano, o di coloro che adorano, e così via per i possessori delle stazioni ed i 
signori del percorso iniziatico.

[80] Suddivisione

Il conseguimento dell’assistenza, per coloro che la ricevono, può avvenire in due modi: 
un’assistenza che il Vero, sia Egli glorificato, fa esistere in te da te, ed un’assistenza che fa 
esistere in te tramite altri che te.

L’assistenza che viene da parte di altri è come l’Islām che i tuoi genitori hanno fatto restare in 
te ed a cui ti hanno educato. Come dice lo ḥadīṯ: “Ogni neonato viene al mondo secondo la 

121 Entrambi i commentatori identificano l’estinzione dall’estinzione (al-fanā’ ʿan al-fanā’) con la permanenza (baqā’). 
Ibn ʿArabī dedica all’estinzione ed alla permanenza rispettivamente i capitoli 220 [II 512.22] e 221 [II 515.14].
Anche in questa sezione è possibile intravvedere una corrispondenza con le nove sfere, ma mentre nella 
precedente si manteneva una suddivisione ternaria in questa la progressiva specializzazione dell’assistenza 
corrisponde ad un graduale percorso delle sfere, percorso che non per tutti i servitori è completo, come viene 
precisato subito dopo nel testo.
122 Riferimento allo ḥadīṯ non recensito nelle raccolte canoniche: “I sapienti sono gli eredi dei Profeti”, che Ibn 
ʿArabī menziona una decina di volte nelle Futūḥāt, spiegando che questi sapienti sono degli Intimi che hanno 
ereditato la scienza dei Profeti, ma non la loro funzione legiferante. 
123 Alla fine della sezione successiva Ibn ʿ Arabī afferma: “se invece [le stazioni dell’assistenza] sono parziali per 
te [avrai ottenuto] una parte delle Presenze dell’esistenza”.
124 In questo brano sembra che Ibn ʿ Arabī distingua gli eredi sapienti, che ricevono la perfezione dell’assistenza 
divina, dai ṣūfī che ricevono solo un’assistenza parziale, ma come si vedrà in seguito questa distinzione non è 
così netta.
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natura primordiale (fiṭra) e sono i suoi genitori che lo rendono ebreo, cristiano o mazdeo” (125). 
O come una persona che Allah ti fa incontrare sul tuo cammino, senza che tu abbia intenzione 
di incontrarla, e che si appella alla tua coscienza con un discorso con cui ti rimprovera, 
risvegliandoti dal sonno della noncuranza: in quel momento Allah, sia Egli glorificato, ti 
colpisce con la luce dell’assistenza e tu la accogli e rifletti come purificare la tua anima, e così 
Egli ti porta ad essere aggregato a coloro che sono felici.

L’assistenza che invece trovi in te da parte tua consiste nel fatto che tu ti metta spontaneamente 
a riflettere sui tuoi difetti, a biasimare i tuoi atti deplorevoli, a detestare te stesso ed odiare 
(tabgīḍ) (126) il tuo stato. Quando questo proposito improvviso (ḫāṭir) prende forza in te e si 
consolida, ti conduce sulla via della salvezza e ti sollecita a compiere le opere di bene, nella 
misura di ciò che è stato decretato per te in eterno e che ti è stato assegnato come razione [di 
acqua] (širb) (127).

La prima delle stazioni dell’assistenza di elezione sta nel tuo occuparti della scienza prescritta 
dalla Legge, scienza che il Legislatore ti ha raccomandato di acquisire; l’ultima di esse è 
dove [l’assistenza] viene fatta arrestare per te. Se le stazioni vengono completate per te sarai 
arrivato al tawḥīd (128) che afferma l’Unità di Se stesso per mezzo di Se stesso, tawḥīd con cui 

125 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, XXIII-92, Abū Dā’ūd, XXXIX-17, at-Tirmiḏī, Mālik, e da Ibn Ḥanbal. 
Nel cap. 2 [I 57.27] Ibn ʿArabī afferma: “La natura primordiale è la scienza dell’Unità divina 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”.
126 Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato la lettura tangīṣ, tagliare corto, attestata solo dal manoscritto Bayazid 3750. 
127 Riferimento a Cor. LIV-28: “Ed informali che l’acqua va divisa tra di loro: ogni razione di acqua equamente 
proporzionata”.
128 Il termine tawḥīd, che ricorre più di 500 volte nelle Futūḥāt ed una sola volta nei Fuṣūṣ al-ḥikam [cap. XV], è 
l’infinito del verbo waḥḥada, rendere uno o unico; quando esso è riferito ad Allah significa affermare o professare 
la Sua Unità o Unicità. Ibn ʿArabī distingue il tawḥīd della Divinità, a cui corrisponde la formula: “Non c’è 
Dio se non Allah” e che implica la dualità di servitore e Signore, dal tawḥīd dell’Essenza, in cui Allah Stesso 
afferma la Sua Unità. Nel cap. 67 [I 325.31], commentando il versetto: “Allah testimonia che non c’è Dio se 
non Lui, e gli Angeli ed i possessori della scienza, costituiti secondo giustizia [attestano] non c’è Dio se non 
Lui, il Potente, il Saggio” (Cor. III-18) afferma: “Allah, sia Egli glorificato, ha detto “i possessori della scienza” 
e non “i possessori della fede”, in quanto il Suo atto di testimoniare il tawḥīd a favore di Se stesso non dipende 
da una notificazione (ḫabar), poiché in questo caso sarebbe per fede. Perciò colui che testimonia, testimonia 
qualcosa solo per scienza, altrimenti la sua testimonianza non è valida. Egli inoltre ha congiunto gli Angeli 
e coloro che posseggono la scienza a Se stesso per mezzo della lettera wāw, la quale implica l’associazione, e 
quest’ultima non può qui che riferirsi alla testimonianza: Egli ha quindi attribuito loro la scienza e non la fede, 
e ci ha fatto sapere che Egli intende colui a cui il tawḥīd risulta per mezzo della scienza speculativa o immediata 
e non per mezzo della notificazione”; nel cap. 69 [I 489.23] precisa: “L’adorazione contraddice il tawḥīd poiché 
esige un adoratore ed un Adorato”; nel cap. 172 [II 290.5] afferma: “La gente della Via di Allah ritiene che il 
tawḥīd, quando viene affermato [da altri che Allah], è identico all’associazione, poiché Colui che è Unico per Se 
stesso non diventa Unico per la tua affermazione che Egli è Unico […] Il tawḥīd, secondo la realtà essenziale, 
è per noi nei Suoi riguardi un silenzio specifico, sia esteriormente che interiormente”; nel cap. 272 [II 580.8] 
aggiunge: “Sappi che il tawḥīd che è stato ordinato al servitore di conoscere o di professare non è il tawḥīd con 
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non è ammissibile [altra cosa] intelligibile; se invece [le stazioni dell’assistenza] sono parziali 
per te [avrai ottenuto] una parte delle Presenze dell’esistenza e delle sottilità (laṭā’if) della 
Magnanimità. Non c’è vita insieme all’ignoranza, né stazione.

[81] Capitolo sugli effetti dell’assistenza nei comportamenti,

limitatamente agli aspetti esteriori

Gli uomini si suddividono a questo riguardo in due classi: c’è chi la ottiene in modo completo, 
cioè il Polo summenzionato [nell’indice], il possessore del momento, e chi viene condotto da 
essa fin dove ha decretato il Sapiente, il Saggio.

Figliolo, quando l’assistenza è autentica la sua attestazione è data dall’ottenimento della 
scienza. Quando essa [scienza] è ottenuta per lui [il servitore] e l’assistenza nei suoi 
confronti è quindi autentica, essa produce la resipiscenza (ināba), la resipiscenza produce il 
pentimento (tawba), il pentimento produce la tristezza (ḥuzn), la tristezza produce il timore 
(ḫawf), il timore produce l’estraniamento (istīḥāš) dalle creature, l’estraniamento produce il 
ritiro (ḫalwa), il ritiro produce la riflessione (fikra), la riflessione produce la presenza (ḥuḍūr), 
la presenza produce la vigilanza (murāqaba), la vigilanza produce la verecondia (ḥayā’), la 
verecondia produce l’adab, l’adab produce l’osservanza dei limiti prescritti (murāʿāt al-ḥudūd), 
l’osservanza dei limiti prescritti produce la vicinanza (qurb), la vicinanza produce la riunione 
(wiṣāl), la riunione produce la familiarità (uns), la familiarità produce la disinvoltura (idlāl), la 
disinvoltura produce la richiesta (su’āl) e la richiesta produce la risposta (iğāba) (129).

cui il Vero afferma l’Unità di Se stesso […] e se siamo tenuti ad esso per Legge, lo affermiamo nella sua sede e 
lo pronunciamo come ci è stato ordinato, sotto l’aspetto dell’avvicinarsi a Lui”. 
Quanto al tawḥīd dell’Essenza, che viene menzionato solo una decina di volte nelle Futūḥāt, il testo più ampio 
si trova nel cap. 323 [III 85.25] ove Ibn ʿArabī afferma: “egli [Abū Yazīd] si è elevato dalla considerazione 
del tawḥīd del Vero, in quanto tawḥīd della Divinità, al tawḥīd della Sua Essenza, in quanto Lui per Se stesso, 
non quanto al grado [divino] con cui è connesso il possibile, e Lo ha contemplato in quel tawḥīd come Uno/
non Uno, spogliato dalle relazioni e dalle attribuzioni, sconosciuto alle possibilità, non correlato a Se stesso, in 
quanto ha scienza di Se stesso per Se stesso, ed Egli è in quel tawḥīd stesso, non in quanto è identico ad esso e 
non in quanto non è identico ad esso […] e questa è la perfezione dell’Unità (aḥadiyya)”.
Nel cap. 172 [I 288.31], dedicato alla stazione del tawḥīd, Ibn ʿArabī dà una definizione particolare del termine, 
che sarebbe superflua se esso fosse inteso nel suo senso più comune: “Sappi che il tawḥīd è lo sforzo (taʿammul) 
per ottenere nell’anima dell’uomo o del cercatore la scienza che Colui che gli ha dato l’esistenza è Unico, senza 
associati nella Sua Divinità”.
129 Se si include la scienza questo insieme è costituito da 19 stazioni. Questo numero, che è il valore numerico 
dei termini wuğūd e wāḥid ed anche il numero delle lettere della basmala, ricorre, in riferimento alle dimore 
(manāzil), nei capitoli 22 [I 179.32] e 270 [II 572.34] delle Futūḥāt, e nel Kitāb manzil al-manāzil al-fahwāniyya, a 
pag. 233-238 dell’edizione pubblicata nel secondo volume delle Rasā’il, Širkat al-quds, Il Cairo, 2017, ove Ibn 
ʿArabī fornisce una decina di corrispondenze di questo numero. Quanto all’elenco in se stesso non mi risulta 
che Ibn ʿArabī lo abbia riportato altrove nelle sue opere.
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Tutte queste stazioni vengono denominate da alcuni dei nostri compagni come “la 
conoscenza”, e da altri come “la scienza” (130).

La richiesta, secondo la suddivisione nelle sue varie specie, dipende dalla stazione che tu hai 
realizzato, e dallo stato. Chiedi dunque in base a ciò che Allah ha proiettato nella tua anima, 
e questa è la stazione della contemplazione (mušāhada): c’è chi è testimone (šāhid) di una 
traccia (rasm), chi di un segno indicatore (wasm) (131) e chi di sconcerto ed impotenza. “Tutti 
gli uomini hanno scienza della fonte a cui attingono” (Cor. II-60). [82]

Non si può ottenere nulla di queste stazioni se non dopo l’ottenimento della scienza delle 
prescrizioni formali (al-ʿilm ar-rasmī) e del gusto spirituale. La prima è simile alle scienze della 
speculazione – ed è ciò che è connesso con la rettificazione (iṣlāḥ) delle credenze – ed alle 
scienze della notificazione – ed è ciò che è connesso con te dei regimi legali. Di esse non va 
appreso se non quanto è necessario, conformemente a ciò che menzioneremo riguardo al 
grado della scienza, se Allah vuole. 

La seconda è la scienza dei risultati (natā’iğ) dei comportamenti e [la scienza] dei segreti. Essa 
è una luce che Allah getta nel tuo cuore, per mezzo della quale vieni a conoscenza delle realtà 
essenziali dei significati esistenziali, dei segreti del Vero nei Suoi servitori e delle saggezze 
deposte nelle cose: questa è la scienza dello stato. Ogni volta che il servitore è caratterizzato 

130 Quest’affermazione è un monito a coloro che credono che la scienza sia scritta nelle pagine di un libro: 
i nomi delle sue stazioni possono essere riportati per iscritto, come in questo testo, ma la loro realizzazione è 
tutt’altra cosa.
131 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 perpetuità per come sono proceduti nell’eternità, intendendo per come 
era previsto nella scienza di Allah, non che essi abbiano avuto luogo nell’eternità. Il wasm deriva dal marchio 
(sima) ed è il segno (ʿalāma) divino sul servitore o nel servitore che indica che egli fa parte della gente dell’arrivo 
e della realizzazione. Quanto al rasm esso è la traccia [(aṯar), 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. Sappiate, Allah assista noi e voi con uno spirito da parte Sua, 
che il wasm in noi è come i Nomi per Allah: essi sono indicazioni di Lui affinché Egli sia conosciuto per mezzo 
di esse. E poiché i significati sono molteplici e le loro relazioni sono numerose, Egli ha attribuito all’Essenza a 
cui si riferiscono questi significati dei Nomi, a fronte di ogni significato un Nome che Lo indica e per mezzo del 
quale Egli è conosciuto, per l’ottenimento da parte di coloro che hanno scienza di ciò dei vantaggi connessi ad 
essi. Quindi Egli ha attribuito ad ogni stato e stazione un segno che si chiama wasm, che indica quella stazione 
e stato. […] Quanto al rasm dal Lato divino, da cui procede questo rasm nell’essere contingente, si tratta della 
manifestazione nel Vero della traccia della risposta alla richiesta di coloro che chiedono, poiché non risponde 
se non ad una richiesta; e poiché la richiesta esige la risposta questa è una traccia in Colui che risponde, e 
questo è il rasm divino. La nostra prova di ciò è [il Suo detto]: “Quando i Miei servitori ti chiedono di Me, Io 
sono vicino, rispondo all’appello di colui che chiama quando chiama Me” (Cor. II-186). E poiché dal Lato 
divino la faccenda in se stessa è in questa guisa, la traccia si manifesta anche nel mondo, e se non fosse così si 
manifesterebbe nel mondo qualcosa che non ha fondamento nel Lato divino. […] Non è possibile espandere 
questo argomento più di così; quanto ai dettagli l’esposizione sarebbe lunga quanto il mondo, e la traccia nel 
mondo non ha fine”.
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da uno dei Nomi, il testimone (šāhid) (132) del suo stato attesta per lui l’autenticità o la falsità 
della sua caratterizzazione.

[83] I testimoni degli stati

Sappi, figliolo, che per colui che fruisce di assistenza [divina] in una delle cose che sono 
richieste per la beatitudine e in altre cose, il testimone del suo stato attesta la veridicità della 
sua asserzione, oppure la smentisce.

I testimoni degli stati sono di due tipi: un tipo che sussiste in colui stesso che fa l’asserzione, 
ed un tipo che sussiste nell’essenza di un altro, connesso (muqārin) alla sua asserzione. Non vi 
è un terzo tipo.

Quello che dipende da lui stesso è come il colore giallo della codardia ed il colore rosso della 
vergogna, il cessare di contrastare Allah nei Suoi regimi, il sopportare le avversità da parte 
di chi asserisce di essere nella stazione della soddisfazione per il Decreto, e la remissione 
all’andamento del Destino in modo incondizionato.

Il tipo [di testimone], che esula (nā’ī ) (133) dalla sua essenza, ma che sussiste nell’essenza di altri, 
è come il suo proporsi la ricezione di un atto (infiʿāl) da parte di un certo essere, [atto] da lui 
determinato con la sua himma mentre egli è silenzioso (134), e ciò può avvenire in due modi.

O è ammissibile che egli vi arrivi con un mezzo (ḥīla) (135) tale che ciò avvenga, mezzo che non 
è noto appartenere a colui che asserisce [lo stato] per una circostanza (li-qarīnati ḥālin) che si 

132 Qui il termine šāhid non è riferito al servitore, ma a ciò che in lui attesta la veridicità o la validità dei suoi stati. 
Nel Cap. 560 [IV 452.32] Ibn ʿArabī afferma: “Guardati dall’essere tra coloro che non chiedono al loro Signore, 
poichè chi non chiede al suo Signore, Lo accusa di avarizia: questo in generale. Se trascuri di fare ciò che ti ho 
raccomandato non biasimare che te stesso, poichè se eri ignorante io ti ho fatto conoscere [ciò che ignoravi], se ti 
dimenticavi o trascuravi io ti ho avvertito ed ammonito, e se fossi credente certo l’avvertimento ti gioverebbe. Io 
mi sono conformato all’ordine di Allah, per quello che ti ho ricordato, ed il tuo trarre profitto dall’avvertimento è 
un testimone per te della fede. Allah, quanto è Potente e Magnificente, ha detto riguardo a tutti noi: “Ed avverti, 
poichè l’avvertimento giova ai credenti” (Cor. LI-55). Se dunque l’avvertimento non ti giova sospetta della fede 
della tua anima, poichè Allah dice il vero ed ha notificato che l’avvertimento giova ai credenti”.
133 ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb ha adottato la lettura ṯānī, secondo, attestata dalla maggioranza dei 
manoscritti, ma che non lega con la preposizione ʿan che segue, tant’è che nel manoscritto Bayazid 3750 il 
copista ha aggiunto in margine al-ḫāriğ, che esula, che è fuori. Nei manoscritti Yusuf  Aga 5001 [variante non 
segnalata da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb] e Fatih 2874 si legge invece chiaramente nā’ī. Abrār Aḥmad 
Shāhī ha adottato la lettura na’y, che non è un aggettivo ma un’infinito o un nome.
134 In altre parole si tratta di far agire un altro essere senza dire nulla, per mezzo di un potere interiore, potere 
che sarà confermato se l’atto si produce, o smentito se non ha effetto alcuno.
135 Questo termine ricorre con questo significato in Cor. IV-98, ma può anche indicare un espediente o 
uno stratagemma. Nel cap. 186 [II 371.30] Ibn ʿArabī afferma: “Sappi che la stazione della rottura del corso 



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo XIII (2025), 70-374.    |    ISSN: 2341-1368 100

è verificata presso colui che lo osserva, [cioè] colui che discerne (muntaqid) [la validità o falsità 
del suo stato]; oppure è qualcosa che esula dal potere dell’uomo (136).

Questi testimoni degli stati si limitano [a questi due tipi]. Il nostro scopo in questa epistola è 
la brevità, non la prolissità e il dilungarsi, e con ciò che è semplice e completo negli aspetti si 
raggiunge lo scopo, se Allah, sia Egli esaltato, vuole, poiché l’abbondare [nelle parole] porta 
a noia e fastidio. Ed Allah è Colui che guida, non c’è Signore altri che Lui.

abituale degli eventi ha diversi aspetti. Tale rottura può aver luogo per dei poteri psichici, poiché i corpi del 
mondo sono soggetti all’influsso della himma psichica, così come Allah, sia esaltato, ha stabilito per essi; talora 
ha luogo per dei mezzi (ḥiyal) fisici noti, come i filatteri ed altri simili, argomento ben noto ai sapienti; talora ha 
luogo accordando lettere ed ascendenti e questo appartiene alla gente che osserva gli astri; talora ha luogo per 
mezzo di nomi pronunciati da chi li menziona, per mezzo dei quali si manifesta quell’atto che viene denominato 
rottura del corso abituale agli occhi di chi osserva, non in realtà; e talora ha luogo realmente nella misura della 
potenza di quel nome. Tutto questo rientra nel potere della creatura, per disposizione di Allah, ma vi è anche 
una rottura del corso abituale che è propria del Lato divino e nella quale il servitore non ha alcun potere”.
136 Nel seguito del testo Ibn ʿArabī spiegherà più in dettaglio sia l’agire tramite la himma, sia i carismi.
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[84] La seconda sfera, che riguarda la Fede. Il primo levante, che concerne 
la conformità. La falce lunare calante di fine mese si è levata nell’anima 
dell’Imām che governa il mondo del Ğabarūt e del Malakūt ed ha coperto.

Non sanno forse l’Imām molto sapiente e coloro che sono dotati di intelletto e di ispirazione, 
che la luce del mattino della conformità (muwāfaqa) si è espansa (tanaffasa) ed ha fatto apparire 
ciò che si nascondeva durante il propagarsi (fī mā ʿasʿasa) [della notte] (137), e che per mezzo 
della conformità della somiglianza (muḍāhā) delle due essenze (ḏātān) (138) in modo perfetto nel 
mondo del simile (139) esistente si è manifestata l’assistenza nel mondo dell’immagine (miṯāl) 
(140) della Magnanimità?

137 I due verbi riportati tra parentesi ricorrono in Cor. LXXXI-17 e 18: “[giuro] per la notte quando si 
propaga, e per il mattino quando si espande”.
138 Aṣ-Ṣalāḥī non dà spiegazioni sulle due essenze, mentre per al-Kurdī si tratta di Signore e servitore. Una 
conferma di questa interpretazione si può trovare nel cap. 73, questione CLIII [II 130.11], ove Ibn ʿArabī 
afferma: “L’unificazione (ittiḥād) consiste nel fatto che le due essenze diventano un’unica essenza, 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 transitorio (ḥāl)”.
139 Questo termine non è vocalizzato in alcun manoscritto antico, per cui potrebbe trattarsi sia di miṯl che di 
maṯal, entrambi di frequente uso coranico; il primo ha il significato del sostantivo “simile” e viene usato per 
il nostro “come” comparativo, il secondo ha il significato di similitudine e di descrizione per mezzo di una 
comparazione. Per aṣ-Ṣalāḥī si tratta di maṯal, poiché cita un versetto coranico in cui è riportato questo termine, 
ed aggiunge che esso si riferisce all’Uomo Universale, mentre nel commento di al-Kurdī non è chiaro quale 
delle due letture egli abbia adottato, non essendo il testo vocalizzato. L’espressione “il mondo del simile” non si 
trova, a mia conoscenza, in altri passi delle opere di Ibn ʿArabī, per cui è difficile capire a cosa essa si riferisca. 
Una conferma dell’interpretazione, non della lettura, di aṣ-Ṣalāḥī si può trovare nell’affermazione: “laysa ka-
miṯli-hi ša’y “ che ricorre in Cor. XLII-11. 
Nei commenti exoterici del Corano questa parte del versetto viene intesa come: “Non c’è cosa simile a Lui”, in 
quanto la maggior parte dei commentatori considera pleonastica in ka-miṯli-hi la lettera kāf, che prefissa ad un 
nome significa “come”, così come in italiano è pleonastico il come di “ora come ora”, mentre altri commentatori 
considerano come pleonastico il termine miṯl, simile. Per Ibn ʿArabī invece questa kāf  può anche non essere 
pleonastica, bensì qualificativa (kāf  aṣ-ṣifa), ed è questa la lettura che egli sottoscrive [(wa-huwa maḏhabu-nā) nel 
Cap.499 (IV 135.10)]; il senso della frase allora è: “Non c’è cosa simile al Suo simile (laysa miṯla miṯli-hi ša’y)”, 
come afferma nei capitoli 89 [II 97.30], 198 [II 470.25], 278 [II 603.9], 292 [II 662.2], 329 [III 109.27], 360 
[III 282.5] e 499 [IV 135.33], aggiungendo che il Suo simile è l’Uomo universale o Adamo, creato sulla Sua 
forma, e che se non c’è cosa simile al Suo simile, a maggior ragione non c’è cosa simile a Lui.
140 Questo termine, che ricorre più di 150 volte nelle Futūḥāt, a seconda del contesto può essere tradotto come 
esempio, modello, archetipo, prototipo, immagine, similitudine. Nelle Futūḥāt invece l’espressione ʿālam al-miṯāl 
si trova solo nel cap. 1 [I 48.4], senza spiegazioni, e nel cap. 73, questione CLIII [II 128.34], ove Ibn ʿArabī 
afferma: “La fahwāniyya è l’allocuzione (ḫiṭāb) del Vero, faccia a faccia (kāfiḥatan), nel mondo dell’immagine (miṯāl), 
e corrisponde al suo detto, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, riguardo all’Iḥsān: “Adora 
Allah come se lo vedessi”.” Nel Kitāb al-ḏaḫā’ir wa-l-aʿlāq, a pag. 79 dell’edizione citata, si trova l’affermazione: 
“Quando i significati [o le idee] prendono forma corporea (tağassadat) nel mondo dell’immagine”, che è simile 
a molti brani riguardanti l’immaginazione (ḫayāl), come ad esempio l’affermazione riportata nel cap. 352 [III 
234.15]: “[...] l’immaginazione dà forma corporea (yuğassidu) ai significati e li fa entrare nello stampo delle forme 
sensibili”. Il “mondo dell’immagine” sembra quindi essere un sinonimo del “mondo dell’immaginazione”, in 
senso macrocosmico, e così lo intende al-Kurdī. Nel cap. 311 [III 42.5] Ibn ʿArabī afferma: “Noi diciamo 
che il mondo è due mondi e che la Presenza è due Presenze, anche se dalla loro riunione è generata una 
terza Presenza. La prima Presenza è la Presenza dell’invisibile ed essa ha un mondo che è chiamato il mondo 
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Le Presenze sono due Presenze (141) ed esse hanno due segni indicatori: riunione (ğamʿ) e 
separazione [(farq) o: divisione] (142), realtà essenziale (ḥaqīqa) e verità (ḥaqq) (143), per via 
dell’esistenza di Creatore e creatura [o: creazione].

Se la teofania del simile è connessa con una parte dell’assomigliarsi (taḍāhī ) la conformità nella 
Presenza della separazione è relativa alla verità (ḥaqqiyya) e l’assistenza nel mondo inferiore 
è relativa alla creatura (ḫalqiyya). Se la teofania è connessa con la totalità la conformità nella 
Presenza della riunione è relativa alla realtà essenziale (ḥaqīqiyya) e l’assistenza nel mondo 
inferiore è relativa al Creatore (ḫāliqiyya).

L’assistenza dell’essere contingente (kawn) è un ramo della conformità dell’entità e l’assistenza 
delle figure (ašbāḥ) [cioè delle forme corporee] è una conseguenza della conformità degli 
spiriti. “Gli spiriti erano eserciti radunati” ed i corpi sono travi puntellate (144); “quelli di loro 

dell’invisibile; la seconda Presenza è la presenza della percezione sensibile (ḥiss) e della testimonianza ed il 
suo mondo è chiamato il mondo della testimonianza […] Dalla loro riunione è generata una Presenza ed un 
mondo: la Presenza è la Presenza dell’immaginazione ed il mondo è il mondo dell’immaginazione, che è la 
manifestazione dei significati in forme sensibili, come la scienza nella forma del latte”.
141 Per al- Kurdī “le Presenze divine rientrano e sono riconducibili alla Presenza della manifestazione (ẓuhūr) 
ed alla Presenza dell’essere nascosto (buṭūn)”, che sono assimilabili alle due Presenze menzionate nella nota 
precedente. Nelle Futūḥāt l’espressione “due Presenze” è anche riferita alla Presenza umana ed a quella divina 
[cap. 2 (I 53.24 e 54.14) e cap. 369 (III 398.24)] o alla Presenza del Signore ed a quella del servitore [cap. 5 (I 
111.29)]. D’altra parte nel seguito del testo si parla esplicitamente di Presenza della riunione e di Presenza della 
separazione.
142 Entrambi i termini presuppongono la molteplicità (kuṯra) e la distinzione (tamyīz), come è precisato nel 
cap. 222 [II 516.28] a proposito del termine ğamʿ, che Ibn ʿArabī usa spesso anche nel senso grammaticale di 
plurale. Nello stesso capitolo, dopo aver citato una decina di definizioni riportate da altri, spiega qual è per lui il 
significato “tecnico” di questa parola [II 516.21]: “La riunione è che tu riunisca ciò che Gli è proprio di quanto 
hai attribuito a te stesso dei Suoi Attributi di relazione e dei Suoi Nomi, e che tu riunisca ciò che ti è proprio di 
quanto il Vero ha attribuito a Se stesso dei tuoi attributi di relazione e dei tuoi nomi, sì che tu sei tu e Lui è Lui. 
La riunione della riunione è che tu riunisca in Lui cio che Gli è proprio e ciò che ti è proprio riconducendo il 
tutto a Lui”. Nel testo che sto traducendo è probabile che il termine ğamʿ non sia da intendersi in questo senso 
tecnico, bensì in senso più letterale, come nel cap. 2 [I 64.35] ove è affermato: “Ogni essere, quale esso sia 
in generale, si trova necessariamente o nell’entità [o: occhio, visione] della riunione (ʿayn al-ğamʿ) o nell’entità 
della separazione (ʿayn al-farq): 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 nell’entità della riunione ed il mondo è nell’entità della 
separazione”.
143 In uno ḥadīṯ non recensito nelle raccolte canoniche ricorre la frase: “Ogni verità ha una realtà essenziale”, 
che Ibn ʿArabī riporta nei capitoli 69 [I 407.20], 89 [II 168.6], 122 [II 204.31], 198 [II 432.17], 263 [II 563.5], 
349 [III 210.8], 388 [III 541.32 e 34] e 559 [IV 385.6]. In questo caso il termine ḥaqq, non determinato 
dall’articolo e con valore collettivo, per via dell’aggettivo “ogni”, non è riferito al Vero ma alle verità o realtà 
apparenti che manifestano le realtà essenziali che sono alla base della loro esistenza. Nel cap. 263 [II 563.5] è 
affermato che: “la realtà essenziale è cio su cui si basa l’esistenza per quanto vi è in essa di diversità, similarità 
ed opposizione”. L’umanità è la realtà essenziale degli uomini, così come la “ligneità” è la realtà essenziale del 
legno in tutte le sue forme.
144 Riferimento a Cor. LXIII-4. I corpi non sono alberi, ma legni senza vita che non si reggono da soli: ciò che 
dà loro la vita sono gli spiriti.
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che si erano riconosciuti come amici” là “sono in accordo” qui e sono felici, “quelli di loro che 
erano nemici l’uno verso l’altro” là “sono in contrasto” (145) qui e soffrono per la difficoltà.

L’assistenza appartiene ai pii (abrār) e la conformità ai signori dei segreti.

L’assistenza riguarda i comportamenti e la conformità riguarda il colloquio intimo.

C’è una relazione tra l’assistenza e la conformità: quando esse si riuniscono c’è la faccenda 
strabiliante (al-amr al-ʿuğāb) (146), quando esse sono separate ha luogo il velo (ḥiğāb). 

La loro riunione dipende dall’equità (inṣāf) e la loro separazione è nota come l’amore della 
preminenza.

L’assistenza si accompagna alle cose acquisite e la conformità si accompagna alle cose donate. 
[85]

Se la felice stella (147) è in armonia con la sua falce lunare, l’esistenza segue un unico corso (masāq).
E se l’entità della loro connessione reciproca è negata, l’esistenza è sminuita rispetto all’esistenza che 
segue la retta via.
Guarda col tuo cuore dov’è la tua quota di esse [la stella e la falce]: nella riunione o nel mondo che si 
è separato? (148)

145 Il testo tra virgolette è uno ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LX-2, Muslim, XLV-159 e 160, Abū Dā’ūd, XL-
16 e da Ibn Ḥanbal. Nel cap. 90 [II 170.31] Ibn ʿArabī afferma: “A proposito di questa riunione (ğamʿ) [il patto 
primordiale menzionato in Cor. VII-172], il Profeta, su di lui la Pace, disse: “Gli spiriti erano eserciti radunati” e 
quando Allah li riunì, li riunì nella Presenza della rappresentazione (tamaṯṯul). Quelli che là erano faccia a faccia, 
quà si riconoscono come amici, quelli che là erano dorso a dorso, qui sono nemici l’un l’altro, e quelli che là 
erano faccia a dorso o fianco od altro, lo sono qui. A questo proposito ho composto i seguenti versi: Certo i cuori 
sono eserciti radunati nella Presenza della riunione: essi compaiono in mostra poi se ne vanno. - Quelli di loro che si erano riconosciuti 
come amici saranno in accordo, quelli di loro che erano nemici gli uni con gli altri saranno in contrasto”.”
146 L’espressione “cosa strabiliante (šay’ ʿuğāb)” ricorre in Cor. XXXVIII-5 in riferimento all’affermazione 
profetica dell’Unicità divina. Al-Kurdī in questo caso la riferisce allo svelamento, che si contrappone al velo 
menzionato subito dopo.
147 In precedenza Ibn ʿArabī aveva designato con questa espressione la stella della Sollecitudine.
148 Nell’edizione di Abrār Aḥmad Shāhī l’ultima parola è mancante.
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[86] La terza sfera, che riguarda l’Iḥsān. Il primo levante divino. Il crescente 
lunare si è levato nello spirito del Polo nell’istmo della Misericordia e della 
Paura, ed ha impedito ed ha dato.

Non sa forse il saggio che l’esistenza è un tizzone ardente (qabas) (149); un mattino che si 
è espanso [luminoso], una notte che ha propagato [le tenebre] (150); intelligenza (ʿaql) e 
percezione sensibile; nicchia e lume (151). [L’esistenza] venne accesa nella più fine coppa 
nella sala di un’oscura prigione. I sensi furono illuminati, i piccoli di antilope (ğāḏir) (152) dalle 
tane (kinās) (153) vennero allo scoperto nei giardini dei soffi. Alle loro destre vi erano le coppe 
della familiarità (īnās), alle loro sinistre i tizzoni della disperazione, per ogni rivoltoso spione 
e [ogni] curioso dotato di sensi. Al-Ḫaḍir, Elia ed i commensali accorti hanno bevuto [dalle 
coppe]. Tra di essi si avvicinò in fretta un piccolo di antilope (yaʿfūr) (154), come il ramo che 
si inclina (al-guṣn al-mayyās) (155), tenendo un bastone di mirto (ās) con cui ha colpito la testa: 
c’è un medico (ās) o uno che si preoccupa di curare? (156) I portamonete sono stati svuotati, è 

149 Il verbo qabasa significa prendere il fuoco dalla sua massa principale mediante un supporto infiammato, 
come il tizzone menzionato in Cor. XX-10 e XXVII-7. Entrambi i commentatori riferiscono il termine 
esistenza all’esistenza contingente, che è un tizzone dell’esistenza del Vero, il cui supporto di manifestazione 
sono le possibilità o le entità immutabili.
150 Ibn ʿArabī riprende qui i termini usati all’inizio della sezione riguardante la seconda sfera.
151 Riferimento al versetto della Luce (Cor. XXIV-35).
152 Abrār Aḥmad Shāhī legge ğāḏir, senza la madda sull’alif, spiegando in nota che si tratta del verbo ğaḏara, 
estirpare, sradicare, malgrado nel manoscritto Bayazid 3750, che è l’unico in cui non è riportata la madda, si 
legga in margine che si tratta dei piccoli delle gazzelle. Nella stessa pagina vi sono numerose annotazioni in 
margine, ma questa è la sola che abbia omesso di riportare. 
A mia conoscenza il simbolismo del piccolo di antilope non ricorre in altri punti dell’opera Ibn ʿArabī, ma si 
ritrova nel Dīwān di Ibn al-Fāriḍ e an-Nābulusī nel suo Commento, a pag. 13 del secondo volume dell’edizione 
pubblicata da Dār al-kutub al-ʿilmiyya Beirut, 2003, spiega: “ğāḏir è il plurale di ğu’ḏar, il piccolo dell’antilope 
[(al-baqara al-waḥšiyya), cioè la mucca selvatica, in quanto sia le antilopi che le gazzelle appartengono alla classe 
dei Bovidi] ed è una metonimia di coloro che posseggono i cuori generati dalle anime umane, poiché l’anima 
è simboleggiata dalla mucca ed il suo essere selvatica corrisponde alla sua assenza di familiarità con il mondo 
degli esseri contingenti. Quando essa si estingue in Allah si manifestano i cuori spirituali che derivano dal 
Comando di Allah”. 
153 Nella sua edizione ʿ Abd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb legge al-kunnās: non ho trovato questo vocabolo nei lessici 
arabi ed in nessuno dei manoscritti che ho consultato si trova il raddoppiamento della nūn. Nei manoscritti Fatih 
2874, 2875 e Shehit Ali 1431 si legge invece chiaramente kinās, che è il luogo in cui si nascondono le antilopi 
e le gazzelle.
154 Questo termine può riferirsi sia al piccolo di antilope che al piccolo di gazzella. Non è chiaro se “tra di essi” 
si riferisca ai commensali o ai piccoli di antilope menzionati in precedenza.
155 L’aggettivo mayyās è in genere riferito all’incedere ostentato di un uomo che s’inclina da un lato e dall’altro, 
ma quando è applicato ad un ramo si riferisce al suo inclinarsi sotto l’impeto del vento. La figura simbolica del 
ramo che si inclina (mayyāl) ritornerà anche nel seguito del testo [vedi nota 1088].
156 Questa espressione sembra richiamare il versetto 27 della Sūra della Resurrezione [LXXV] che recita: 
“Verrà detto: chi è un guaritore (rāq)?”.
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stata fatta scendere su di essa [esistenza] (157) la più bella veste, gli uomini sono stati tentati, 
le guardie (ḥurrās) sono state gelose (gāra) (158), coloro che si sono messi seduti (ğullās) hanno 
disdegnato [(anifa), lett.: arricciato il naso]. “Non c’è danno per voi ed io non sono disattento 
e negligente. O tu che ponderi bene le cose (159), temi colui che tira indietro [il diavolo] 
(ḫannās) (160), poiché la sua ispirazione è una suggestione (waswās)” (161).

Poi si mise a recitare il foglio di pergamena affinché la bilancia (qisṭās) fosse eretta, e disse: 
“Osservate il Trono del vostro Signore: una nave carica (fulk mašḥūn) (162) dei Suoi uomini, 
custodita dalle Sue guardie. Egli ha messo insieme il Suo Angelo al Suo demone, la Sua 
ispirazione alla Sua suggestione, il Suo Inferno al Suo Paradiso, il castigo della Sua estraneità 
(waḥša) alla delizia della Sua familiarità”. [87]

Il conoscitore esalò un respiro (tanaffasa) e la fece correre (fa-ağrā-hu) [la nave] (163) nel mare 
della Volontà come un mormorio (hams), e la colpirono le onde degli stati dei suoi amanti e 
stavano per farla a pezzi. Gli scritti (katā’ib) (164) silenziosi dei Suoi decreti (manāyā) colpirono 
con veemenza gli arabi eloquenti ed i persiani (165). Egli giurò per i pianeti (ḫunnas) che corrono 

157 Questa è l’interpretazione di al-Kurdī. Per aṣ-Ṣalāḥī il pronome si riferisce al medico, per il quale vengono 
svuotati i portamonete.
158 Ho adottato questa traduzione perché questo è il senso che Ibn ʿArabī attribuisce a questo verbo nelle 
Futūḥāt, [in italiano si dice “custodire gelosamente”] ma lessicalmente gāra potrebbe anche derivare dalla radice 
gayn-wāw-rā’, e tra i significati di questa forma vi è quello di esaminare attentamente.
159 Letteralmente: “O tu che percorri con i cinque [sensi] le sei [direzioni]”.
160 Nella sua edizione ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb legge al-ḫunnās, termine che non ho trovato nei lessici. 
Al-ḫannās ricorre in Cor. CXIV-4.
161 Dal contesto non si evince chiaramente chi proferisce questa frase; per al-Kurdī potrebbe trattarsi del 
piccolo di antilope con il bastone oppure dell’esistenza vera.
162 Nell’edizione curata da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb è riportato falak, che significa sfera, e questa è 
anche la lettura dei due commentatori. Nella maggior parte dei manoscritti il termine non è vocalizzato, ma 
nei manoscritti Fatih 2874 e Aya Sofya 2120, non utilizzati dagli editori, si legge chiaramente fulk. D’altra parte 
l’espressione “nave carica” ricorre tre volte nel Corano (XXVI-119, XXXVI-41 e XXXVII-140) e nella poesia 
che conclude questa sezione si legge: “Osserva il Trono sulla sua acqua: un’arca (safīna) che corre”.
163 Aṣ-Ṣalāḥī attribuisce il soggetto del verbo ağrā alla frase riportata tra virgolette ed il complemento oggetto 
al conoscitore, mentre al-Kurdī attribuisce il soggetto dei verbi tanaffasa ed ağrā al Vero, ed il complemento 
oggetto al conoscitore: entrambi quindi attribuiscono al verbo tanaffasa un senso transitivo che non mi risulta 
attestato dai lessici. Tutto il brano in prosa rimata che segue, come pure la poesia, fa riferimento al simbolismo 
della nave, tant’è che si parla di poppa e di prua, ma poiché i commentatori hanno letto sfera e non nave, non 
correlano questo testo con il discorso che lo precede e che è proferito dal conoscitore.
164 Questo termine, che è il plurale di katība, può significare anche truppe, ed in questo senso viene interpretato 
da aṣ-Ṣalāḥī.
165 Al-Kurdī spiega questa frase riferendola al fatto che all’epoca del Profeta i poeti gareggiavano affinché i 
loro versi più belli fossero appesi alla porta della Kaʿba [da cui il nome al-muʿallaqāt] e la poesia più bella era 
quella che veniva lasciata appesa, sostituendo la precedente, finché al-Labīd vi appose la sua poesia che iniziava 
con: “Ogni cosa eccetto Allah è falsa” e nessuno riusciva a comporre dei versi più belli. Il Profeta ricevette allora 
la Sūra al-ʿAlaq [XCVI] ed ordinò che venisse appesa alla porta della Kaʿba. Al-Labīd, informato di ciò si recò 
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retrocedendo (166) che essa era una roccaforte gremita di gente e rasa al suolo, apparente e 
cancellata: l’hanno preparata i signori delle leggi (nawāmīs), si sono dispiegate in essa le code 
dei pavoni, sono stati incitati per essa i cammelli giallastri (ʿīs) (167), ed il Misericordioso l’ha 
caricata con la gemma (ğawhar) preziosa (168), fuori da ogni arte di spoliazione e di vestizione. 
E la sua poppa (mu’aḫḫar) è intelligibile e la sua prua (muqaddam) è sensibile. Essa navigherà 
nel mare della santità verso il completamento del sette e del sesto [in senso partitivo] (169). Lì 
risorgeranno le anime, e verranno condotti l’intelligibile ed il sensibile e la situazione resterà 
com’era all’inizio: tra un pegno (rahīn) (170) vincolato ed un depositario promesso sposo (ʿarūs) 
(171). Sia glorificato Colui che ha sviluppato (ṭawwara) la Sua creazione [o le Sue creature] tra 
un trasgressore (ʿā’iṯ) (172) stolto ed un reggitore molto abile nel governare.

a leggerla e commentò: “Queste non sono le parole di una cretaura ma quelle del Creatore”, ed ebbe fede.
166 Riferimento a Cor. LXXXI-15 e 16.
167 Nel Kitāb al-ḏaḫā’ir wa-l-aʿlāq, a pag. 56, 59, 60, 108, 110 e 132 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī spiega che 
questi cammelli simboleggiano le aspirazioni (himam).
168 L’espressione gemma preziosa ricorre nel cap. 559 [IV 338.26 e 422.15], redatto più di 30 anni dopo 
questo testo, in cui Ibn ʿArabī spiega che essa è una denominazione di Lui (huwa).
169 Il sette può essere riferito ai sette cieli ed alle sette terre ed il sesto all’ultimo dei giorni della loro creazione. 
Al-Kurdī legge il termine sudus come plurale di sadīs, nome di una specie di coppa che serve come unità di 
misura per i datteri.
170 Questa espressione ricorre in Cor. LII-21: “E ciascuno sarà preso come pegno per ciò che ha acquisito”. 
171 Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato la lettura ʿarīs, che non modifica il senso e che è attestata dal manoscritto 
Bayazid 3750 e dal manoscritto Asafiyya 58.
172 Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato la lettura ʿābiṯ, uno che si burla di qualcosa, variante segnalata anche 
dall’altro editore, ma la interpreta come “ciò che mescola” e riferisce il termine all’inizio dell’ingresso dell’essere 
vivente seminale nell’utero.
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Osserva il Trono sulla sua acqua (173): un’arca (safīna) (174) che corre tramite [o: con (bi)] i Suoi Nomi;
ed ammira un’imbarcazione (markab) che gira (dā’ir) (175) ed al cui interno è depositato il carico della 
creazione.
Essa procede in un mare senza riva (176), nell’oscurità dell’invisibile e nelle sue tenebre:
le sue onde sono gli stati dei suoi amanti, e la sua brezza sono i soffi dei suoi figli (abnā’) (177)

173 Riferimento a Cor. XI-7: “ed il Suo Trono [o il Trono di Lui (huwa)] era sull’acqua”. Nel cap. 317, 
commentando questo versetto Ibn ʿArabī spiega [III 65.28]: “Qui la preposizione su (ʿalā) ha il significato di 
in (fī), cioè il Trono era nell’acqua, come l’uomo era nell’acqua e da essa è stato generato, poiché l’acqua è 
la radice di tutti gli esseri, ed esso è il Trono della Vita divina”. Va ricordato che nel Kitāb ʿuqlat al-mustawfiz, 
anteriore al testo che sto traducendo, a pag. 203 del terzo volume delle Rasā’il, Širkat al-quds, Il Cairo, 2017, 
Ibn ʿArabī distingue cinque Troni: il Trono della Vita, che è il Trono della Personalità (huwiyya) ed il Trono del 
Volere (mašī’a), a cui si riferisce il versetto citato; il Trono glorioso (mağīd) che corrisponde all’Intelletto primo, ed 
a cui si riferisce il versetto LXXXV-15; il Trono immenso, che corrisponde all’Anima universale o alla Tavola, 
ed a cui si riferiscono i versetti IX-129, XXIII-86 e XXVII-23 e 26; il Trono della Misericordia, che è la Sfera 
suprema ed il Corpo universale, ed a cui si riferisce il versetto XX-5; ed il Trono generoso, che corrisponde 
allo Sgabello (kursī), ed a cui si riferisce il versetto XXIII-116. Nel cap. 334 [III 128.4] Ibn ʿArabī distingue il 
Trono assoluto, privo di aggettivi o specificazioni, ed il Trono condizionato dagli aggettivi glorioso, immenso e 
generoso, senza però riportare le precise corrispondenze con l’Intelletto, l’Anima e lo Sgabello citate nell’opera 
precedente, né in questo né in altri capitoli delle Futūḥāt. Riguardo al Trono sull’acqua egli precisa nel prologo 
[I 4.5] che il Trono era sull’acqua prima dell’esistenza della Terra e del Cielo, e nel cap. 559 [IV 356.16] che 
il Trono era sull’acqua prima che il Misericordioso lo prendesse come Sua assise, conformemente ai versetti 
coranici VII-54, X-3, XIII-2, XXV-59, XXXII-4 e LVII-4 in cui è affermato che il Suo assidersi ebbe luogo 
dopo la creazione dei Cieli e della Terra.
174 Il termine safīna ricorre in Cor. XVIII-71 e 79 riferito ad una imbarcazione qualsiasi, ed in Cor. XXIX-15 
riferito all’arca di Noè. Il termine fulk ricorre 23 volte nel Corano ed in otto occasioni è riferito all’arca di Noè: 
VII-64, X-73, XI-37 e 38, XXIII-27 e 28, XXVI-119 e XXXVI-41.
175 Come viene precisato nel verso seguente, l’arca naviga in un mare senza approdo.
176 Questa espressione, che ricorre già nelle opere di al-Ḥakīm at-Tirmiḏī, di an-Niffarī e di al-Gazālī, viene 
impiegata da Ibn ʿArabī per descrivere diverse realtà, tra cui l’anima, nei capitoli 251 [II 552.20], 332 [III 
121.25] e 452 [IV 68.9]; il Corano nel Cap. 272 [II 581.11]; i Nomi divini nel Cap. 271 [II 578.20]; la scienza 
del possibile nel Cap. 360 [III 275.15]; e la conoscenza nel Kitāb al-ḏaḫā’ir wa-l-aʿlāq, a pag. 140 dell’edizione 
citata. Entrambi i commentatori contrappongono il mare, inteso come l’esistenza assoluta, alle tenebre del 
mistero (gayb), ma potrebbe trattarsi anche del mare della Nube (ʿamā’) menzionato nell’introduzione delle 
Futūḥāt [I 41.31] come un barzaḫ tra il Vero e la creazione, tanto più che nel cap. 383 [III 520.21] si parla di 
Trono della Nube. Nel cap. 13 [I 148.18] Ibn ʿArabī precisa: “Sappi che Allah, sia Egli esaltato, prima di creare 
la creazione – e non si tratta di una precedenza temporale […] – era “in una Nube, sotto la quale non c’era aria 
e sopra la quale non c’era aria”. Essa fu il primo dei supporti di manifestazione divini in cui Egli Si manifestò. In 
essa si diffuse la Luce essenziale, così come appare nel Suo detto: “Allah è la Luce dei Cieli e della Terra” (Cor. 
XXIV-35), e quando quella Nube si fu tinta della luce, si dischiusero in essa le forme degli Angeli perdutamente 
innamorati, che sono di un rango superiore a quello del mondo dei corpi naturali. Non c’è Trono né creatura 
che li abbia preceduti”. 
177 Nei primi quattro versi della poesia introduttiva del cap. 350 [II 210.26] ricorrono molti dei termini di 
questa poesia: 

Se lo Spirito è svenuto per la Sua rivelazione che dire del Tempio della Sua oscurità?
Allah ha fissato i suoi angoli e lo ha fatto scorrere come una nave sulla sua acqua.
Esso non è un mare che abbia una riva, e dov’è il termine per i Suoi Nomi?
Il padre del mondo: se tu lo avessi conosciuto lo avresti visto identico ai suoi figli.

Il Tempio della Sua oscurità sembra indicare il Trono della Nube ed il padre del mondo sembra corrispondere 
al mare della Nube. Al-Kurdī nel suo commento identifica il mare con il Soffio del Misericordioso e lo chiama 
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Se tu la vedessi [la vedresti] procedere per il creato dall’alif della scrittura fino alla sua yā’;
ed essa fa del ritorno il suo inizio e non c’è fine al suo cominciare.
Essa avvolge (yukawwiru) l’alba sulla sua notte, e la sua alba si estingue per il suo farsi sera (imsā’) 
(178).
Ed osserva la Saggezza: una viaggiatrice (sayyāra) al centro dell’arca (fulk) (179) ed ai suoi bordi;
e chi si mette a desiderare la Sua faccenda (ša’n) (180) resta (yaqʿudu) in questo mondo presso la Sua 
carreggiata (sīsā’) [o: il Suo limite] (181)
finché non vede in se stesso la Sua arca e l’arte (ṣinʿa) di Allah nella sua/Sua produzione (inšā’). (182)

padre degli esseri (abū l-mawğūdāt). Per Ibn ʿArabī la Nube, il Soffio del Misericordioso, l’Immaginazione 
assoluta, e la Verità in cui e per cui ha luogo la creazione (al-ḥaqq al-maḫlūq bi-hi) sono nomi diversi della stessa 
realtà [cfr. ad esempio il cap. 177 (II 310.13 e 26) ed il cap. 198 (II 391.24 e 33)]
178 Questi primi sette versi sono stati ripresi da Ibn ʿArabī nel Kitāb ayyām aš-ša’n, a pag. 57 del secondo volume 
delle Rasā’il, Širkat al-quds, Il Cairo, 2017. In quest’opera essi sono preceduti dal seguente testo: “La faccenda 
è circolare; essa non cessa nelle realtà spirituali ed in quelle corporee, e tra esse vengono all’esistenza le forme 
mirabili e strane: “Alla luna abbiamo assegnato delle mansioni, finché torna ad essere come il vecchio racemo 
della palma da datteri” (Cor. XXXVI-39). Un dì che avvolge una notte, una notte che avvolge un dì; una sfera 
che ruota, una creazione che ruota, un discorso che ruota, delle lettere che ruotano, Nomi che ruotano, un 
Paradiso che ruota, un’estate che ruota, un inverno che ruota, un autunno che ruota, una primavera che ruota, 
un pianeta che ruota: “Come vi ha creato la prima volta così ritornerete” (Cor. VII-29) “e già sapete della prima 
configurazione” (Cor. LVI-62)”.
179 Il termine sayyāra significa anche pianeta e come tale potrebbe essere qui tradotto se al posto di fulk ci fosse 
falak, sfera, lettura adottata da Abrār Aḥmad Shāhī, che però omette di segnalare che nei manoscritti Azhariyya 
2101 e Shehit Ali 1431 si legge fulk, e che negli altri il termine non è vocalizzato.
180 Il termine ša’n ha molteplici significati, tra cui cosa, faccenda, occupazione, opera, stato, natura, modo 
d’essere, importanza, rango. Nel Corano esso ricorre in X-61, XXIV-62, LV-39, ove è riferito ad Allah: “Ogni 
giorno Egli è occupato in una faccenda [o è all’opera]” e LXXX-37. Non è chiaro a cosa si riferisca il pronome 
“suo” di genere maschile: escludendo la saggezza e questo mondo che sono di genere femminile, può riferirsi a 
colui che desidera, secondo al-Kurdī, oppure al Vero.
181 Il senso letterale di questo termine è la parte più alta del dorso (qurdūdat aẓ-ẓahr) degli animali ed 
in particolare quella degli Asíni e dei muli, che sono difficili da montare, e il garrese del cavallo. In senso 
metaforico indica il limite (ḥadd) assegnato dal Vero ad ogni essere, come nell’espressione riportata nei lessici 
arabi: “Lo ha spinto al sīsā’ del Vero, cioè al suo/Suo limite”. Quest’ultima è l’interpretazione di al-Kurdī. Nel 
manoscritto Azhariyya 2101, questo termine, vocalizzato saysā’, viene spiegato come la carreggiata della via 
(qāriʿat aṭ-ṭarīq), probabilmente perché la carreggiata è la parte dorsale della via, quella percorsa da chi viaggia o 
cammina [La stessa spiegazione è riportata nei manoscritti Shehit Ali 1351, Aya Sofya 2120 e Carullah 1563, 
che probabilmente sono copie dello stesso originale]. Il termine sīsā’ si trova anche nella sezione dedicata alla 
sesta sfera, ove è preceduto dal termine qāriʿat, in un verso della poesia introduttiva della conclusione di questo 
libro, ove è preceduto dal participio “coloro che percorrono”, nel quinto verso della poesia introduttiva del cap. 
350, citata nella nota 177, ove è preceduto dall’ingiunzione “non restate” o “non sedetevi”, e nel verso finale 
di una poesia riportata a pag. 506 del secondo volume del Dīwān edito da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb: […] 
attieniti alla sola via di Aḥmad, poiché essa nella [o rispetto alla] Legge del tutto ha un sīsā’”. 
Questa poesia è stata tradotta da Stephen Hirtenstein nel vol. XXII del Journal of  the Muhyiddin Ibn Arabi Society 
[JMIAS], Oxford, 1997 e da Pablo Beneito nel cap. VII del suo libro El lenguaje de las alusiones, Editora Regional 
de Murcia, 2005, pag. 199-202. Entrambi hanno tradotto sīsā’ come timone assiale [dell’arca].
182 Nel riportare questa poesia nel suo Dīwān Ibn ʿArabī ha premesso questa frase: “Egli ha anche detto sul 
tema dell’avvolgimento a spirale (kawr) e della rotazione (dawr)” [pag. 10 dell’edizione di Bulāq del 1855, e pag. 
15 dell’edizione Dār al-kutub al-ʿilmiyya, Beirut, 2002. Nell’edizione curata da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb 
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[88] La roccaforte della sua familiarità

Non sa forse il saggio che la realtà essenziale di questa nobile roccaforte è la veridicità (ṣidq)? 
Lacrime che scorrono ed una vampa di calore da parte di un innamorato pieno di scuse, falso 
e sleale, che si lamenta di emigrare da casa e della lontananza della meta del pellegrinaggio. 
Quando l’amante desidera ardentemente è un pellegrino. Quando [il falso innamorato] 
ha seguito le tracce? Quando ha abbandonato le cammelle gravide (ʿišār)? (183) Quando ha 
montato la fila dei cammelli e [ha navigato sul] l’altura dei mari? Quando ha attraversato le 
frontiere? Quando è arrivato a non aver quiete finché non ha congiunto le dimore (diyār) con 
le dimore? (184) Mai e poi mai! 

I tempi si sono trastullati con lui; egli si è dedicato a scherzare con le vergini (abkār), ad 
annusare i profumi dei fiori, al piacere del cogliere i frutti, dei cinguettii degli uccelli, del 
canto delle cortigiane accompagnato dalle corde [degli strumenti musicali], trascurando di 
osservare gli astri delle aurore. Le viste sono state accecate: egli è stato sviato e sconcertato; 
si è dispiaciuto del danno compiuto (ḍirār). 

Il crescente della fine del digiuno è stato avvistato (185) come se fosse la metà di un braccialetto. 
Un oriente che ha illuminato, arte (ṣinʿa) di un Saggio e tinta (ṣibga) (186) di Uno che costringe 
con la forza (ğabbār). Una sfera che ruota, due falci lunari di luna piena (ibdār) e di luna nuova 
(sirār) (187), che si sono incontrate nei luoghi ove si cuciono gli azrār (188). Acqua e fuoco, che 

questa frase introduttiva non è riportata]. Kawr è l’infinito del verbo kāra, la cui seconda forma, kawwara è 
riportata nel testo, e dawr è l’infinito del verbo dāra, il cui participio attivo dā’ir è attribuito nel testo al Trono.
183 Cfr. Cor. LXXXI-4 : “Quando le cammelle gravide saranno abbandonate”. Per gli arabi dell’epoca le 
cammelle gravide equivalevano alla ricchezza, poiché fornivano montatura, latte, carne, prole e pellame.
184 “Il desiderio (šawq) fu più affliggente che mai un giorno in cui le dimore si avvicinarono alle dimore”, verso 
di una poesia di Ibn al-Ḥağğāğ, morto nell’anno 391 dall’Egira, che Ibn ʿArabī riporta nelle Futūḥāt, cap. 178 
[II 340.8] e cap. 369 [III 393.9] spiegando che si tratta del momento in cui l’amante vede la casa dell’Amato, 
nel Kitāb al-ḥuğub, a pag. 140 del primo volume delle Rasā’il edite dalla Ibn al-`Arabī Foundation nel 2014, e nel 
Kitāb al-isfār, a pag. 95 del primo volume delle Rasā’il edite da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb. Nel nostro testo 
non si tratta più di vicinanza, ma di congiunzione dell’amante con l’Amato.
185 Entrambi gli editori leggono uhilla, senza segnalare varianti. Nei manoscritti Yusuf  Aga 5001, Fatih 2875 
e Aya Sofya 2120 si legge uhhila [è stato accolto con un benvenuto], nel manoscritto Shehit Ali 1431 ahalla [è 
apparso], e nel manoscritto Bayazid 3750 sembra leggersi ahhalla; negli altri manoscritti c’è solo il corpo delle 
consonanti.
186 L’espressione “tinta di Allah” ricorre in Cor. II-138. Nel cap. 305 [III 23.23] Ibn ʿArabī identifica questa 
tinta con l’esistenza.
187 Penso si riferisca all’evolvere del crescente lunare verso la luna piena e della falce lunare decrescente verso 
la luna nuova. Nel cap. 72 [I 724.19] Ibn ʿArabī afferma che nella tredicesima notte del mese la falce lunare 
entra nella sua perfezione.
188 Questo termine, plurale di zirr, non è traducibile in italiano con una o due parole: si tratta di piccoli pezzi di 
legno che vengono cuciti nei bordi del foro centrale di una tenda in modo da creare un anello nel quale entra il 
pilastro centrale di sostegno (qawām). Questi azrār circoscrivono il punto più elevato e centrale della tenda, sì che 



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo XIII (2025), 70-374.    |    ISSN: 2341-1368 110

non si sono incontrati se non per una faccenda immensa (189); gli altri hanno litigato tra 
di loro, è stato attizzato un fuoco per la guerra (ḥarb) (190). Presto, presto alla ricerca delle 
vendette. Le lame sono state sguainate, spade taglienti con ogni lama affilata; ora a destra 
e ora a sinistra. La cinghia è stata legata. La rovina è calata sul campo di battaglia dei 
miscredenti. Pessima dimora finale! E l’accordo (ṣulḥ) ha avuto luogo sul dinaro (dīnār), per 
bassezza (ḏilla) e piccolezza (191).

È spuntata la fede ed ha illuminato, si sono sciolti i nodi della pervicacia (iṣrār), il leone 
è stato in compagnia del piccolo cammello, il ruggito non ha fatto più paura agli altri 
animali. È stato rispettato il diritto del vicinato. Colui che ha agito bene è stato caratterizzato 
dall’abnegazione. Le opere cattive degli approssimati sono diventate le opere buone dei pii 
(192). Ottimo risiedere nella migliore dimora, tra eccellenti timorati! Egli (193) si è seduto in una 
riunione di rimembranza (taḏkār), [ove] sono stati riportati fatti straordinari e notificazioni. 
[89]

Si è alzato un oratore di una gente che viaggia molto (sayyār), ineguagliabile (lā yušaqqu la-hu 
gubār), facendo venire i segreti di schiave e donne libere: “Dove sono coloro che osservano, e 
dov’è la gente della trasposizione (iʿtibār)?”

Quando si forma la luna piena risplendono le luci, e le luci fanno cessare le tenebre degli altri 
(ẓulam al-agyār) (194), e gli altri sono la sede della difficoltà (ʿaṯār) [o: dell’inciampo].

la frase sembra alludere al centro attraverso il quale passa l’asse ed in cui si riuniscono i contrari e si risolvono 
le opposizioni. Un altro significato del termine è bottoni o asole [di una camicia] ed i due commentatori lo 
intendono in questo senso, riferendo il luogo dell’abbottonamento all’unione dei complementari. 
189 La stessa frase ricorre nel cap. 559 [IV 393.27].
190 Possibile riferimento a Cor. V-64: “Ogni volta che essi [gli ebrei] accendono un fuoco per la guerra Allah 
lo estingue”. 
191 Aṣ-Ṣalāḥī attribuisce un senso positivo a questa frase, assimilando il dinaro all’oro, e quindi alla purezza, 
leggendo ḏilla come abbassamento e la piccolezza come l’opposto dell’orgoglio. Al-Kurdī invece le attribuisce 
un senso negativo, trattandosi di un accordo basato su cose mondane e pertanto effimero come tutte le cose 
mondane. Questa interpretazione mi sembra più consona al testo, poiché nel brano seguente è descritta una 
situazione di pace ed armonia che dipende dalla luce della fede, e non da un accordo tra le parti opposte.
192 Ibn ʿArabī riporta questo detto nelle Futūḥāt, nei capitoli 73, questione CLIV [II 136.30], 329 [III 109.3], 
472 [IV 105.2], ove precisa: “In realtà non c’è altro che il bello per relazione ed il brutto per relazione, poiché 
tutto ciò che viene da Allah è bello, che sia brutto o che apporti la felicità. La faccenda è relativa”; e nel Kitāb 
at-tadbīrāt al-ilāhiyya, a pag. 80 dell’edizione citata.
193 Per aṣ-Ṣalāḥī il soggetto del verbo è il fedele che opera bene, mentre per al-Kurdī è la fede stessa. Potrebbe 
anche trattarsi del Polo.
194 Nel cap. 271 Ibn ʿArabī spiega che vi sono due tipi di luce: una luce originaria ed una luce generata 
dall’oscurità dell’esistenza contingente, a cui fa riferimento ad esempio il versetto: “Un segno per loro è la notte: 
Noi togliamo da essa il dì ed essi sono nell’oscurità” (Cor. XXXVI-37). Questa luce generata è per i Profeti 
la luce dell’impeccabilità e per gli Intimi la luce della preservazione ed Ibn ʿArabī aggiunge [II 575.21]: “Ed i 
Profeti, su di loro la Pace, l’hanno presa come scudo per proteggersi dalle disgrazie degli esseri contingenti, che 
sono le tenebre degli altri”.
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Quando è luna nuova appaiono i segreti ed i segreti cancellano le tracce (āṯār) (195), e le tracce 
sono la pietra di paragone (mihakk) e la misura (miʿyār) contro le anime e gli uomini (196). Ed 
essi [segreti] sono un faro elevato, che splende di sera e di mattina.

Un servitore eletto (197), ha praticato gli ḏikr, i pensieri hanno incalzato, tra uno che resta ed 
uno che gira, [egli] ha tenuto lo sguardo fisso, gli sono state elargite le notificazioni, è sceso 
(198) con due lumi al mattino presto, ed ha avuto luogo il diniego (inkār) (199). Sono stati sollevati 
i veli, la luna piena della sottomissione (taslīm) (200) si è levata ed ha illuminato, ed il tutto si 
è assoggettato (aḏʿana) alle due falci lunari del gioire (istibšār), ai due messaggeri del Re che 
riduce con la forza (qahhār).

O falce lunare delle notti oscure, brilla [anche] di giorno, poiché tu sei (201) la ricreazione (nuzha) degli 
sguardi. (202)

195 Questo termine può avere molti significati, tra cui vestigia, orme, segni, marchi indicatori. Ibn ʿ Arabī lo usa 
spesso in un senso simile al nostro “effetti”.
196 Nel cap. 559 [IV 359.34] Ibn ʿArabī afferma: “L’informare (iḫbār) rende noti i segreti, e le notizie (aḫbār) 
aggiudicano al credente la fede e la menzogna; la prova è la notizia che l’upupa ha comunicato a Salomone: 
“Vedremo se hai detto il vero o se sei tra i mentitori” (Cor. XXVII-27) […] Quindi le notizie sono una pietra di 
paragone ed una misura: a loro favore testimoniano i segni (āṯār) veridici e le luci che splendono”.
197 Possibile riferimento a Badr al-Ḥabašī. Nei versi finali della poesia che segue si parla di un erede eletto ed 
in un verso della poesia riportata a pag. 83 Ibn ʿArabī definisce Badr al-Ḥabašī “Ḥašīmīta per eredità”.
198 Entrambi i commentatori non riferiscono questo verbo al servitore: aṣ-Ṣalāḥī lo attribuisce a Colui che 
accoglie le richieste (muğīb) e che copre (sattār), mentre al-Kurdī lo attribuisce al messaggero del Re.
199 Nella sezione dedicata alla terza sfera divina si trova una frase simile: “Non si sono riuniti due, senza che 
apparisse la negazione (nukrān), venne fatta scendere una sintesi (qur’ān), e l’ha negata una discriminazione (furqān)”.
200 Questo termine si contrappone al diniego della frase precedente.
201 Abrār Aḥmad Shāhī invece di anta adotta la lettura atat, è venuta, è diventata, attestata solo dal manoscritto 
Bayazid 3750, ed afferma in nota che anta è attestato solo dal manoscritto Shehit Ali 1431, mentre si legge così 
anche nel manoscritto Azhariyya 2101, da lui usato, e nei manoscritti Aya Sofya 2120, Fatih 2874 e 2875 e 
Shehit Ali 1351 [nel manoscritto Yusuf  Aga 5001 questa frase è illeggibile].
202 La stessa espressione ricorre in una poesia del cap. 463 [IV 88.12].
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Tu sei cancellazione (maḥw) (203) e sei per l’occhio una luna piena (204), per la tua manifestazione nella 
luminosità (ḍiyā’) data in prestito (muʿār).
E quando appare la falce lunare dei significati, che si leva dal giardino dei segreti dille, con l’umiltà 
eccelsa, non con l’anima assertiva e con il diniego (205): 
“O falce lunare che viaggi di notte nel petto (206), non abbandonare le tenebre (ḥanādis) degli altri.
Sii (kun) (207) un piccolo schiavo (ʿubayd) per la mescolanza con esse [le tenebre degli altri] (li qaṣri-
hā) (208) ed un re (malīk) dopo una cancellazione che si impadronisce di voi (yanāla-kum) nell’ultima 
notte del mese”.
Una saggezza riguardo a cui le creature sono sconcertate, e due lumi che vengono accesi di giorno (209).
Oh meraviglia come essi [i due lumi] appaiono nella loro lucentezza (sanā’) mentre la lucentezza del 
sole fa scomparire le luci (210).

[90] Ogni luce in ogni cuore è data in prestito, tranne nel cuore di un erede eletto.
Ringrazia Allah, figliolo, per ciò che hanno donato gli effetti degli ḏikr (211).

203 Nel cap. 295 [II 678.6] Ibn ʿArabī afferma: “La luna (qamar) non ha assolutamente luce alla sua origine; 
Allah ha cancellato la sua luce e quella luce che noi le attribuiamo è il riflesso della luce del sole nello specchio 
della luna quando la vista le sta di fronte. Quindi la luna è il supporto di manifestazione del sole ed in essa non 
c’è né poco né tanto della luce del sole”, e nel cap. 558 [IV 198.24] aggiunge: “La luce della forma dello Spirito 
insufflato è splendore [(daw’) cioè luce propria], in quanto l’illuminazione del corpo naturale ha luogo solo per 
mezzo della luce del sole, ed Allah ha menzionato che Egli “ha creato il sole come splendore e la luna come 
luce” (Cor. X-5) Per questo abbiamo fatto della sua luce uno splendore, a causa del volto specifico che Allah ha 
in ogni essere o per l’effusione dello splendore sullo specchio del corpo predisposto. Nel riflettersi lo splendore 
del sole appare come manifestarsi dalla luna, e per questo abbiamo chiamato lo spirito particolare luce, in 
quanto Allah ha fatto della luna una luce ed essa è luce per creazione come il sole è splendore per creazione, 
ed esso [sole] è luce per l’essenza mentre la luna è cancellazione per l’essenza, quindi alla luna appartiene 
l’estinzione ed al sole la permanenza”.

204 Nell’edizione di Abrār Aḥmad Shāhī quest’ultima parola è mancante.
205 Nell’edizione di Abrār Aḥmad Shāhī l’ultima parola è mancante.
206 Letteralmente: tra le costole. Il termine ğawāniḥ indica le costole del petto che avvolgono il cuore. Nel 
prologo delle Futūḥāt [I 9.22] Ibn ʿArabī afferma: “Che l’amico, che Allah gli conceda lunga vita, si rallegri, 
poiché il cuore è integro e l’amicizia, come egli sa, risiede tra le costole”. Nel Kitāb tağ ar-rasā’il, a pag. 280 del 
secondo volume delle Rasā’il, Širkat al-quds, Il Cairo, 2017 si trova una poesia che inizia con: “O falce lunare 
che appari tra le costole, tu sei, per Allah, la mia meta ed il mio sostegno”. 
207 Aṣ-Ṣalāḥī collega questo imperativo al “dille” di due versi prima, mentre al-Kurdī lo lega alla frase 
precedente, ritenendo che sia rivolto alla falce lunare.
208 Il termine qaṣr ha molti significati, tra i quali castello, non essere all’altezza o non riuscire, pomeriggio e 
sera. Al-Kurdī lo interpreta nel senso di mescolanza (iḫtilāṭ), attestato nei lessici in riferimento al mescolarsi di 
luce e tenebre sul fare della sera. 
209 Nel riportare questa poesia nel suo Dīwān Ibn ʿArabī ha premesso questa frase: “Egli ha anche detto 
riguardo alla saggezza dell’apparizione del sole e della luna piena insieme di giorno” [pag. 11 dell’edizione di 
Bulāq del 1855, e pag. 15 dell’edizione Dār al-kutub al-ʿilmiyya, Beirut, 2002].
210 Nell’edizione di Abrār Aḥmad Shāhī l’ultima parola è mancante.
211 In margine al manoscritto Yusuf  Aga 5001 è riportato che in un altro manoscritto al posto di aḏkār si legge 
afkār, pensieri. In effetti in tutti gli altri manoscritti si legge afkār.
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[91] Il secondo grado, riguardante la scienza della guida

La quarta sfera, che concerne l’Islām.

Il secondo ponente, riguardante la scienza.

La stella di una guida è scesa nel cuore dell’Imām che governa il mondo della 
testimonianza ed ha comunicato.

Colui che ci ha colmato con i Suoi doni e ci ha donato la Sua misericordia ha detto: “Allah 
attesta che non c’è Dio se non Lui, e [anche] gli Angeli e coloro che sono dotati della scienza 
[lo attestano], e che Egli esercita la Giustizia” (Cor. III-18). Egli, sia esaltato, ha notificato ai 
Suoi servitori la nobiltà della scienza, in quanto ha qualificato Se stesso con essa, ed è quindi 
necessario che tu – o figlio assistito e felice – sia convinto della sua nobiltà completa. Non c’è 
Attributo che abbia più ampie connessioni di essa [la scienza] per la sua connessione con ciò 
che è necessario, ciò che è ammissibile e ciò che è impossibile, e gli altri Attributi non sono 
siffatti.

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 differenza 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 ricade sulla scienza in base all’oggetto.

Poi Allah, Gloria a Lui, ha lodato colui in cui sussiste l’attributo della scienza, lo ha elogiato, 
ed ha qualificato con esso i Suoi servitori, così come ha qualificato Se stesso [con esso 
attributo] in altri punti del Libro eccelso, come il Suo detto, sia Egli esaltato [92]: “Allah 
attesta che non c’è Dio se non Lui, e [anche] gli Angeli e coloro che sono dotati della scienza 
[lo attestano], e che Egli esercita la Giustizia” (Cor. III-18).

Egli, sia esaltato, ha notificato che i sapienti sono in realtà coloro che affermano l’Unità e 
l’affermazione dell’Unità (tawḥīd) è la più nobile stazione a cui si possa arrivare, al di là della 
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quale non c’è stazione se non l’affermazione della dualità (taṯniya) (212): chi fa un passo falso 
nella via dell’affermazione dell’Unità, in modo formale [(rasman) o: esteriore] o per stato 
interiore (ḥālan) (213), cade nell’associazione. Chi erra in modo formale sarà perennemente 
infelice e non uscirà mai dal Fuoco infernale, né per un’intercessione, né per altro. Chi erra 
per stato interiore è affetto da noncuranza, che lo ḏikr e cose simili cancellano, poiché la radice 
è salda e si può quindi sperare che il suo ramo venga riparato con l’aiuto e la sollecitudine di 
Allah, mentre il ramo non è così (214).

Ed anche come il Suo detto, sia magnificata la Sua lode, riguardo al compagno di Mosè 
[cioè il Ḫidr], su entrambi la Pace: “E gli abbiamo insegnato da presso di Noi una scienza” 
(Cor. XVIII-65), che è la scienza dell’ispirazione (ilhām). Quindi il sapiente è anche dotato di 
ispirazione e di segreti.

E come il Suo detto, sia Egli esaltato: “Tra i Suoi servitori temono Allah solo i sapienti” (Cor. 
XXXV-28), e quindi il sapiente è dotato di timore.

E come il Suo detto, sia Egli esaltato: “Ma non le capiscono [le similitudini] se non i sapienti” 
(Cor. XXIX-43), ed il sapiente che è dotato di comprensione da parte di Allah è colui che ha 
scienza delle saggezze dei segni di Allah e delle loro particolarità.

E come il Suo detto, sia Egli esaltato: “e coloro che sono saldi nella scienza” (Cor. III-7), ed 
il sapiente è quindi colui che è saldo e fermo, che non è mosso da incertezze, né scosso da 
dubbi, per la sua realizzazione delle realtà essenziali che ha contemplato per mezzo della 
scienza.

E come il Suo detto, sia Egli esaltato: “E non è per loro un segno che i sapienti dei figli di 
Israele lo sapessero?” (Cor. XXVI 197), e quindi i sapienti sono coloro che sanno le cose 
prima della loro esistenza e che informano di esse prima che le loro entità si attualizzino. 
Questo [93] è il nobile attributo che Allah ha ordinato al Suo Profeta Muḥammad, che 
Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, di accrescere, dicendo, sia Egli esaltato: 
“e dì: O mio Signore, fammi accrescere in scienza” (Cor. XX-114) e non gli ha detto ciò 
riguardo ad altri Attributi.

212 Nel titolo del cap. 173 [II 292.10] Ibn ʿArabī afferma che l’affermazione della dualità è la stazione 
dell’associazione (širk).
213 Abrār Aḥmad Shāhī spiega in nota che i due termini si riferiscono rispettivamente alla Legge ed alla Via. 
Nel primo caso si tratta di un’associazione palese (ğalī) o esteriore, nel secondo di un’associazione nascosta (ḫafī) 
o interiore.
214 Entrambi i commentatori spiegano che la radice è il tawḥīd formale: se esso sussiste si può sperare nella 
riparazione dello stato interiore, ma non viceversa, poiché il ramo non può influire sulla radice.
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Che [Allah] ci accresca con questo solo nella scienza, poiché oggigiorno c’è gente – il cui 
numero non si conta – in cui prevale l’ignoranza riguardo alla stazione della scienza e le 
passioni si prendono gioco di loro tanto che essi dicono: “Certo la scienza è un velo”, ed essi 
sarebbero veridici in ciò se ci credessero, cioè che essa [la scienza] è un velo immenso che vela 
il cuore dalla noncuranza, dall’ignoranza e da ciò che è opposto ad essa. 

Non c’è attributo più nobile di esso: che Allah ci doni una quota abbondante di esso. E come 
non rallegrarsi di questo attributo e rinunciare per esso ai due mondi? Esso ha due nobiltà 
grandi ed immense: la prima è che Allah, sia Gloria a Lui, ha qualificato Se stesso con esso; la 
seconda è che Egli ha magnificato con esso la gente della Sua élite tra i Suoi Profeti ed i Suoi 
Angeli, poi è stato benevolo con noi, sia Gloria a Lui, e non ha cessato di essere benevolo, 
rendendoci eredi dei Suoi Profeti in esso. Ed egli, su di lui la Pace, ha detto: “I sapienti sono 
gli eredi dei Profeti” (215).

Per quale motivo, o gente, dobbiamo tralasciare un nome [“sapiente”] con cui Allah, sia 
Egli esaltato, ed il Suo Profeta ci hanno denominato, per un altro a cui diamo la preferenza 
rispetto al primo, dicendo “conoscitore (ʿārif)” o un altro nome? Per Allah, ciò fa parte solo 
dell’opposizione (muḫālafa) che è connaturata all’anima al fine di non conformarsi ad Allah, sia 
Egli esaltato, in ciò con cui Egli l’ha denominata, ed essa è contenta che tu dica “conoscitore” 
e non dica “sapiente”. Cerchiamo rifugio in Allah dalla privazione (ḥirmān) dell’opposizione!

E anche se non c’è nella lingua araba un’inferiorità della conoscenza rispetto al grado della 
scienza [per quanto attiene alla definizione, tuttavia vi è un’inferiorità] per il fatto che [la 
conoscenza] ti conferisce la scienza di una sola cosa e non ottieni quindi se non un unico 
vantaggio, poiché essa è transitiva per un solo complemento oggetto, mentre la scienza ti 
conferisce due vantaggi, poiché è transitiva per due complementi oggetti (216). Osserva ciò 

215 Ḥadīṯ non recensito nelle raccolte canoniche. Ibn ʿArabī ha dedicato ad esso il capitolo 380 delle Futūḥāt.
216 Nel cap. 71 [I 636.17] Ibn ʿArabī afferma: “Quando diciamo: “Sapevo (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 relazione 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 dell’informazione che l’uno fornisce riguardo all’altro. Secondo i grammatici si tratta 
dell’incoativo (mubtada’) [soggetto nominale] e dell’enunciativo (ḫabar), mentre per gli altri [i logici] è il soggetto 
(mawḍūʿ) e l’attributo (maḥmūl)”, e nel cap. 441 [IV 54.24] aggiunge: “Sappi che Allah ha distinto i conoscitori 
(ʿārifūn) ed i sapienti (ʿulamā’) per mezzo di ciò con cui li ha caratterizzati, differenziando gli uni dagli altri. La 
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nel Suo detto, sia Egli esaltato: “che voi non conoscete (taʿlamūna), ma che Allah conosce” 
(Cor. VIII-60), dato che qui la scienza fa le veci della conoscenza ed è stata posta come suo 
sostituto, reggendo un solo complemento oggetto, e quindi le è toccata la privazione per la 
sostituzione (217).

E se la scienza e la conoscenza si equivalgono nella definizione e nella realtà essenziale, cioè 
lo svelamento della cosa per come essa è, perché non manteniamo il nome con cui il Vero, 
sia Egli esaltato, ci ha denominato, senza opporci? Anzi [94], per Allah, io affermo che colui 
che sostiene l’uso del [termine] conoscenza nella sede in cui per conformità all’adab divino è 
necessario usare [il termine] scienza, se avesse realizzato l’eredità profetica non chiamerebbe 
quella stazione se non scienza e non chiamerebbe il suo possessore se non sapiente, come 
ha fatto Sahl ibn ʿAbd Allāh [at-Tustarī] (218) quando disse: “Il servitore non è conoscitore 
di Allah se non è sapiente di Lui, e non è sapiente di Lui se non è una misericordia per 
le creature” (219). Poi ha aggiunto: “Il Cielo è una misericordia per la Terra, ed il ventre 

Scienza è un Suo Attributo, mentre la conoscenza non è un Suo Attributo. Il sapiente è divino, il conoscitore 
è dominicale, secondo il linguaggio tecnico [degli iniziati]. Anche se la scienza, la conoscenza ed il sapere (fiqh) 
hanno tutti lo stesso significato (maʿnā), si comprende tuttavia che c’è una differenza tra di loro nell’indicazione 
(dalāla), così come essi si differenziano nei termini. Del Vero si dice che è Sapiente, ma non si dice di Lui che 
è Conoscitore, né che è Dotto (faqīh), mentre tutti questi tre attributi si applicano all’uomo […] Chi vuole 
realizzare la distinzione tra la conoscenza e la scienza, legga ciò che abbiamo menzionato nella nostra opera 
“I ponenti delle stelle”.
217 Nel cap. 71 [I 636.10] Ibn ʿArabī afferma: “La conoscenza, nella lingua con cui è stato inviato il nostro 
Profeta, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, è transitiva per un solo oggetto e quindi le 
spetta l’unità (aḥadiyya), ed essa è un nome nobile con cui Allah ha chiamato la scienza: quindi la conoscenza è 
scienza dell’Unità (ʿilm bi-l-aḥadiyya). La scienza è talvolta connessa con l’unità e con altri oggetti [di scienza], 
diversamente dal termine conoscenza: quindi i due termini si differenziano per ciò a cui essi si applicano. 
Talvolta la scienza prende in pratica il posto della conoscenza, come hanno menzionato i grammatici. Essi 
trovano una testimonianza di ciò nel Suo detto, sia Egli esaltato: “[…] che voi non conoscete (lā taʿlamūn), 
ma che Allah conosce” (Cor. VIII-60), la cui interpretazione (ta’wīl) è “che voi non conoscete (lā taʿrifūn)”, e 
quindi rende transitiva la scienza verso un solo oggetto, per sostituzione. La conoscenza non ha giurisdizione 
se non riguardo all’Unità ed essi [i grammatici] trascurano ciò che noi sappiamo. Anche la scienza ha come 
oggetto (ṭalaba) l’Unità e per questo è corretto che la conoscenza sia uno dei suoi nomi, poiché la Scienza è il 
fondamento ed è un Attributo del Vero, mentre la conoscenza non è un Suo Attributo, ed Egli non possiede un 
Nome corrispondente per noi ad essa nella Legge, anche se essa e la scienza hanno la stessa definizione. Ma la 
conoscenza è uno dei nomi della scienza, come abbiamo detto, ed il conoscitore (al-ʿārif) è uno dei nomi che ha 
tra di noi colui che ha la scienza dell’Unità (al-ʿālim bi-l-aḥadiyya)”.
218 Sahl at-Tustarī, celebre ṣūfī morto a Basra nell’anno 283 dall’Egira, fu maestro di al-Ḥallāğ; delle sue opere 
sono rimaste un commento al Corano, Kitāb fahmi-l-qur’ān, ed una raccolta di detti. Ibn ʿArabī lo menziona una 
cinquantina di volte nelle Futūḥāt.
219 Nel cap. 441 [IV 54.32] Ibn ʿArabī afferma: “La Sua lode più perfetta riguardo a colui che ha eletto tra 
i Suoi servitori è per la scienza, più di quanto Egli loda i conoscitori, e noi sappiamo che la Sua elezione di 
colui che condivide con Lui l’attributo è quella più grande presso di Lui, in quanto Egli vede Se stesso in lui: il 
sapiente è lo specchio del Vero, ma il conoscitore ed il dotto non sono uno specchio per Lui, sia Egli esaltato. 
Per noi ogni sapiente in cui non si manifestano i frutti della sua scienza e che non è governato da essa non è 
un sapiente, ma è un portatore (nāqil) [come l’Asíno che porta le reliquie]. La Scienza si accompagna senza 
dubbio alla Misericordia e quando vedi uno che pretende di avere la scienza e non afferma l’universalità della 
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della Terra è una misericordia per il suo dorso, e l’aldilà è una misericordia per questo 
basso mondo, ed i sapienti sono una misericordia per gli ignoranti, ed i grandi sono una 
misericordia per i piccoli, ed il Profeta, su di lui la Pace, è una misericordia per le creature, 
ed Allah, quanto è Potente e Magnificente, è Clemente con le Sue creature”.

Medita, che Allah ti assista, dove Sahl ha posto il sapiente ed in quale stazione lo ha fatto 
risiedere ed a chi lo ha assimilato. Sia lode ad Allah che ci ha assistito informandoci di ciò 
che questo Imām, che è l’argomento (huğğa) di Allah nei confronti dei ṣūfī realizzati, è venuto 
a sapere. Così ha menzionato Abū l-Qāsim al-Ğunayd (220) in un suo discorso in cui ha detto: 
“Salomone è l’argomento di Allah nei confronti dei Re, Giobbe è l’argomento di Allah nei 
confronti della gente della prova (balā’) – menzionando i Profeti, su di loro la Pace, e facendo 
di essi un argomento nei confronti di varie categorie di coloro che asseriscono, come in ciò 
che precede. Poi dopo di ciò ha detto – e Muḥammad, che Allah faccia scendere su di lui la 
Sua ṣalāt e la Pace, è un argomento nei confronti dei poveri (fuqarā’), e Sahl ibn ʿAbd Allāh è 
un argomento nei confronti dei realizzati”. [95].

Questa è la testimonianza di al-Ğunayd, di cui l’Imām Abū l-Qāsim al-Qušayrī (221) ha detto 
nella sua Epistola menzionandolo tra i Maestri: “ed al-Ğunayd è il signore del gruppo” (222). 
Ed Abū l-Qāsim al-Qušayrī faceva anch’egli parte dei signori degli iniziati, e sia lode ad 
Allah per l’accordo.

Nel suo discorso da noi menzionato Sahl ha solo detto: “Il servitore non è conoscitore di Allah 
…” perché ha adottato il linguaggio degli iniziati, e ciò su cui essi hanno convenuto lo ha 

Misericordia, egli non possiede alcuna scienza. La misericordia precede la Scienza: essa cerca [o ha come 
oggetto (ṭalaba)] il servitore, poi la segue la Scienza. Questa è la scienza della Via che percorre la Gente di 
Allah e la Sua élite, e ciò corrisponde al Suo detto: “Gli abbiamo dato una Misericordia da parte Nostra e gli 
abbiamo dato una Scienza da presso di Noi” (Cor. XVIII-65). Questa è la scienza del gusto spirituale, non la 
scienza speculativa. Sappi che i conoscitori sono gli Unitari (muwaḥḥidūn), mentre i sapienti, pur essendo Unitari 
in quanto conoscitori, hanno anche la scienza dei rapporti (nisab) ed essi conoscono la scienza dell’Unità della 
molteplicità e dell’Unità della distinzione, e solo loro la posseggono” 
220 Al-Ğunayd fu uno dei più celebri Maestri del Taṣawwuf: trascorse tutta la sua vita a Baghdād, ove morì 
nell’anno 297 dall’Egira, all’età di 76 anni. Ciò che è rimasto del suo insegnamento scritto è stato tradotto da 
Roger Deladrière in Enseignement spirituel, Sindbad, Parigi, 1983. Al-Ğunayd è citato una trentina di volte nelle 
Futūḥāt.
221 Abū l-Qāsim al-Qušayrī, nacque nell’anno 376 dall’Egira a Ustuwā, nel Ḫurāsān, e morì a Nīšābūr, ove 
trascorse la maggior parte della sua vita, nell’anno 465. Egli fu discepolo, per quanto riguarda il Taṣawwuf, di 
Abū ʿAlī al-Ḥasan ibn ʿAlī ad-Daqqāq di cui sposò la figlia Fāṭima, e di as-Sulamī. Oltre alla celebre Epistola 
(risāla) sul Taṣawwuf, redatta nell’anno 437 dall’Egira, scrisse anche un Commento del Corano, intitolato Laṭā’if  
al-išārāt, ed un Commento ai Nomi più belli di Allah, intitolato Kitāb at-taḥbīr fī-t-taḏkīr, di cui Faḫruddīn ar-Rāzī 
redasse un sunto.
222 Questa affermazione si trova all’inizio della sezione dedicata a Ğunayd, a pag. 21 dell’edizione curata da 
ʿAbd al-Ḥalīm Maḥmūd, Dār al-kutub al-ḥadīṯa, Cairo 1966.
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portato a menzionare ciò che ha detto, in modo da essere compreso. E l’adab divino e la 
stazione spirituale lo hanno indotto a non chiamarlo se non sapiente.

Abū Ṭālib [al-Makkī] (223) nel suo Nutrimento (qūt) ha riferito di Sahl, Allah sia soddisfatto di 
entrambi: “Il nostro sapiente [Sahl] ha detto: “Il sapiente ha tre scienze: una scienza esteriore 
che egli prodiga alla gente dell’esteriore; una scienza interiore che egli non può manifestare 
se non alla sua gente; ed una scienza che è un segreto tra il sapiente ed Allah, che è la realtà 
essenziale della sua fede e che egli non manifesta né alla gente dell’esteriore, né alla gente 
dell’interiore” (224).

Osserva come Sahl ha applicato il nome “il sapiente” e di conseguenza il nome “la scienza”, e 
non ha detto “il conoscitore”, né “la conoscenza” per l’adab che abbiamo menzionato prima.

Quando qualcuno è in una stazione inferiore a questa nobile stazione [della scienza] e la 
sua himma non è connessa se non con una sola cosa, sia essa il suo Signore o la sua anima, la 
stazione stessa lo porta a chiamarsi conoscitore. La perfezione in realtà [96] c’è solo in chi 
contempla il suo Signore e la sua anima [cioè due complementi oggetto insieme], e questo 
viene indicato dagli iniziati con l’espressione “permanenza della traccia (rasm)” ed è ciò che 
hanno detto an-Naharğūrī (225) ed altri.

223 Celebre ṣūfī morto a Bagdad nell’anno 386 dall’Egira. La sua opera principale è “Il nutrimento dei cuori 
(Qūt al-qulūb)”. La citazione che segue è riportata a pag. 149 del secondo volume edito da Dār al-kutub al-
ʿilmiyya, Beirut, 1996.
224 Nell’introduzione alle Futūḥāt [I 31.11] Ibn ʿArabī afferma: “Le scienze sono infatti di tre categorie. La 
scienza della ragione: essa è ogni scienza che ti risulti o in modo immediato, o in seguito ad una speculazione 
su di un’indicazione, a condizione che tu riesca a trovare il significato di quell’indicazione. E gli errori di 
questa scienza sono quelli propri del mondo del pensiero, il quale racchiude in sé questo tipo di scienza e ne 
è caratterizzato. Per questo si dice riguardo alla speculazione che ve n’è di valida e di difettosa. La seconda 
scienza è la scienza degli stati spirituali, a cui non è possibile accedere se non con il gusto: un raziocinante non 
è in grado di definirli, né è possibile dare prova della loro conoscenza. [A questa categoria appartengono] la 
scienza della dolcezza del miele, dell’amarezza dell’aloe, del piacere dei rapporti sessuali, dell’amore ardente, 
dell’emozione, della brama ed altre scienze di questo genere. È impossibile che uno conosca queste scienze 
a meno che non ne sia caratterizzato e le “gusti”. Quanto ai loro errori, essi sono propri della “gente del 
gusto”, come nel caso di colui in cui la bile gialla prevale nella sede del suo gusto per cui egli trova amaro il 
miele, anche se non è così, in quanto ciò che agisce direttamente nella sede del gusto è la bile gialla. La terza 
scienza è costituita dalle scienze dei segreti ed è la scienza che trascende il limite della ragione. Essa è la scienza 
dell’insufflazione dello Spirito di Santità nel cuore, 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 speculazione, bensì grazie al rango che questa scienza 
concede. 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 del resto 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”.
225 Morto alla Mecca nell’anno 330 dall’Egira fu compagno di al-Ğunayd. Alcuni dei suoi detti sono riportati 
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Chi contempla il suo Signore senza contemplare nel contempo la sua anima, come ha detto 
uno di loro, è privo del vantaggio ed è imperfetto, poiché allora è il Vero Colui che contempla 
Se stesso per Se stesso, e così è [eternamente].

Che vantaggio ne trae colui che è estinto [totalmente] alla sua anima, secondo quanto ritiene, 
e che contempla il suo Signore in uno stato e che asserisce di essere in una contemplazione 
la cui esistenza come stato non è assolutamente ammissibile (226), come ha detto uno di loro, 
per l’impossibilità (muḥāl) (227) che introduce in essa [contemplazione]? 

Si tratta solo di un’illusione nella stazione, in cui lo ha confuso – nella contemplazione del 
suo Signore con la permanenza della traccia come stato – la sua estinzione cosciente [lett.: 
per scienza] dalla sua traccia per l’impadronirsi (tawallī) di lui da parte del Vero in questa 
contemplazione, e quindi egli si è immaginato l’estinzione come stato nella traccia. Ma questa 
condizione – se egli asserisce di averla – è la condizione di chi dorme ed in cui il sonno ha 
occupato i suoi sensi e la sua anima, e quindi egli non è né coi sensi, né con l’immaginazione. 
Allo stesso modo è colui che asserisce di avere questa stazione: egli non è né con la sua 
anima, né con il suo Signore, ed è solo come questo dormiente che ti abbiamo descritto come 
esempio per facilitarti la comprensione.

Quando questo dormiente si sveglia gli viene detto: “Ti sei perso un’abbondante scienza 
[di ciò] che dopo di te è capitato nel mondo dei sensi. Che cosa hai ottenuto nel mondo 
dell’immaginazione?”, ed egli risponde: “Non ho visto nulla”. Ed a questa persona verrà 
detto: “Hai sprecato il momento: non eri né con noi, né con te stesso!” (228).

nello studio di Aḥmad Farīd al Mizyadī, Al-Imām al-Ğunayd, Dār al-kutub al-ʻilmiyya, Beirut, 2006, a pag. 92-93. 
Non ho trovato altre menzioni di questo Maestro nelle opere di Ibn ʿArabī.
226 Nel seguito del testo Ibn ʿArabī distingue scienza e stato, anche se lo stato comporta una scienza, ottenibile 
però solo con il gusto spirituale. Afferma anche che la contemplazione è estinzione, ma questa estinzione 
riguarda la scienza o consapevolezza della propria anima, non lo stato, che implica la permanenza della 
traccia; se riguardasse anche lo stato si tratterebbe di un’estinzione totale, che è impossibile, come afferma 
anche Ibn Sawdakīn, riportando l’insegnamento di Ibn ʿArabī, nelle sue Annotazioni al libro delle Teofanie, a pag. 
348 dell’edizione del Kitāb at-tağalliyāt al-ilāhiyya curata da Osman Yaḥya, Iran University Press, Teheran, 1998.
227 Nell’edizione curata da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb si legge ḥāl, anche se in nota è riportato come 
variante maḥāl non vocalizzato, mentre nell’edizione di Abrār Aḥmad Shāhī si legge maḥāl non vocalizzato, 
inteso come un plurale, malgrado nei manoscritti Bayazid 3750 e Shehit Ali 1431, non consultati dal primo 
editore, si legga chiaramente muḥāl, vocalizzato.
228 Nella Risālat al-anwār, a pag. 164 delle Rasā’il edite da Dār Ṣādir, Beirut, 1997, Ibn ʿArabī afferma che la 
differenza tra la contemplazione ed il sonno consiste nel fatto che: “la contemplazione lascia nel ricettacolo 
[cioè colui che ha contemplato] il suo testimone ed è seguita dal godimento, mentre il sonno non lascia nulla 
ed è seguito dal risveglio”, e nel Kitāb al-ḥuğub, a pag. 136 del primo volume delle Rasā’il edite dalla Ibn al-Arabi 
Foundation, Pakistan, 2013, precisa: “Il testimone è ciò che risulta dalla contemplazione ed è per esso che ha 
luogo il godimento, non per la contemplazione”.
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Questa è la condizione di chi asserisce di avere questa contemplazione che non è possibile. 
Non parla di essa, ed Allah è più sapiente, se non chi trae per analogia una deduzione 
corrotta sulla via degli iniziati, Allah sia soddisfatto di loro, o chi è stato confuso dalla scienza 
dello stato. Se [97] nella sua contemplazione ottiene un vantaggio che non aveva e nega la 
permanenza della traccia nello stato, non è un conoscitore dell’estinzione della traccia, per 
quanto autentica sia la contemplazione, ed è stato confuso dalla scienza dello stato: come 
abbiamo spiegato egli ha un’imperfezione. 

E così anche il secondo (229): chi ha contemplato la sua anima e non ha contemplato il suo 
Signore è un associatore che asserisce [falsamente] e che è negligente. Cerchiamo rifugio in 
Allah da queste due stazioni!

In realtà il perfetto, che più perfetto di lui non si trova se non metaforicamente, è colui che 
contempla il suo Signore in scienza e stato e che contempla la sua anima in stato ma non 
in scienza, poiché l’oggetto della scienza qui indicato [cioè l’anima] è assolutamente non-
esistente. 

A questa stazione ha alluso Abū l-ʿAbbās al-Qāsim ibn al-Qāsim as-Sayyārī (230) nel suo 
detto: “Chi è intelligente (ʿāqil) non trae mai godimento da una contemplazione” (231), poiché 
la contemplazione del Vero è un’estinzione in cui non c’è godimento (laḏḏa), a meno che 
nel possessore di questa contemplazione la contemplazione della scienza sia più forte della 
contemplazione dello stato, anche se entrambe si attualizzano nella stessa stazione. E questo 
Maestro ha sostenuto la permanenza della traccia nell’indicazione della sua frase: “Chi è 
intelligente non trae godimento”, e questa è la permanenza della traccia. E se avessimo detto 
al riguardo: “e contempla la sua anima in stato e in scienza”, come abbiamo detto riguardo 
alla sua contemplazione del suo Signore, sarebbe solo perché qui [la scienza] è connessa con 
un oggetto non-esistente, non direttamente esistente [al momento della contemplazione].

229 Riferimento alla sua precedente affermazione: “Quando un altro è in una stazione inferiore a questa nobile 
stazione [della scienza] e la sua himma non è connessa se non con una sola cosa, sia essa il suo Signore o la sua 
anima”.
230 Ṣūfī originario di Merv, morto nell’anno 342 dall’Egira. Nella sezione a lui dedicata nella Risāla di al-
Qušayrī, a pag 33 dell’edizione citata, è riportata la frase citata da Ibn ʿArabī. Ulteriori notizie si trovano nel 
Kitāb kašf  al-maḥğūb di al-Huğwirī, tradotto in francese da Djamshid Mortazavi col titolo di “Somme spirituelle”, 
Sindbad, Parigi, 1988, pag.190.
231 Questa frase è stata commentata o riportata da Ibn ʿArabī nei capitoli 71 [I 609.25 e 610.1], a pag. 67-71 
de I segreti del digiuno, MIAS-Latina, Murcia, 2020, 350 [III 213.16], 369 [III 396.25] e 550 [IV 192.6] delle 
Futūḥāt, e nel Kitāb al-ḏaḫā’ir wa-l-aʿlāq, a pag. 15 dell’edizione citata. Nel suo commento al-Kurdī spiega che: 
“Chi è intelligente è colui che insieme a questa contemplazione [del suo Signore] contempla la sua anima in 
stato, non in scienza”, mentre per aṣ-Ṣalāḥī si tratta di: “colui che, dotato di ragione [o intelligenza], vede le 
creature esteriormente ed il Vero interiormente, e per il quale il Vero è lo specchio delle creature, essendo lo 
specchio velato dalle forme che appaiono in esso”.
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Avendo stabilito ciò, ed è chiaro che è la verità, costui ha due vantaggi: il vantaggio della 
visione diretta ed il vantaggio del godimento, o della conoscenza che ottiene in occasione 
della visione per mezzo della permanenza della traccia nella contemplazione. E chi trae 
due vantaggi è il sapiente, per la connessione della scienza – come abbiamo detto – con due 
oggetti. [98]

Chi non ha realizzato questa stazione è il conoscitore, che ha uno solo dei due vantaggi che 
appartengono al sapiente, come abbiamo detto prima.

Se si fosse ottenuta la conformità con il Vero, come abbiamo menzionato precedentemente 
riguardo alla stella della Sollecitudine, sarebbe stato ottenuto l’aiuto nel mondo della 
testimonianza, e noi abbiamo parlato dell’eccellenza della scienza rispetto alla conoscenza, e 
del sapiente rispetto al conoscitore.

Richiamo

Il discorso di Sahl, Allah sia soddisfatto di lui, che abbiamo menzionato è riportato dal qāḍī, 
l’asceta, Abū ʿAbd Allāh al-Ḥusayn ibn Mūsā as-Sulamī an-Nīsābūrī (232) nel suo Chiarimento 
della Via riguardo ai principi della gente della realizzazione denominata i Malāmiyya. (233)

La frase di al-Ğunayd riguardo a Sahl che abbiamo menzionato è riportata nel libro La 
selezione dei segreti nella descrizione dei confessori e dei pii. (234)

La frase di Abū l-ʿAbbās as-Sayyārī che abbiamo menzionato è riportata nell’Epistola di Abū 
l-Qāsim al-Qušayrī.

Conferma e autorità

Una conferma di ciò che abbiamo detto sull’inferiorità del conoscitore rispetto al sapiente 
confessore – se Allah dilatasse il petto di chi antepone il conoscitore al sapiente e se questi 
rispettasse l’adab con il Vero, sia Egli esaltato, poiché essi sono la gente dell’adab con Lui per 
il requisito della presenza (ḥuḍūr) – sta nel fatto che Allah, sia Egli esaltato, non ha chiamato 
conoscitore se non colui la cui quota tra gli stati è il pianto (bukā’) e tra le stazioni la fede per 

232 Non sembra trattarsi del celebre ṣūfī Abū ʿAbd ar-Raḥmān Muḥammad ibn al-Ḥusayn as-Sulamī, morto 
nell’anno 412 dall’Egira e che Ibn ʿ Arabī menziona nei capitolo 40 [I 234.22], 161 [II 261.10] e 292 [II 258.32] 
delle Futūḥāt, ma piuttosto di suo padre, il che spiegherebbe la differente kunya, Abū ʿAbd Allāh al posto di Abū 
ʿAbd ar-Raḥmān, il differente nome, al-Ḥusayn al posto di Muḥammad, il differente lignaggio (nasab), ibn Mūsā 
al posto di ibn al-Ḥusayn, e gli appellativi di qāḍī e di l’asceta..
233 Nella Risālat al-malāmatiyya di Abū ʿAbd ar-Raḥmān as-Sulamī, che ha un titolo simile a quello qui citato, 
non si trova la frase di Sahl che Ibn ʿArabī ha riportato.
234 Non essendo menzionato l’autore è possibile che si tratti di un’altra opera di Abū ʿAbd Allāh as-Sulamī, 
come ritiene al-Kurdī, oppure di un testo di al-Ğunayd stesso.



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo XIII (2025), 70-374.    |    ISSN: 2341-1368 122

l’ascolto, non per la visione, e tra le opere il desiderio (ragba) di Lui, sia Gloria a Lui, e la 
brama di essere incluso tra coloro che sono integri (ṣāliḥūn) e di essere iscritto tra i testimoni 
(šuhadā’). Egli, sia esaltato, ha detto: “E quando essi ascoltano ciò che è disceso sull’Inviato 
vedrai i loro occhi riempirsi di lacrime per ciò che hanno conosciuto (ʿarafū) della verità 
[o da parte del Vero] – e non ha detto “che hanno saputo (ʿalimū)”, ma li ha qualificati 
con la conoscenza – Essi dicono: “Signor nostro, noi abbiamo creduto: iscrivici quindi tra i 
testimoni! E come potremmo non aver fede in Allah ed in ciò che che ci è pervenuto dal Vero, 
dato che desideriamo che il nostro Signore ci ammetta tra [99] coloro che sono integri? 
Allah li ricompenserà per ciò che hanno detto con Paradisi sotto i quali scorrono i fiumi” 
(Cor. V-83 a 85), ed Egli, sia esaltato, ha notificato che il loro ascolto deriva dal Grande 
Libro, non da loro stessi [o dalle loro anime], e qui vi è un’allusione che i nostri compagni 
comprendono (235).

Poi ha detto: “li ricompenserà” e non c’è dubbio che il grado dei confessori è superiore a quei 
due attributi in cui il conoscitore cerca di essere incluso, ed egli è al di sotto di entrambi e per 
questo è chiamato conoscitore. Egli, sia esaltato, ha detto: “Costoro sono con coloro su cui 
Egli ha elargito benevolenza tra i Profeti, i confessori, i testimoni e coloro che sono integri” 
(Cor. IV-69). Rifletti su questi gradi (236).

Devi poi sapere che i testimoni tra cui il conoscitore desidera essere incluso, sono coloro che 
operano per il salario (ağra) e per ottenere la ricompensa, e che Allah, sia Egli esaltato, ha 
dichiarato i confessori esenti dai corrispettivi e dalla ricerca della ricompensa, poiché ciò non 
sussiste nelle loro anime, in quanto essi sanno che i loro atti chiaramente non appartengono 
a loro; non viene quindi loro in mente di cercare un corrispettivo, bensì essi sono realmente 
i servitori, mentre i salariati sono gli stranieri.

Egli, sia esaltato, ha detto: “Coloro che hanno fede in Allah e nei Suoi Inviati, quelli sono 
i confessori” (Cor. LVII-19) senza menzionare per loro un corrispettivo della loro opera, 
poiché essi non hanno alcun proposito al riguardo, essendo esenti dall’asserzione individuale. 
Poi ha aggiunto: “ed i testimoni presso il loro Signore avranno la loro ricompensa e la loro 

235 Nella prima sezione dedicata alla sfera dell’udito [pag. 183] Ibn ʿArabī identifica il grande Libro con il 
Furqān, distinguendolo dal grande Libro esteriore che è il macrocosmo. Aṣ-Ṣalāḥī lo identifica al Profeta.
236 Ibn ʿArabī riprenderà l’esposizione di questi quattro gradi nella parte iniziale del cap. 73 delle Futūḥāt, con 
quattro sezioni dedicate rispettivamente ai Profeti [II 24.2], ai confessori [II 24.14], ai testimoni [II 25.9] ed a 
coloro che sono integri [II 25.25], aggiungendo in quest’ultima una figura circolare suddivisa in quattro parti 
da una croce centrale. La circonferenza è costituita dalle denominazioni di coloro che posseggono questi gradi, 
partendo dai Profeti nel quadrante superiore di destra e terminando in senso antiorario con coloro che sono 
integri nel quadrante inferiore di destra. Questa figura, che è in una sede non corretta nell’edizione di ʿAbd 
al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb [Vol. IV, pag. 330], è riprodotta dall’originale della seconda redazione nel libro edito 
da Giovanni Maria Martini, Visualizing Sufism, Brill, Leiden, 2023, a pag. 61. Nel testo Ibn ʿArabī precisa che: 
“gli integri sono coloro che nella loro scienza di Allah e nella loro fede in Allah ed in ciò che è venuto da parte 
di Allah non hanno alcuna falla (ḫalal)”.
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luce” (Cor. LVII-19) (237), e questi sono gli uomini tra cui il conoscitore desidera essere incluso 
e nel cui Dīwān desidera essere iscritto. Egli, sia esaltato, li ha posti [i testimoni] nella Presenza 
della Signoria e non ha condizionato la fede dei confessori all’ascolto, come ha fatto per i 
conoscitori, per saggezza da parte Sua, sia Gloria a Lui, nei nostri confronti, in modo da 
apprendere l’adab e come classificare l’esistenza, mettendo ogni essere al suo posto e dove 
esige il suo rango, ed attenendoci al nome con cui lo ha chiamato il Vero e che ci ha fatto 
conoscere.

La scienza dei nomi è immensa: in essa si manifesta l’adab della gente della via di Allah con 
Allah e per essa si è attualizzata la nobiltà di nostro padre Adamo, che Allah faccia scendere 
su di lui la Sua ṣalāt e la Pace. Se Adamo, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la 
Pace, avesse detto ad esempio: “Noi chiamiamo il mulo asino, per convenzione da parte mia, 
in quanto suo padre è l’asino”, non si sarebbe attenuto a ciò che gli aveva insegnato Allah. 
Chi possiede l’adab e rispetta la sacralità della Presenza divina si attiene ad Essa e procede 
con Essa, e se Essa gli menziona [100] qualcosa di cui non conosce il nome, allora, se è 
saggio, deve trovare da se stesso un termine che si avvicini al suo significato.

Osserva poi con l’occhio della visione interiore l’adab dell’Inviato di Allah, che Allah faccia 
scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, dove ha messo il conoscitore laddove lo ha posto il 
Vero, dicendo: “Chi conosce la sua anima conosce il suo Signore” (238), e non ha detto: “ha 
scienza” e non lo ha tolto dalla Presenza della Signoria né dalla sua anima, che è quella che 
godrà del Paradiso, come Egli ha detto: “In esso [Paradiso] vi è ciò che desiderano le anime” 
(Cor. XLIII-71). Quindi rispetto al sapiente confessore il conoscitore è dotato di un desiderio 
che è lodato per buona educazione; impara l’adab tu che sei noncurante della considerazione 
delle realtà essenziali.

Discolpa (maʿḏira)

Con essa trovo una scusante per i nostri compagni nel loro denominare conoscitore il 
possessore della stazione che abbiamo menzionato prima, e nel non chiamarlo sapiente, 
come abbiamo stabilito, [nome] che è più giusto e più corretto sotto ogni aspetto. 

Non c’è una [vera] scusa per chi ha realizzato la stazione menzionata alla sua rinuncia di 
usare il nome “il sapiente” per [preferire il nome] “il conoscitore”, poiché il giudizio si ritorce 
su di lui nella sua asserzione, per l’affermazione: “Dì: Allah, poi lasciali [sguazzare nel loro 
divertimento]” (Cor. VI-91) (239), mentre il suo stato procede secondo l’adab divino, come 

237 Nello stesso capitolo [II 24.25] Ibn ʿArabī precisa che la ricompensa riguarda i testimoni, mentre la luce 
riguarda i confessori.
238 Celebre ḥadīṯ, non recensito nelle raccolte canoniche, ma citato circa 80 volte nelle Futūḥāt. 
239 Questo versetto è riferito al testo che segue: il motivo per cui alcuni non usano il termine sapiente è il suo uso 
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comporta la stazione. Ma in essi, Allah sia soddisfatto di loro, prevale la gelosia per la via di 
Allah, poiché essi vedono che nel mondo viene chiamato sapiente anche chi ha solo una delle 
scienze, pur essendo dedito ai desideri e lasciandosi coinvolgere in cose dubbie, anzi proibite, 
e preferendo il poco al tanto: “Dì: i beni mondani sono poco” (Cor. IV-77). Costui ha scienza 
di questo [poco] e prospera nella sua vita mondana, mandando in rovina il suo aldilà. Le 
opere di questa persona contraddicono le sue parole ed egli è uno dei tre “per i quali il Fuoco 
infernale divamperà” (240) prima di ogni altro, come è riportato nello ḥadīṯ autentico che 
Muslim ha trasmesso da Abū Hurayra. Poi costui magari si pente [101] e ritorna, ma poiché 
l’anima lo domina e lo governa il sommo del suo combattimento ed il suo massimo è di 
accontentarsi di una quota minima del Paradiso, che di più basse non ce ne sono, e malgrado 
tutto ciò gli viene applicato il nome di sapiente.

Essi, Allah sia soddisfatto di loro, considerano che la stazione elevata che loro ed i loro signori 
hanno ottenuto è più degna del nome della scienza ed il suo possessore [è più degno] del 
nome di sapiente, come lo ha denominato il Vero. Essi sono presi dalla gelosia per il fatto che 
uomini vani (buṭṭāl) condividano con loro lo stesso nome, senza che la stazione sia distinta, 
né sono in grado di togliere questo nome agli uomini vani per via della sua diffusione tra 
la gente, e questo non dà loro prestigio. Questa faccenda li porta a denominare la stazione 
come conoscenza ed il suo possessore come conoscitore.

Poiché la scienza e la conoscenza, quanto alla definizione ed alla realtà essenziale, sono 
equivalenti, ed essi distinguono le due stazioni per ciò che abbiamo appena menzionato, noi 
siamo d’accordo sul significato – e sia lode ad Allah – mentre divergiamo solo riguardo al 
termine, in quanto in questa Via non è assolutamente concepibile una differenza riguardo al 
significato, e quando si trova essa è riconducibile solo ai termini. Tuttavia, rispetto a chi ha 
preferito la denominazione data da Allah piuttosto che la loro, essi hanno avuto un momento 
di noncuranza per il prevalere della gelosia, e si spera per loro – per il loro intento di affermare 
la trascendenza della stazione e per la loro gelosia – che ottengano ciò che ha ottenuto la 
gente della presenza (ḥuḍūr) tra di noi. E sia lode ad Allah che elargisce la benevolenza e la 
grazia.

indiscriminato anche per coloro che hanno una scienza solo di ordine mondano, mentre il termine conoscitore 
viene usato in modo più selettivo; ma curandosi di ciò che dice il volgo essi contravvengono all’ingiunzione 
contenuta in questo versetto.
240 Ḥadīṯ riportato da Muslim, XXXIII-152 e da at-Tirmiḏī, XXXIV-48. Ibn ʿArabī lo riporta integralmente 
nel cap. 560 [IV 536.6] delle Futūḥāt, e nel Miškat al-anwār, a pag. 128-130 della traduzione francese, La niche des 
lumières, Les Éditions de l’Œuvre, Parigi, 1983. Nella versione attualmente disponibile della raccolta di Muslim 
manca la frase finale qui citata.
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Guida

La definizione della scienza e la sua realtà essenziale. [La sua realtà essenziale] assoluta è 
la conoscenza della cosa per ciò che essa è; [quella] condizionata è il metterla in pratica, e 
questo è ciò che ti conferisce la felicità perpetua, non c’è divergenza al riguardo. Chiunque 
asserisca di avere la scienza senza metterla in pratica, la sua asserzione è falsa se con la scienza 
è connesso il discorso riguardo all’opera [cioè la sua realtà condizionata]; e se è accertato ciò 
che volevamo dire ed a cui abbiamo alluso, chi vuole dica ciò che vuole: ogni argomento in 
contrasto con ciò a cui abbiamo alluso [102] è nullo, e che il ritorno ed il perdono di Allah 
siano su colui che lo sostiene [l’argomento], ed Allah perdona molto ed è Clemente.

Sappi che la scienza è una delle luci di Allah, sia Egli esaltato, che Egli getta nel cuore di chi 
Egli vuole tra i Suoi servitori. Egli, sia esaltato, ha detto: “Colui che era morto e che abbiamo 
riportato in vita ed a cui abbiamo dato una luce con cui camminare tra la gente” (Cor. VI-
122), ed essa è la scienza, cioè un significato che sussiste nell’anima del servitore e che gli fa 
conoscere le realtà delle cose, ed essa per la vista interiore è come il sole per la vista esteriore, 
anzi più completa e più nobile.

Riguardo ad essa i sapienti si suddividono in tre gruppi: c’è chi afferma la sua unificazione 
(ittiḥād), chi afferma la sua unità (tawḥīd) e chi afferma la sua moltiplicazione, cioè per ogni 
oggetto vi è una scienza ed essa è assolutamente connessa con un solo oggetto, intendendo la 
scienza contingente (241). Tra essi vi è chi afferma ciò in modo assoluto e chi invece afferma la 
sua connessione con due o tre oggetti. La sua moltiplicazione è di due tipi: una moltiplicazione 
per la molteplicità degli oggetti della scienza, ed una moltiplicazione legata al tempo. Ma di 
tutto ciò non c’è bisogno di parlare in questo libro: tiriamo quindi le redini e consideriamo le 
scienze che ci portano alla felicità perpetua.

241 Nel Cap. 2 [I 53.23] Ibn ʿArabī precisa: “Egli si distingue dagli uomini per la Sua primordialità (qidam), così 
come essi si distinguono da Lui per la loro contingenza [(ḥudūṯ) o novità]. 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, 
primordiale con il primordiale, contingente con il contingente” e nel Cap. 558 [IV 311.28] aggiunge: “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’attribuzione 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 nella questione L del Libro della conoscenza afferma: “Per noi 
la scienza contingente (muḥdaṯ) 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’esistenza e quindi l’esistenza di infinite scienze è 
impossibile. Per le ragioni menzionate l’Imām Abū ʿAmr as-Salālaqī al-Ašʿārī, Allah abbia misericordia di lui, 
ha ritenuto ammissibile la connessione della scienza contingente con ciò che è infinito – ciò ci è stato riferito da 
uno dei suoi compagni che aveva studiato sotto la sua guida – e per noi si tratta di un discorso valido, che noi 
approviamo e se le nostre fonti per arrivare ad esso sono diverse il senso comunque è unico”.
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[103] Capitolo: ciò di cui si ha bisogno tra le scienze collegate alla felicità 
perpetua nella dimora della Pace

Le scienze sono di diversi generi, tra cui la scienza speculativa, la scienza della notificazione, 
la botanica, la zoologia, la scienza dell’osservazione, ecc. Ogni genere di queste scienze e 
delle loro simili ha sezioni che le regolano e sezioni che le suddividono.

Consideriamo dunque ciò di cui abbiamo bisogno per noi stessi al fine di avvicinarci alla 
nostra felicità, apprendiamolo ed occupiamoci di esso, tralasciando ciò di cui non abbiamo 
bisogno in modo indispensabile, per timore di non perdere il tempo finché ne abbiamo, se 
Allah, sia esaltato, vuole.

Vi sono due sezioni di questi generi delle quali abbiamo bisogno: una sezione rientra nel 
genere della speculazione ed è la teologia, l’altra rientra nel genere della notificazione ed è 
la Legge.

Gli oggetti della scienza che rientrano in queste due specie di cui abbiamo bisogno per 
ottenere la felicità sono otto: il necessario, l’ammissibile, l’impossibile, l’Essenza, gli Attributi, 
gli Atti, la scienza della felicità e la scienza dell’infelicità. Per chiunque cerchi la salvezza della 
sua anima è necessario cercare questi otto oggetti.

La scienza della felicità e dell’infelicità si basa anch’essa sulla conoscenza di otto cose, di cui 
fanno parte i cinque regimi giuridici (aḥkām), cioè l’obbligatorio, il vietato, il raccomandato, il 
biasimato ed il lecito. I fondamenti di questi regimi sono tre, che è indispensabile conoscere: 
il Libro, la Sunna trasmessa in modo ininterrotto, ed il consenso (iğmāʿ) (242).

La conoscenza di queste cose è indispensabile e nell’ottenimento di essa gli uomini si 
suddividono in due categorie: chi è sapiente e chi segue pedissequamente (muqallid) un 
sapiente. [104]

242 In senso stretto il “consenso”, in quanto terzo fondamento della Legge, è il consenso dei Compagni dopo 
la morte del Profeta; nel cap. 426 [IV 75.26] Ibn ʿArabī precisa: “I sapienti della Legge hanno fatto di essa 
[l’analogia (qiyās)] un quarto fondamento [della Legge] così come hanno fatto del consenso un terzo fondamento, 
ed esso è il consenso della prima generazione. Essi dicono: loro non erano concordi su una faccenda a meno 
che non conoscessero necessariamente riguardo ad essa un’affermazione esplicita a cui si rifacevano, che però 
non è giunta fino a noi, malgrado noi siamo certi della sua esistenza, poiché è impossibile che fossero d’accordo 
su un giudizio riguardo al quale non avessero un’affermazione esplicita: la loro considerazione e la loro natura 
erano diverse ed era quindi inevitabile la divergenza e tuttavia erano concordi su una faccenda. Quindi è certo 
per noi che in quel giudizio essi si basassero su un’affermazione esplicita dell’Inviato, che Allah faccia scendere 
su di lui la Sua ṣalāt e la Pace. E non c’è giudizio per consenso dopo il consenso della prima generazione”, e nel 
Cap. 72 [I 726.32] aggiunge: “L’uso da parte dei dottori della Legge del termine consenso talvolta va al di là 
della sua definizione originaria per essere applicato ad altro: talvolta essi usano il termine consenso per indicare 
l’accordo di due scuole e talvolta per l’accordo delle quattro scuole, ma non si tratta del consenso che può essere 
preso come un’indicazione, poiché il giudizio non si trova nel Libro né in una tradizione trasmessa da più fonti”.
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Quando il ricercatore ha scienza di esse e la sua considerazione di esse è corretta, si rivolgono 
(tawağğahat) a lui i compiti dell’incombenza legale che riguardano nell’uomo otto parti del 
corpo (aʿḍā’): l’occhio, l’orecchio, la lingua, la mano, il ventre, l’organo riproduttivo, il piede 
ed il cuore (243).

La scienza delle incombenze legali di queste parti del corpo è la scienza delle opere che 
portano alla felicità, se si opera (244) con esse conformemente a ciò che menzioneremo, dopo 
questa stella, riguardo alla stella dell’Intimità.

Figliolo, che Allah ti assista e dilati il tuo petto, è ammissibile che queste scienze siano le 
luci di cui Allah, sia Egli glorificato, ha detto riguardo a chi ha scienza di esse: “egli si fonda 
su una luce venuta dal suo Signore” (Cor. XXXIX-22), e riguardo alle quali ha detto, sia 
magnificato il Suo Nome: “La loro luce correrà davanti a loro ed alla loro destra” (Cor. 
LXVI-8); ed [il Profeta], su di lui la Pace, ha detto: “Annuncia a coloro che si incamminano 
nelle tenebre verso le moschee la luce completa nel Giorno della Resurrezione” (245).

Queste luci hanno otto soprannomi (alqāb) (246) e per ogni luce vi sono degli iniziati ed essi 
sono di otto classi ed hanno otto stazioni spirituali, ed esse [luci] hanno otto tenebre [che esse 
disperdono].

Coloro che seguono i desideri vagolano in queste tenebre, come ha detto, sia Egli esaltato: 
“Allah ha fatto andar via la loro luce e li ha lasciati nelle tenebre: essi non vedono” (Cor. II-18).

Coloro che hanno la presenza e la Sollecitudine gioiscono nelle luci e si fondano su una luce 
venuta dal loro Signore.

Un terzo gruppo è la gente della mescolanza, una volta con la luce ed una volta con le 
tenebre, ed essi sono coloro che riconoscono i peccati: “Altri hanno riconosciuto i loro 
peccati ed hanno mescolato un’opera buona con un’altra cattiva: forse Allah accetterà il loro 
pentimento” (Cor. IX-102)

243 Si tratta delle otto parti del corpo che possono operare bene o male. Altre parti del corpo, come il naso o i 
capelli, pur essendo oggetto di prescrizioni rituali non rientrano in questa categoria.
244 Abrār Aḥmad Shāhī al posto di ʿ umila ha adottato la lettura al-ʿamal, attestata solo dal manoscritto Bayazid 3750.
245 Ḥadīṯ riportato da Abū Dā’ūd, II-49, at-Tirmiḏī, II-51, e da Ibn Mağah, IV-14. Ibn ʿArabī lo cita nel cap. 
73, questione XXXI [II 62.28].
246 L’uso del termine laqab al posto di ism sta chiaramente ad indicare che queste luci non sono quelle del 
mondo sensibile.
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La luce ha sgominato l’esercito delle aurore (247) ed è [poi] venuta la notte (248) cercando il giorno
[105] e [la luce] (249) se n’è andata fuggendo in modo ingannevole e si è attorcigliata, tornando, con 
le aurore. (250)

E queste luci si muovono in otto sfere ed hanno otto movimenti, otto orienti, otto occidenti ed 
otto meridiani (mawāsiṭ), laddove c’è il punto dell’equilibrio (istiwā’) (251), che si contrappone al 
punto più basso (ḥaḍīḍ).

I loro soprannomi sono: il sole, il crescente, la luna, il plenilunio, la stella fissa, il lampo, il 
lume ed il fuoco.

I loro uomini e le loro stazioni spirituali sono otto: 

-la luce solare per la gente della conoscenza; 
-la luce del crescente per la gente della vigilanza (murāqaba); 
-la luce lunare per la gente della trasposizione (iʿtibār); 
-la luce del plenilunio per la gente del colloquio notturno (musāmara); 
-la luce stellare per la gente dell’osservanza (murāʿā); 
-la luce del lume per la gente dei ritiri; 
-la luce del fuoco per la gente dei combattimenti (muğāhadāt); 
-la luce del lampo per la gente della scienza, la gente della preferenza [divina] che 
riunisce le stazioni spirituali ed essi sono la gente dell’Essenza. 

La luce del lampo è la più sublime ed elevata delle luci; essa si presenta come un baleno 
al sapiente che non resiste alla sua potenza, poiché essa lo annienta, ma il suo beneficio è 
immenso, perché dopo di essa arriva il tuono del timore reverenziale (hayba) e la pioggia dei 

247 Ho tradotto con aurora il termine arabo saḥar, al plurale asḥār, che per Ibn ʿ Arabī indica una fase intermedia 
tra la notte ed il giorno, in cui il chiarore è mescolato all’oscurità, come precisa nei capitoli 40 [I 236.1], 71 [I 
631.25 e 660.12], 231 [II 530.10], 271 [II 576.17], 389 [III 545.28] e 559 [IV 430.18]. Questa mescolanza 
di tenebre e luce è anche quella del terzo gruppo appena menzionato e nel Corano, LI-18, le aurore sono 
menzionate come il tempo in cui i credenti chiedono perdono.
248 Entrambi gli editori hanno adottato la lettura al-layla, in caso accusativo, malgrado nei manoscritti si legga 
chiaramente al-laylu, in caso nominativo.
249 Ho preferito l’interpretazione di al-Kurdī rispetto a quella di aṣ-Ṣalāḥī, che attribuisce il verbo alla notte.
250 Nel riportare questa poesia nel suo Dīwān Ibn ʿArabī ha premesso questa frase: “Egli ha anche detto 
riguardo all’arretrare delle luci davanti alla luce” [pag. 11 dell’edizione di Bulāq del 1855, e pag. 15 dell’edizione 
Dār al-kutub al-ʿilmiyya, Beirut, 2002].
251 Il punto di equilibrio corrisponde al passaggio di un’astro al meridiano dell’osservatore, ove cessa il 
movimento ascendente ed inizia quello discendente, dopo che l’astro si è “librato” nel punto di passaggio tra 
queste due tendenze, o punto di “equi-librio”.
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segreti. Questo quando si manifesta come timore reverenziale, poiché quando si manifesta 
come bellezza (ğamāl) è il “lampo non seguito da tuono e pioggia (ḫullab)” (252).

Questi sono gli uomini di queste luci ed i loro [degli uomini] stati.

Quanto alle loro [delle luci] stazioni spirituali esse sono otto e per stazioni spirituali intendo 
i significati (madlūlāt) che queste luci indicano:

-Il significato della luna piena è il basso mondo (dunyā) maggiore.
-Il significato della stella fissa è il basso mondo minore. [106]
-Il significato del lume è il Paradiso maggiore.
-Il significato del fuoco è il Paradiso minore.
-Il significato della luna è l’Inferno (ğahannam) (253) maggiore.
-Il significato del crescente è l’Inferno minore.
-Il significato del sole sono gli Attributi del concetto (maʿnā).
-Il significato del lampo sono gli Attributi del Sé (nafs) (254).

Tra questi il maggiore è nel mondo dell’uomo [o microcosmo] ed il minore nel macrocosmo: 
osserva e verifica.

252 Nell’ultimo verso della poesia introduttiva del cap. 400 [III 567.5] Ibn ʿArabī definisce il termine ḫullab 
come un lampo in cui il tuono non lo/Lo glorifica e la pioggia non cade, e nel cap. 45 [I 252.29] precisa: “Poi 
Allah, sia Egli glorificato, fornisce loro [a coloro che sono arrivati a Lui] le luci che corrispondono a loro, ed 
esse sono otto, appartenenti alla Presenza della Luce. Per alcuni di loro il Suo sostentamento consiste nella luce 
del lampo, che è il luogo di contemplazione (mašhad) dell’Essenza. Esso è di due tipi: il lampo che non è seguito 
da tuono né da pioggia ed il lampo che è accompagnato da tuono e pioggia. Se non produce nulla, come gli 
Attributi di incomparabilità, è il lampo senza tuono e pioggia; se invece produce, e non produce se non una 
sola cosa, poiché Allah ha un solo Attributo personale, cioè l’entità della Sua Essenza, e non è dato che siano 
due [allora è il lampo seguito da tuono e pioggia]. Se succede che egli ottenga da questa luce del lampo, in uno 
degli svelamenti, un insegnamento divino, non si tratta del lampo non seguito da tuono e pioggia”. Analoghi 
chiarimenti si trovano nel Kitāb al-ḏaḫā’ir wa-l-aʿlāq, a pag. 86 e 112 dell’edizione citata, ed a pag. 245-246 e 315 
della traduzione di Maurice Gloton, L’interprète des désirs, Albin Michel, Parigi, 1996.
253 Nel cap. 61 [I 299.3], parlando dei dannati precisa: “il loro castigo è “nella Gehenna” e non “della 
Gehenna”. In effetti la Gehenna è solo la dimora del loro soggiorno e la loro prigione ed è Allah che crea 
le pene in loro quando Egli vuole”. Si può notare qui una corrispondenza tra il basso mondo, il Paradiso e 
l’Inferno rispettivamente con lo stato umano, gli stati superiori e gli stati inferiori, sia a livello microcosmico che 
macrocosmico. In questo caso la sequenza non è quella delle otto luci, ma per le prime sei sembra rispettare 
l’ordine con cui si presentano queste stazioni nel viaggio notturno del Profeta.
254 Nel cap. 35 [I 218.7] Ibn ʿArabī precisa: “Sappi che gli attributi sono di due specie: gli attributi personali 
(nafsiyya) e gli attributi concettuali (maʻnawiyya). Gli attributi concettuali, rispetto a colui che ne è qualificato, sono 
quelli che quando li rimuovi dall’essenza che ne è qualificata, quest’ultima non viene eliminata; gli attributi 
personali invece sono quelli che quando li rimuovi da ciò che è da loro qualificato, viene eliminato anche 
quest’ultimo e non gli resta entità nell’esistenza propria, né nell’esistenza intelligibile”.
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Le tenebre di queste luci sono otto: 

-la luce del sole fa cessare la tenebra dell’anima; 
-la luce del crescente fa cessare la tenebra del dubbio (šakk); 
-la luce della luna fa cessare la tenebra della noncuranza (gafla); 
-la luce della luna piena fa cessare la tenebra della slealtà (ḫiyāna) [verso il patto]; 
-la luce della stella fissa fa cessare la tenebra dell’ignoranza e dell’incertezza (šubha) (255); 
-la luce del lume fa cessare la tenebra della suggestione (waswasa); 
-la luce del fuoco fa cessare la tenebra della frivolezza (ruʿūna) (256) e dell’essere 
contingente; 
-la luce del lampo fa cessare la tenebra dell’incomparabilità (257).

I segreti di queste luci sono molti e se dovessimo menzionarli [tutti] esuleremmo dall’obiettivo 
di questo sunto.

Questa luce del lampo vela le viste interiori e getta il suo possessore nei mari dell’impotenza 
e dello sconcerto. Essa non è percepita con un’analogia, non è ottenuta con una similitudine 
e non si imprime nell’immaginazione. Essa è il segreto che ci è stato impedito di svelare ed 
è essa che rende inaccessibile se stessa per la sua singolarità (fardāniyya) nell’esistenza e la sua 
santificazione dall’analogia e dalla comparabilità. 

Nessuno [107] è in grado di esprimerla per l’assenza di accordo di due sulla conoscenza del 
significato che si addice ad essa. E quando essa [luce del lampo] prende una traccia formale 
(rasm), per una misera analogia o per una similitudine lontana dall’obiettivo, è una sciagura 
per il suo possessore ed è in conflitto con la sua stessa affermazione della sua incomparabilità, 
e la congettura (wahm) assume il potere su di essa per mezzo della determinazione (taqdīr).

Quando l’aspirante anela ardentemente di ottenere questo segreto donato, che si attualizza 
in coloro che sono dotati di cuore per mezzo del gusto spirituale e che le ragioni non sono 
in grado di percepire poiché non c’è affermazione perfetta dell’Unità insieme a ciò che 

255 Entrambe le edizioni riportano erroneamente šubaha. 
256 Tra i significati di questo termine vi è la stupidità, l’instabilità, la mollezza, l’essere abbelliti. Nel cap. 73, 
questione CLIII [II 130.7] Ibn ʿArabī lo definisce come: “l’arrestarsi al carattere naturale (ṭabʿ)” 
257 Nel cap. IV dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 71 dell’edizione di ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, Širkat al-quds, il 
Cairo, 2016, Ibn ʿArabī afferma: “Sappi che per la gente delle realtà essenziali l’affermazione dell’incomparabilità 
di Dio equivale alla limitazione ed al condizionamento e chi la afferma è o un’ignorante o uno che non rispetta 
l’adab, quando essi la applicano [a Lui] e la sostengono. Colui che ha fede nelle Leggi rivelate, quando afferma 
l’incomparabilità e si ferma ad essa senza vedere altro, ha un cattivo adab e smentisce il Vero e gli Inviati, che 
Allah faccia scendere su di loro le Sue ṣalāt, senza rendersene conto, e si immagina di avere ottenuto mentre è 
in perdita. Egli è come colui che crede in una parte e non crede in un’altra” e poco oltre, in versi, aggiunge: “Se 
affermi l’incomparabilità sei uno che limita, e se affermi la comparabilità sei uno che condiziona, e se affermi 
entrambe le cose sei sulla strada giusta”.
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è razionalmente intelligibile, egli [l’aspirante] cerca la via che lo porta ad esso e che è la 
caratterizzazione con i Nomi (258) e la Qualità dominicale, finché non si estingue da ogni 
cosa esistente e non esistente. E poi a più forte ragione [anela ad esso] se gliene appare un 
bagliore o ne ha un sentore, in misura della sua cancellazione e della sua affermazione, della 
sua estinzione e della sua permanenza, e di ciò che vuole Colui che dona. Ed egli gode di 
esso quando questo è nella sua anima come chi gusta il miele insieme a chi è privo del senso 
del gusto; costui osserva l’essenza del miele non conoscendone il significato né la definizione: 
come fanno ad essere uguali nel godimento? Mai! Ed anche se i fogli venissero scarabocchiati 
di analogie e similitudini di esso [segreto, chi li legge] non godrebbe mai del piacere di chi lo 
gusta. Quanto distano due uomini che condividono la contemplazione della visione diretta 
ed uno di essi ottiene il godimento delle realtà essenziali! Essi hanno successo e gli oziosi 
vanno in rovina. Per Allah, un indolente non precederà mai un diligente.

Quanto è nobile l’uomo quando è il luogo di riunione delle cose esistenti, il ricettacolo della 
corrispondenza e lo specchio del Credente (mu’min) nell’essenza e negli attributi! E quanto è 
più vile quando è accecato dal vedere ciò che gli è stato tenuto nascosto del refrigerio degli 
occhi! Povero lui se ottiene il godimento della sua/Sua esistenza senza ciò [che gli è stato 
tenuto nascosto]!.

[108] La conoscenza perfetta delle sfere delle otto luci

Sappi figliolo – che Allah ti accordi l’assistenza degli eletti con la luce del lampo dell’Essenza, 
che queste luci celestiali e queste lune elevate spirituali hanno, secondo la loro specie, delle 
sfere del loro stesso genere in cui esse si librano, finché perdura questo aspetto umano ed 
astronomico (259).

258 In tutti i manoscritti si legge at-taḫalluq as-samāwī, cioè la caratterizzazione celeste, ma al margine dei 
manoscritti Yusuf  Aga 5001 e Bayazid 3750, as-samāwī è corretto con al-asmā’ī, e questa è la lettura adottata da 
Abrār Aḥmad Shāhī. 
259 Nell’indice del libro, nella sezione dedicata al terzo ponente, Ibn ʿArabī afferma: “ed in questo ponente vi 
sono le sfere delle otto luci che si trovano nel levante della falce lunare calante, riguardante la Fede, del secondo 
grado. Queste otto sfere sono la sfera dell’udito, la sfera della vista, la sfera della lingua, la sfera della mano, la 
sfera del ventre, la sfera dell’organo sessuale, la sfera del piede e la sfera del cuore”, e nel cap. 526, parlando di 
queste otto parti del corpo afferma [IV 169.24] che il Libro dei ponenti delle stelle “fa conoscere le categorie delle 
luci […] ripartite tra le parti del corpo che sono guidate da esse […] e ciò che ciascuna di queste luci svela degli 
Attributi che racchiudono i Nomi divini e l’Essenza, come la Vita, la Scienza, la Volontà, il Potere, il Discorso, 
l’Udito, la Vista e l’Essenza che è caratterizzata da questi Attributi, ed ogni Attributo ha una di queste luci”. Vi 
è dunque una corrispondenza tra luci, parti del corpo ed Attributi, ma questa corrispondenza va cercata tra le 
righe, poiché nel testo non è esplicitata chiaramente.
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La luce del combattimento interiore (260) si muove nella sfera della conoscenza dei difetti 
dell’anima, e la sua rotazione (dawrān) [della sfera] (261) è da occidente ad oriente.

La luce dei ritiri si muove nella sfera del premunirsi contro i mali (āfāt), e la sua rotazione è da 
oriente ad occidente, poiché se non ci fossero gli altri non ci sarebbe bisogno di ritirarsi, ed 
essi sono l’aspetto esteriore dell’essere contingente. Per questo la sua rotazione va da oriente 
ad occidente, ed in base all’esteriore ed all’interiore puoi prevedere la rotazione di queste 
sfere (262). La radice dei movimenti di queste sfere è da occidente ad oriente, ed i loro regimi 
nell’esistenza vanno da oriente ad occidente.

Poiché il movente del combattimento interiore, nel lato esteriore dell’essere voluto (al-kawn 
al-murād), è l’affligersi del cuore per la fatica della gara, esso [cuore] si mette ad allenare il 
[cavallo] generoso e di razza, ed a domare il nobile stallone, di modo da poter prendere la 
canna della vittoria (qaṣab as-sabq) (263) nella gara del Vero, e per questo la sua rotazione è da 
occidente ad oriente.

La luce dell’osservanza si muove nella sfera della classificazione (tartīb) dei comportamenti, e 
la sua rotazione è da oriente ad occidente.

La luce della vigilanza si muove nella sfera del prestare attenzione ai limiti, e la sua rotazione 
va da oriente a occidente.

La luce della trasposizione si muove nella sfera delle bilance degli atti, e la sua rotazione è da 
oriente a occidente.

La luce del colloquio notturno si muove nella sfera della ponderazione (tadbīr), e la sua 
rotazione è da oriente [109] a occidente.

260 Anche qui Ibn ʿArabī non mantiene la sequenza con cui aveva elencato le otto luci, iniziando con la sfera 
in cui si muove il fuoco seguita nell’ordine dalle sfere del lume, della stella, del crescente lunare, della luna, del 
plenilunio, del sole e del lampo. La sequenza sembra essere guidata dalla successione delle tappe del lavoro 
interiore o iniziatico.
261 Entrambi i commentatori attribuiscono la rotazione alla sfera e non alla luce, probabilmente per 
l’affermazione riportata poco dopo nel testo: “la rotazione di queste sfere”.
262 L’esteriore corrisponde all’oriente e l’interiore all’occidente: se la sfera si muove dall’esteriore verso 
l’interiore la rotazione è da oriente ad occidente e viceversa. Come Ibn ʿArabī spiega subito dopo, il moto 
principiale va da occidente ad oriente, poiché la notte precede il giorno, mentre nel dominio dell’esistenza 
contingente va da oriente ad occidente. Le due eccezioni a questa regola sono la sfera del combattimento 
interiore e la sfera della contemplazione.
263 Nelle gare di corsa a cavallo alla meta veniva piantata nel terreno una canna che veniva afferrata da colui 
che arrivava per primo, a documentare la sua vittoria.
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La luce della conoscenza si muove nella sfera della contemplazione, e la sua rotazione è da 
occidente ad oriente, ed in queste [sette luci] non ci sono due rotazioni differenti a seconda 
dei momenti.

Quanto alla luce essenziale, che è la luce della scienza, essa si muove nella sfera del tawḥīd e 
non ha oriente né occidente ed essa è la radice della materia (mādda) delle [altre] luci, come 
ha detto, sia Egli esaltato: “Essa si accende da un albero benedetto, un ulivo, né orientale, 
né occidentale” (Cor. XXIV-35), ma la Sua luce si manifesta (yaẓharu) (264) a colui che ne 
ha il gusto, lo spettatore che ha realizzato. E la sua conseguenza è l’unificazione delle cose 
e l’estinzione dell’essere contingente presso di Lui per mezzo della scienza e dello stato 
spirituale, conformemente a ciò che esige la realtà essenziale, finché il tawḥīd è Colui che 
lo afferma e Colui che è affermato, e non c’è cosa con Lui, come era e come Egli è. Il suo 
esempio è il levarsi del sole dal suo occidente in un certo momento (265), e per questo tra le luci 
sensibili le abbiamo conferito il lampo: per la velocità con cui scompare. E l’occidente diventa 
oriente ed i lati sono illuminati e non resta occidente; e quando è soppresso l’occidente è 
soppresso anche il suo opposto, in quanto oriente, non quanto alla sua essenza. Così è per la 
contemplazione: l’estinzione riguarda una certa realtà, non l’essenza.

E poiché in quel momento le porte del pentimento sono chiuse (266), non si innalzerà [al 
Cielo] alcuna opera. Così per colui che gusta questa realtà essenziale, la sua traccia sparisce, 
il suo assoggettamento alle norme cessa e la sua essenza si estingue, poiché la realtà essenziale 
della stazione comporta ciò. E quando viene rinviato al mondo dell’essere contingente per 
trasmettere (267), sotto qualsiasi aspetto, il suo stato diventa mobile nella presenza della 
separazione e la sua realtà essenziale è là in quiete per svelamento e scienza, così come è qui 
per traccia e regime.

264 Nella sua edizione ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb ha adottato la lettura bi-ẓuhūr (nūri-hi), attestata solo dal 
manoscritto Yusuf  Aga 5001. 
265 Si tratta di uno dei segni dell’Ora, come riportato da al-Buḫārī, LV sūra VI-9, LXXXI-40 e XCII-25, e da 
Muslim, I-248 a 250 e LII-39 a 43, e sarà subitaneo come un lampo. Ibn ʿArabī lo menziona nei capitoli 36 [I 
224.27], 70 [I 571.15], 73, questione CXXXVI [II 121.19], 390 [III 546.28], 558 [IV 262.4], 559 [IV 434.17 
e 440.31] e 560 [IV 498.8].
266 In uno ḥadīṯ riportato da Muslim, XLIX-31, è affermato che il pentimento sarà accettato finché il sole non 
sorgerà dal suo occidente. La chiusura della porta del pentimento è menzionata nella maggior parte dei passi 
citati nella nota precedente.
267 Ibn ʿArabī si riferisce qui a coloro che effettuano la realizzazione discendente, argomento a cui ha dedicato 
il cap. 45 [I 250.21] delle Futūḥāt.
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[110] La conoscenza dei moti di queste sfere spirituali

Sappi, figliolo, che queste sfere hanno dei moti, cioè le rotazioni che abbiamo menzionato. È 
necessario che tu li conosca, al fine di porre ogni moto sulla sua sfera quando sei caratterizzato 
da esso, ed Allah è Colui che assiste.

Sappi che il moto della sfera della conoscenza dei difetti dell’anima (268) è l’affrettarsi verso le 
opere buone (269);

il moto della sfera del premunirsi contro i mali è la corsa verso le sessioni dei sapienti; 
il moto della sfera della classificazione dei comportamenti è l’affrettarsi a conoscere i momenti; 
il moto della sfera del prestare attenzione ai limiti è il concorrere a rispettare i patti; 
il moto della sfera delle bilance delle opere è il levarsi ad esaminare (muḥāsaba) l’anima; 
il moto della sfera della ponderazione è il prepararsi alla recitazione sgomberando il proposito; 
il moto della sfera della conoscenza è la persistenza della purezza d’intenzione. Quanto al 
moto della sfera della luce essenziale della scienza si tratta di una quiete continua, ma non è 
la quiete che sta all’opposto del moto, bensì una quiete di incomparabilità e di santificazione. 
E se un certo giorno le viene attribuito un moto verso un certo lato nei confronti di chi ignora 
la realtà essenziale si tratta di un moto di effusione, misericordia, perdono e dono, come ha 
detto, sia Egli esaltato: “Ed il tuo Signore e l’Angelo verranno in ranghi” (Cor. LXXXIX-22), 
e “Che hanno da attendere se non che Allah venga da loro nell’ombra di una nuvola?” (Cor. 
II-210) e “Il nostro Signore scende verso il cielo di questo mondo” (270), ecc.

268 In questo elenco, come pure in quello della sezione successiva, Ibn ʿArabī mantiene l’ordine delle sfere 
delle luci.
269 Riferimento a Cor. III-114 e XXIII-61. Nel cap. 69 Ibn ʿArabī afferma [I 438.18]: “La fretta viene da 
Satana, se non in cinque circostanze” e [I 453.6] “l’affrettarsi verso le opere buone è prescritto dalla Legge, così 
come è prescritta la quiete (sakīna) e la gravità (waqār). Mettere insieme queste due cose significa affrettarsi nei 
preparativi usuali prima che subentri il loro [delle opere buone] tempo per poi compierle con quiete e gravità”, 
e nel cap. 560 [IV 472.13] aggiunge: “Guardati dalla fretta (ʿağala) se non nelle occasioni in cui l’Inviato di 
Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ti ha ordinato di affrettarti e di essere sollecito, 
come ad esempio fare la ṣalāt all’inizio del suo tempo, onorare l’ospite, fare i funerali al morto e preparare il 
corredo per la giovane quando giunge alla maturità. Al contrario, affrettarsi a fare ogni opera per l’aldilà è 
preferibile alla lentezza (tu’ada). Rimanda a domani e sii lento nel fare le cose di questo mondo, poiché di ciò 
che ti sfugge di questo mondo non avrai rimpianto ma sarai lieto che ti sia sfuggito, mentre di ciò che ti sfugge 
delle cose dell’aldilà avrai rimpianto”.
270 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, XIX-14, Muslim, VI-168 a 170, Abū Dā’ūd, XXXIX-19, at-Tirmiḏī, II-211, 
Ibn Māğah, V-182, e da Ibn Ḥanbal. Ibn ʿArabī lo menziona una sessantina di volte nelle Futūḥāt. 
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[111] La conoscenza degli orienti di queste luci, dei loro meridiani nel punto 
più alto ed in quello più basso, e dei loro occidenti

Sappi, figliolo – che l’elezione divina e la scelta della sollecitudine ti adottino – che queste 
luci, come abbiamo menzionato, hanno un oriente, un meridiano, che è il punto di equilibrio 
ed il punto più basso che si contrappone ad esso nella rotazione della sfera, ed un occidente.
L’oriente della luce del combattimento interiore è il deperimento (nuḥūl) (271), il suo meridiano 
è il silenzio (ṣamt) ed il suo occidente è l’essere ammutolito (ḫaras) (272).
L’oriente della luce dei ritiri è il chinare la testa (iṭrāq) nelle riunioni, il suo meridiano è la 
gioia nel ritirarsi da esse ed il suo occidente è la familiarità in tutti gli stati.
L’oriente della luce dell’osservanza è la supplica nella richiesta, il suo meridiano è il rispondere 
alla risposta ed il suo occidente è l’adab.
L’oriente della luce della vigilanza è il trattenere le membra da ciò che è proibito, il suo 
meridiano è il trattenere l’anima da ciò che è lecito ed il suo occidente è il trattenere il cuore 
dagli incidenti della noncuranza, e l’essere contingente è noncuranza: comprendi!
L’oriente della luce della trasposizione è il viaggiare nei paesi, il suo meridiano è il fuggire 
sulle alture ed il suo occidente è l’esistenza in qualsiasi posto.
L’oriente della luce del colloquio notturno è la veridicità nel vegliare la notte (tahağğud), il 
suo meridiano è il godere all’ascolto del Suo “È te…” (Cor. I-5) ed il suo occidente è la Sua 
recitazione su di te.
L’oriente della luce della conoscenza è l’estinzione, il suo meridiano è la permanenza ed il 
suo occidente è la saggezza.
L’oriente della luce della scienza è l’Intimità, il suo meridiano è la Profezia ed il suo occidente 
è la Missione.

271 Nella sua edizione ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb predilige la lettura taḥawwul, mutamento, attestata solo 
dal manoscritto Mağlis 594. Ibn ʿArabī spiega i significati del termine nuḥūl nel cap. 178 [II 338.27].
272 Nella sezione precedente Ibn ʿArabī aveva spiegato che il moto di questa sfera va da occidente ad oriente, 
cioè in senso opposto a quello ordinario. Penso però che qui per oriente intenda il punto di partenza del moto, 
corrispondente all’occidente ordinario, così come quando il sole sorgerà da occidente l’occidente diventerà il 
suo oriente.



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo XIII (2025), 70-374.    |    ISSN: 2341-1368 136

[112] La quinta sfera, che concerne la fede. Il secondo levante, che concerne 
la visione diretta. La falce lunare calante si è levata nell’anima dell’Imām che 
governa il mondo del Ğabarūt e del Malakūt ed è stata guidata

Non sa forse il Maestro, l’Imām, che quando le [otto] luci si riunirono nell’assemblea della 
contesa (musāğala) e si misero a competere tra di loro, e fu fatto silenzio nella riunione e venne 
prestato ascolto, i possessori della visione diretta e della comprensione comunicarono che 
nessuna di esse [luci] avrebbe scoccato una freccia senza colpire – per la lode di Allah – il 
bersaglio, elevando così l’equità e la bilancia riguardo al suo [di chi ha scoccato la freccia] 
vanto.

Il primo ad alzarsi fu il sole, manifestando ciò che aveva in sé [o: ciò che c’è nell’anima]. Il 
sole salì sul pulpito (minbar) della santità e disse:

Sole: l’anima è stata illuminata (273) [ed esso] ha rischiarato i sensi nelle notti oscure. Esso 
è superiore al genere; si è manifestato nella Presenza della familiarità (uns); gli uomini lo 
hanno disconosciuto quando è caduta l’oscurità (labs) (274); è stato imprigionato nella prigione 
più stretta, vincolato dall’oggi e dal domani; la sensazione (lams) si è ispessita; è arrivata la 
chiamata del mormorio (hams) (275). Il più nobile signore (baʿl) entra con la più pura sposa 
nella casa della Santità (276). Gli arabi non hanno creduto (kafarat) ed i persiani hanno creduto, 
poiché sono i più eloquenti ammutoliti. (277) “[… gli Inviati di Allah] Allah sa meglio dove 
piazzare i Suoi messaggi” (Cor. VI-124) rispetto al quinto (ḫums) (278). Poi [il sole] ha recitato:

273 Ibn ʿArabī aveva spiegato in precedenza che il sole fa cessare la tenebra dell’anima.
274 Come Abramo, quando vide tramontare il sole, in Cor. VI-78.
275 Questo termine può essere inteso sia come voce inudibile, sia come un riferimento a Cor. XX-108 ove 
è inteso come il rumore dei passi di coloro che si dirigono al Raduno dopo la chiamata di Isrāfīl nel Giorno 
della Resurrezione. Aṣ-Ṣalāḥī sembra intendere questa frase come reggente della successiva, mentre al-Kurdī si 
limita a spiegare hams come “nascosto (ḫafī)”.
276 Per aṣ-Ṣalāḥī il signore è lo spirito e la sposa è l’anima, e l’unione nuziale ha luogo nel cuore. Per al-Kurdī 
la casa della Santità è l’Esistenza assoluta, lo sposo è huwa, cioè Lui, e la sposa è hiya, cioè i Nomi divini.
277 Per aṣ-Ṣalāḥī l’oggetto del credere non è qui la rivelazione coranica bensì il linguaggio dello stato o 
simbolico: gli arabi sono eloquenti nel linguaggio esteriore e per questo non hanno creduto nel linguaggio 
simbolico, mentre i persiani sono eloquenti nel linguaggio interiore e ammutoliti in quello esteriore e per questo 
hanno creduto. Nella sua traduzione della Risālat al-ittiḥād al-kawnī, pubblicata con il titolo Le Livre de l’Arbre et des 
Quatre Oiseaux, Les Deux Océans, Parigi,1984, a pag. 39 Denis Gril, commentando un verso in cui Ibn ʿArabī 
dice: “Dal persiano all’arabo che io sono, e dall’arabo al persiano che io sono” afferma: “Furs (Persans) et ʿurb 
(Arabes), ces deux termes désignent l’état de non-manifestation ou de révélation des mystères divins, auxquels 
correspondent deux modes d’expression: l’allusion (išāra) et l’exposé clair (ʿibāra)”.
278 Abrār Aḥmad Shāhī riferisce quest’espressione al versetto “Ad Allah spetta il suo [del bottino] quinto ed 
all’Inviato” (Cor. VIII-41). In effetti non si tratta di due quinti distinti, ma dello stesso quinto che è attribuito ad 
Allah ed all’Inviato, e ciò concorda con l’interpretazione del versetto citato nel testo riportata nel cap. XXII dei 
Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 187 dell’edizione citata, in cui il secondo Allah può essere inteso sia come predicato degli 
“Inviati di Allah” che come soggetto di “sa meglio”: “entrambi gli aspetti hanno una realtà essenziale e per 
questo abbiamo parlato di comparabilità nell’incomparabilità e di incomparabilità nella comparabilità”. I due 
commentatori leggono invece ḫams, cinque, proponendo delle interpretazioni poco attendibili. La lettura ḫums è 
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Il sole dell’amore (hawā) (279) è apparso nelle anime ed allora i cuori si sono illuminati.
L’amore (ḥubb) è più desiderabile per me di ciò che dice il conoscitore sagace.
O amore del mio Signore non allontanarti da me, poiché la vita non sarebbe bella.
Non c’è familiarità che sia pura per il cuore se non quando gli si manifesta l’Amato.

Poi [il sole] scese (280) e la falce lunare salì sul pulpito della riunione (wiṣāl) [con Allah] e disse:

Una falce lunare è apparsa ed ha fatto cessare le dubbiosità (šubah) (281) della congiunzione 
(ittiṣāl) con l’Elevato per mezzo dell’evidenza della separazione (infiṣāl) (282), ed il simile (miṯl) 
è apparso nell’immagine (miṯāl), come la figura vista a distanza (āl) (283) o come il luccichio 
(la’āl), in ciò che conferisce l’immaginazione. Essa [falce lunare] assalì (ṣālat), dominò e si 
estese; parlò e si dilungò: [113] un discorso elevato, piacevole e scorrevole, una magia (siḥr) 
lecita: “Ciò che precede (sābiqa) e ciò che viene dopo (ma’āl) per gli uomini sono lo stesso (284) 
[e la loro scienza] non si ottiene se non per la purezza degli stati e per gli effetti delle opere 
pure. “Sull’Aʿrāf vi sono degli uomini” (Cor. VII-46) (285) nell’arena del combattimento (qitāl), 

attestata dal manoscritto Shehit Ali 1431, mentre negli altri manoscritti non c’è vocalizzazione.
279 Il termine hawā, inteso come passione, ha nel Corano una connotazione negativa, e più volte viene ingiunto 
di non seguirla, ma talora Ibn ʿArabī traspone il termine in un senso superiore, assimilabile all’amore, come 
nel cap. 559 [IV 382.4] delle Futūḥāt, e nel cap. XXIV dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 200 dell’edizione citata, ove 
definisce hawā come la volontà o il desiderio (irāda) accompagnato da amore ed afferma che al-hawā è l’oggetto 
supremo dell’adorazione, interpretando in questo senso il versetto XLV-23: “Hai visto colui che ha preso per 
suo Dio la sua passione?”.
280 Si può intendere sia come la discesa dal pulpito che come il suo tramonto.
281 Ibn ʿArabī aveva spiegato in precedenza che la falce lunare fa cessare la tenebra del dubbio. Nell’edizione 
di ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb questo termine è in caso nominativo e non accusativo, probabilmente per un 
errore tipografico; così si legge però anche nel manoscritto Fatih 2874.
282 Aṣ-Ṣalāḥī interpreta la separazione come l’apparizione della luna dopo la sua congiunzione con il sole, 
apparizione che comunque dipende dalla luce solare, come il simile che appare nell’immagine.
283 Nel manoscritto Bayazid 3750 al posto di questo termine si legge sarāb, miraggio.
284 Al-Kurdī spiega che il prima ed il dopo, l’inizio e la fine, sono entrambi determinati dalla scienza che ha Allah 
delle entità degli esseri, scienza che corrisponde al segreto del destino, che verrà menzionato nel seguito del testo.
285 Nel cap. 64 [I 316.9] Ibn ʿArabī spiega che: “l’Aʿrāf è una muraglia (sūr) tra il Paradiso e l’Inferno. “Nel suo 
interno si trova la Misericordia” (Cor. LVII-13) ed essa è la parte che è vicina al Paradiso, “ed il suo esterno 
è di fronte al castigo” (Cor. ibidem) ed essa è la parte che è vicina all’Inferno. Su di essa si troveranno coloro 
i cui piatti della bilancia si pareggiano, per cui essi guardano sia il Paradiso che l’Inferno, e non c’è un peso 
preponderante che li faccia entrare in una delle due dimore. Quando saranno chiamati a prosternarsi, ed esso è 
ciò che resterà delle prescrizioni legali nel Giorno della Resurrezione, essi si prosterneranno ed allora prevarrà 
la bilancia delle opere buone ed essi entreranno nel Paradiso”. Ma nel cap. 407, riferendosi ad un insegnamento 
di Abū Muḥammad ʿAbd Allāh aš-Šakkāz, di Granada, spiega che l’Aʿrāf  è la sede della Misericordia, poiché 
il castigo gli sta di fronte e quindi si contrappone ad esso, e che [IV 10.32]: “La gente dell’Aʿrāf  si trova quindi 
nella sede della Misericordia di Allah, ed è per questo che essi desiderano ardentemente di entrarvi […] Poi 
Egli ha menzionato che essi hanno la conoscenza della stazione della creazione, dicendo: “Essi conoscono tutti 
per i loro segni” (Cor. VII-46) cioè per mezzo del segno indicatore che abbiamo posto in essi; ed ha detto: “Ed 
essi chiameranno la gente del Paradiso [dicendo loro: Sia Pace su di voi”] e non vi entreranno” (Cor. ibidem), 
poiché essi sono nella stazione dello svelamento delle cose e se entrassero nel Paradiso sarebbero velati da esse 
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il giorno in cui verrà gridato: “In battaglia (nazāl)!” (286), a mezzogiorno e nel pomeriggio. O 
ozioso, impegnati nel combattimento degli eroi, e non dedicarti all’impossibile (muḥāl) (287) se 
vuoi far parte della gente della riunione (wiṣāl)”, poi recitò:

Apparve la falce lunare per il mese del digiuno, il mese della zakāt ed il mese della veglia notturna 
(qiyām) (288)
ed il saggio si astenne (ṣāma) (289) dal nome degli attributi (290), e ruppe il digiuno come essenza nella 
dimora della Pace.
Ed [il crescente] disse: Io sono il Vero (291). Godete dunque della luce della teofania e della bellezza del 
discorso.
Il crescente ha esaltato le sue qualità al di sopra della sua singola luna piena quando è completa.

Poi [la falce lunare] scese e la luna (qamar) salì sul pulpito più splendente e disse:

Una luna è emersa ed ha illuminato, ed ha parlato ed ha affascinato, ed ha trascritto 
in versi ed in prosa le gemme e le perle. Io sono il segreto più grande, l’istmo più 
apparente, colei che possiede la stazione più splendente e la luce più lucente. Allah è il 
più grande. Sia gloria a me, non di più. L’osservatore ha guardato ed ha trasposto (292) 

per il loro ingresso in esso, poiché il Paradiso (ğanna) è un velo (ğunna) rispetto a ciò che viene svelato loro”. 
Analogamente, nel cap. 25 [I 188.5] afferma che gli uomini dell’Aʿrāf  sono gli uomini della Misericordia che 
abbraccia ogni cosa, e nel cap. 34 [I 215.11] aggiunge che la stazione di Abū Yazīd era all’interno dell’Aʿrāf.
La luce della falce lunare è propria della gente della vigilanza (murāqaba), termine che significa anche tener 
d’occhio, sorvegliare, sovrintendere, significati che si ritrovano nel termine istišrāf, con cui Ibn ʿ Arabī caratterizza 
gli uomini dell’Aʿrāf, sia nel cap. 25 [I 188.5] che nel cap. 407 [IV 10.28 e 29].
286 Questa espressione ricorre anche nel cap. 558, nella poesia introduttiva della sezione dedicata alla Presenza 
della Misericordia [IV 200.4].
287 Questa è la lettura dei due commentatori e del manoscritto Shehit Ali 1431, ma potrebbe trattarsi anche 
di maḥāll, i luoghi di sosta.
288 Al Kurdī identifica questi mesi rispettivamente come Ramaḍān, Rağab e Šaʿbān, mentre aṣ-Ṣalāḥī dedica 
40 pagine del suo commento a spiegare i significati di zakāt e di qiyām, intendendo quest’ultimo come riferito 
alla ṣalāt, senza però identificare i mesi. Poiché nel verso successivo si parla solo di digiuno è possibile che il 
secondo ed il terzo mese siano apposizioni esplicative del primo mese, e che il termine zakāt si riferisca quindi 
alla zakāt della fine del mese.
289 Letteralmente: digiunò. Nella sezione precedente Ibn ʿArabī aveva spiegato l’oriente, il meridiano e 
l’occidente della luce della falce lunare usando l’espressione “trattenere (imsāk)”, usata anche per indicare le 
astensioni proprie del digiuno.
290 Nel cap. 73, questione CLIII [II 131.5] Ibn ʿArabī spiega che: ”il nome [nel gergo iniziatico] è quel Nome 
divino che esercita il regime (al-ḥākim) sullo stato del servitore nel momento, in occasione della congiunzione 
(waṣl)”. Il verso richiama la celebre frase di Abū Yazīd: “Io non ho un attributo che mi appartenga”, riportata 
nei capitoli 2 [I 83.35], 105 [II 187.11], 289 [I 646.29], 388 [III 539.23], 427 [IV 40.6] e 467 [IV 97.15].
Nell’edizione di Abrār Aḥmad Shāhī “degli attributi” è omesso per errore tipografico.
291 Il termine hilāl è un anagramma del nome Allah ed ha quindi lo stesso valore numerico.
292 La luce della luna appartiene alla gente della trasposizione, come aveva riportato in precedenza.
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una bellezza che ha abbagliato ed una maestà che ha sommerso; è sfinito (kalla) chi ha 
contemplato ed osservato, tra coloro a cui [la luna] si è svelata o si è nascosta.

La scienza è il segreto del destino (qadar) (293), e la conoscenza è il frutto dei pensieri (fikar). 
Un’anima viene seppellita, uno spirito illumina, un segreto soverchia, una luna ha portato il 
tutto “su una cosa fatta di tavole e chiodi” (Cor. LIV-13), “e le acque si incontrarono” – alla 
fonte – [114] “per una faccenda che era stata decretata” (Cor. LIV-12), “scorrendo sotto 
i Nostri occhi come ricompensa per colui che non era stato creduto” (Cor. LIV-14) (294). 
Un corpo è stato fatto sparire quando è stato seppellito, uno spirito ha vegliato, piangendo 
copiosamente per le vicende. La notizia è arrivata all’aurora (saḥar) (295): ciò che aspetti. O 
spirito, parti di notte per Colui che ha la Podestate (muqtadir) (296), è arrivato il momento del 
viaggio (297), via dall’uomo verso dove è la gioia. Vivi presso un fiume, su dei letti, in un giorno 

293 Il segreto a cui allude Ibn ʿArabī non è il contenuto del destino, bensì il fondamento metafisico del destino 
stesso, che egli ha esposto non in modo unitario, ma disseminandone il contenuto in numerosi capitoli delle 
Futūḥāt [quelli in cui è citato esplicitamente il segreto del destino sono i seguenti: 2 (I 90.26), 17 (I 162.33 e 
163.3), 47 (I 259.8), 69 (I 405.7), 73, questione XXXIII (II 63.35 e 64.20) e questione XXXV (II 65.16), 220 
(II 513.7), 270 (II 573.20), 305 (III 22.5), 345 (III 162.11, 12 e 23), 447 (IV 62.10), 532 (IV 176.27), 538 (IV 
182.30), 558 (IV 235.25, 237.8, 240.4, 245.25) e 559 (IV 344.12)] e nel capitolo dei Fuṣūṣ al-ḥikam dedicato 
al Verbo di ʿUzayr. Nel cap. 558 [IV 318.5] precisa: “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 temporale (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”.
Il termine qadar ricorre nel versetto 49 della Sūra della luna.
294 Tutti questi versetti sono tratti dalla Sūra della luna e si riferiscono alla costruzione dell’arca da parte di Noè.
295 Possibile riferimento al versetto 34 della Sūra della luna: “Salvo la gente di Lot. Noi li abbiamo salvati 
all’aurora”, mediante l’annuncio dell’imminente castigo.
296 La distinzione tra il Potere (qudra) e la Podestate è spiegata da Ibn ʿArabī nel Cap. 558 [IV 296.34]: “Il 
regime di “Colui che ha la Podestate (al-muqtadir)” è un altro regime, non è il regime del Potente (al-qādir). La 
Podestate è il regime del Potente nel manifestare le cose per mano delle cause seconde (asbāb), e le cause seconde 
sono caratterizzate dall’acquisizione del potere. Esse sono dotate di podestate, cioè si esercitano nella podestate, 
ma non si tratta che del Vero, sia Egli esaltato, poiché è Lui che ha la Podestate su tutto ciò a cui dà l’esistenza 
[cfr. Cor. XVIII-45] in occasione di una causa seconda o per mezzo di una causa seconda, dillo come vuoi. Ciò 
corrisponde al Suo detto: “Non appartiene forse a Lui la creazione”, e ciò a cui non dà l’esistenza per mezzo 
di una causa seconda corrisponde a: “e il comando?” (Cor. VII-54). Per questo la Gente di Allah, quando parla 
in gergo del mondo della creazione e del comando, intende per il mondo della creazione ciò a cui Allah dà 
l’esistenza per mano delle cause seconde, e ciò corrisponde al Suo detto: “di ciò che hanno fatto le Mie mani” 
(Cor. XXXVI-71), che non sono altro che le “mani” delle cause seconde […] e per il mondo del comando ciò 
che non è stato esistenziato in occasione di una causa seconda. Quindi Allah è il Potente in quanto all’ordine, 
ed ha la Podestate in quanto alla creazione […] Il Potere è più nascosto della Podestate, in quanto la Podestate 
è uno stato del Potente, come il dare il nome è uno stato di colui che dà il nome”.
Il nome muqtadir compare nel versetto 43 ed alla fine dell’ultimo versetto [55] della Sūra della luna.
297 Il viaggiare costituisce l’oriente del moto della luce della luna. Nel cap. 330 [III 111-2] Ibn ʿArabī precisa: 
“Egli, sia esaltato, ha detto: “Abbiamo assegnato alla luna (qamar) delle mansioni” (Cor. XXXVI-39) e non l’ha 
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splendido, una pioggerella sparsa sui fiori; non osservare chi dice: “Esulta (šur)!”, poiché 
l’insolente (ašir), se ha esultato [per i suoi beni, senza ringraziare], verrà gettato nel Saqar 
(298). Poi recitò:

Una luna ha contemplato i misteri direttamente, tra un corpo ed uno spirito seppellito
e Dio le ha donato da parte Sua una scienza che non ha ottenuto, dopo colui che è di alto rango, 
l’obbedito [Gabriele] (299),
altri che essa: gioite quindi per ciò che appare in voi del suo lieto bagliore al momento della quiete 
(sukūn).

Poi scese e la luna piena (badr) salì sul pulpito eccezionale (nadr) e disse:

Una luna piena è apparsa nel petto (ṣadr), ha detto: io sono l’illustre, l’importante (qadr), 
la casa senza pari ed eccezionale, dotata del manto di abbondante generosità (gamr) 
(300), non sono né vile (niks) né ignorante (gumr). [Il sole] si è avvicinato a me ed il mese 
(šahr) è diventato nero (301); si è posto di fronte a me e furono le notti bianche; le dune 
grigiastre (al-kuṯbān al-ʿufr) (302) si sono illuminate per me; i beduini si sono trattenuti in 
conversazione nelle notti di luna (303). La mia destra è la felicità (yumn) e la mia sinistra 
è la facilità (yusr). Io sono il capo delle luci, colei che possiede il flusso ed il reflusso (ğazr) 
[delle maree]; ho soccorso il fiume e fu l’abbondanza, sebbene vi fosse la scarsità. La 
bontà (birr) si è susseguita, mi è stata compagna la grandezza (kibr) (304), è calato il 
velo. Ho detto: io sono l’ignorante (gumr) (305). Ho ricevuto la pazienza, ho riconosciuto 

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”.
298 Il termine ašir ricorre solo nei versetti 25 e 26 della Sūra della luna, mentre il Saqar è menzionato nel 
versetto 55.
299 Riferimento a Cor. LXXXI-19 a 21. Cfr. la spiegazione di Ibn ʿArabī nel cap. 303 [III 13.34].
300 Al-Kurdī interpreta questo manto come la luce solare che avvolge completamente il lato visibile della luna.
301 Cioè al momento della luna nuova in senso astronomico.
302 Nel cap. 559 [IV 382.34] Ibn ʿArabī afferma: “L’osservazione delle stelle è il colloquio notturno con il 
Vivente, Colui che sussiste per Se stesso, riguardo alle scienze che Egli conferisce. Quale colloquio notturno è 
più bello [di questo] nelle notti illuminate dalla luna, sulle dune di polvere grigiastra, insieme a chiunque sia 
dotato del manto di abbondante generosità e non sia né vile, né ignorante?” Si può notare che in questo testo 
ricorrono molte delle espressioni qui usate.
303 La luce della luna piena appartiene alla gente del colloquio notturno, come Ibn ʿArabī aveva riportato in 
precedenza.
304 Abrār Aḥmad Shāhī nella sua edizione ha adottato la lettura barr, terra, e kabar, capperi, malgrado nessun 
manoscritto presenti questa vocalizzazione, mentre i manoscritti Shehit Ali 1431, Fatih 2874 e 2875 e Aya 
Sofya 2120 confermano la lettura di ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb.
305 Aṣ-Ṣalāḥī spiega che si tratta dell’aver ignorato che la luce da cui era illuminata non era sua, ma le era sta 
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la povertà. La scusa è stata accettata, è arrivata la gioia, sono rinvenuta dall’ebbrezza 
(sukr), l’oscurità è diventata come il mezzogiorno, mi sono levata per la gratitudine, 
per il resto della vita, verso Colui a cui appartiene la creazione ed il comando (306). Poi 
recitò:

La luna piena quando è nell’annientamento (maḥq) [come luna nuova] non ha competitori, e nel 
suo culmine (307) non è definita [(lā yuḥaddu) o: non è limitata].
[115] La luce le spetta dopo una cancellazione (maḥw), poi dopo [la luna piena] ritorna ad essa 
[cancellazione]
[Alcuni] segreti, il cui segreto è tre: Signore, Re ed Allah solo (fard),
le spettano nell’annientamento e la lodano quando essa li porta correndo [verso il sole].
Essa li porta nel completamento come Signore (rabb): tre nelle cui pieghe c’è un servitore (308).

Poi scese e la stella (kawkab) salì sul pulpito montato (murakkab) e disse:

Una stella si è levata e non è uscita dalla via del credo (maḏhab) [ortodosso], è stata nel 
mezzo della sfilata, è passata per ogni credo, ha fatto restare ciò che ha fatto restare ed 
ha eliminato (aḏhaba) ciò che ha eliminato. Si è innamorata di chi ha la saliva (rīq) fresca 
tra le antilopi del branco; [ciò] ha fatto soffrire il suo cuore e [lo] ha tormentato. Un 
cuore si rigira, vengono versate lacrime, [essa] chiede e desidera la realizzazione degli 
scopi del cuore tormentato.

Le (309) venne detto: “Trova gusto in ogni bevanda (310) ed allora verrai avvicinata [allo scopo], 
altrimenti vai ad oriente o vai ad occidente”. Essa fu indecisa, riguardo alla richiesta, tra 
l’avvicinarsi e l’allontanarsi (311). Disse: “Un ricamo dorato (ṭirāz muḏhab o muḏahhab) (312), una 
gemma non perforata, un foglio di pergamena non scritto: meraviglia per chi si stupisce”. 

conferita dal sole.
306 Riferimento a Corano VII-54.
307 Aṣ-Ṣalāḥī riferisce il culmine alla luna nuova, mentre al Kurdī sembra attribuirlo alla luna piena.
308 Possibile riferimento al detto di Sahl at-Tustarī: “La Signoria ha un segreto - e questo segreto sei tu, rivolto 
ad ogni individuo - se esso venisse meno sarebbe annullata la Signoria”.
309 Entrambi i commentatori riferiscono il pronome al cuore, ma alla fine del testo in prosa rimata viene 
affermato: “O stella: avvicinati”.
310 Sembra un rimprovero per aver accettato alcune credenze e scartato altre.
311 Nel suo commento al Kurdī attribuisce questi due termini alla riunione (ğamʿ) ed alla separazione (farq).
312 Questa espressione ricorre anche nel nel Kitāb al-ḏaḫā’ir wa-l-aʿlāq, a pag. 113 dell’edizione citata, ed a pag. 
316 della traduzione di Maurice Gloton, L’interprète des désirs, Albin Michel, Parigi, 1996. 
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Ebbe luogo la scelta (tarğīḥ) (313), fu falsa (314), le meteore (šuhub) (315) l’hanno colpita tra il serio 
(ğidd) ed il faceto (316). I Libri hanno parlato del suo confinamento (taʿniya) [in prigione] poiché 
non fu messa a posto (317). Un innamorato falso, ha temuto le incertezze, ha mentito quando 
piangeva. Ebbe rancore e collera quando fu biasimato. Apparve nei suoi abiti puliti, li portò 
con l’insieme dei mezzi di avvicinamento (qurab), si fermò ad una sosta di spoliazione (salb), 
chiese l’esonero dalla rovina, compose dei versi e disse: “Un innamorato ha bramato, ha 
riconosciuto la mancanza e la menzogna; chi ha governato (man āla) gli arabi (318) ha amato 
follemente (hāma) le compagne graziose (ʿurub) (319)”. Si mise ad aspettare. “Elargiscile ciò che 
ha chiesto!”. Venne da essa uno con il volto coperto (muntaqib): “Abbrevia e non piantare le 
tende, sii concisa e non dilungarti. Sei stata chiamata, quindi rispondi (320) ed affidati a ciò che 
è necessario. “Trai verso di te le tue ali dal timore; queste due [la mano ed il bastone] sono 
[116] prove del tuo Signore” (Cor. XXVIII-32), o stella: avvicinati dunque”. Poi essa recitò:

Una stella ha affermato la trascendenza della sua anima e la vanagloria l’ha gettata nella prigione 
della sua fossa.
La saggezza del suo Padrone si è levata di notte al suo volto (muḥayya) (321) ed ha stroncato la sua 
anima.
E la stella si è lamentata per amore e desiderio del suo [anima] splendore presso i figli del suo genere 
[cioè le altre stelle].

313 Al-Kurdī interpreta questa scelta come quella di allontanarsi o separarsi.
314 I commentatori leggono “una menzogna”, mentre nei manoscritti Fatih 2874, 2875 e Aya Sofya 2120 si 
legge kuḏḏiba, venne accusata di menzogna.
315 Nel Kitāb ʿuqlat al-mustawfiz, a pag. 238 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī spiega che questo termine indica le 
stelle provviste di coda, cioè le comete, e precisa che si tratta delle meteore in agguato che impediscono ai jinn 
di ascoltare ciò che viene detto nel mondo superiore, come riportato in Cor. LXXII-8, 9 e 27. D’altra parte, nel 
cap. 69 [I 421.25] spiega, in riferimento a Cor. LXVII-5, che queste meteore sono i proiettili (ruğūm) con cui 
sono lapidati Satana ed i demoni.
316 Gli editori hanno adottato la vocalizzazione ğadd, attestata solo dal manoscritto Bayazid 3750, mentre nel 
manoscritto Fatih 2874 si legge ğidd. L’espressione “tra il serio ed il faceto” ricorre anche nel primo verso di una 
qaṣīda di Abū Tammām riportata nel Kitāb muḥāḍarat al-abrār, a pag. 93 del secondo volume dell’edizione curata 
da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, Širkat al-quds, Cairo, 2023.
317 Cioè non conforme all’ordine stabilito.
318 Questa vocalizzazione, adottata da entrambi gli editori, non è confermata dai manoscritti che ho consultato: 
nei manoscritti Shehit Ali 1431 e Fatih 2874 si legge min āli l-ʿarab, e nel manoscritto Bayazid 3750 si legge min 
āli l-garb [entrambe le varianti non sono state segnalate da Abrār Aḥmad Shāhī]. Una traduzione alternativa 
potrebbe essere: “e la menzogna da parte della gente araba è grave [(hāmm), attestato dal manoscritto Fatih 
2875] per gli arabi”.
319 Oltre ad avere questo significato, che ricorre in Cor. LVI-36, il termine ʿurub è anche il plurale di ʿarab.
320 Il rispondere corrisponde al meridiano della luce della stella.
321 Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato la lettura maḥya, vita, non attestata da alcun manoscritto.
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Venne detto: “O saggezza, questa è un’amante (muḥibb) che è venuta da voi col desiderio di congiungersi 
per mezzo dei suoi cinque (322)”
Essa [la saggezza] li afferrò e li portò con i loro ornamenti presso il loro Creatore e [li] depose presso 
la Sua santità,
e la chiamò ed essa [stella] venne in risposta: “O amante, Egli ci ha desiderato per Se stesso,
ringrazia Allah in ogni modo e conduci questa tua notte dalla sua sposa (323)”.

Poi scese ed il fuoco salì sul pulpito delle luci e disse:

Un fuoco ha bruciato gli altri, ha cancellato le tracce, ha lacerato i veli, ha fatto apparire 
le primizie (abkār) (324), ha svelato i segreti alla gente delle intuizioni e delle visioni. Un 
segreto nel calore (uwār), che non conosce se non chi piange copiosamente, se esso 
illumina. Un amante appassionato non è stato afflitto dalla lontananza, né ha gioito 
della vicinanza di una meta di pellegrinaggio, né della congiunzione di dimore, né ha 
pianto le rovine, né ha pianto le vestigia. È necessaria l’ultima notte del mese (sirār) 
per queste luci, poiché esse sono le sedi dei segreti. Le luci della teofania non sono 
compatibili con gli altri, se non per gli amanti che velano (kuffār) (325). Poi recitò:

Il fuoco ha acceso nel mio cuore e nelle mie viscere un desiderio ardente della luce dell’Essenza dell’Uno, 
Colui che è sufficiente a Se stesso (ṣamad)
Elargiscimi dunque solo la luce dell’Essenza, affinché io scompaia dall’affermazione dell’Unità per 
mezzo dell’Uno (326).
Dio la elargì al momento ed una realtà essenziale venne incisa, rimosse il mio cuore dal corpo,
e mi misi ad attestarLo in ogni evento, per Sollecitudine da parte Sua, nel più vicino e nel lontano.

322 Aṣ-Ṣalāḥī riferisce il cinque alle ṣalāt, mentre al-Kurdī lo riferisce ai cinque sensi ed allo ḥadīṯ qudsī: “il Mio 
servitore non cessa di avvicinarsi a Me con le sue opere supererogatorie, finchè l’amo, e quando l’amo sono il 
suo udito con cui egli sente, la sua vista con cui egli vede...”, anche se in esso sono menzionati solo due sensi e 
due membra, la mano ed il piede.
323 Al-Kurdī riferisce la notte alle tenebre dell’anima e la sposa alla luce del cuore.
324 Entrambi i commentatori riferiscono questo termine alle conoscenze nascoste nei significati. Abkār è il 
plurale di bikr, che significa vergine, come “una gemma non perforata o un foglio di pergamena non scritto” 
menzionati poco prima riguardo alla stella.
325 Penso che questo termine non sia qui da intendere nel senso coranico di miscredenti, bensì si riferisca 
alla categoria degi Intimi che velano agli altri la loro stazione spirituale e che sono menzionati nel cap. 5 [I 
115.27] e nel capitolo 73, questione CLIV [II 136.1]. Nel manoscritto Bayazid 3750 si legge sotto il termine la 
spiegazione: “qui si tratta di coloro che si nascondono”.
326 Nell’edizione di Abrār Aḥmad Shāhī le parole che concludono i primi due versi sono omessi per errore 
tipografico.
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Poi discese e il lume (sirāğ) (327) salì sul pulpito dell’esultanza (ibtihāğ) e disse: 

Un lume (328) ha guidato chi ha una stortura, lo scampato (nāğ) è stato illuminato da 
esso, [ed] ha attraversato i valichi, nelle tenebre della notte [117] buia; esso fu per 
lui la scala più diritta verso la stazione dell’esultanza (329), ricevette la ghirlanda ed 
il diadema, e [gli] venne detto: “Risiedi nella fortezza delle mescolanze (amšāğ) (330), 
affinché tu apprenda la saggezza dell’accoppiamento (izdiwāğ), e rendi sottile (laṭṭif) (331) 
l’essenza della coppa (ka’s) (332) con l’esultanza (ibtihāğ) (333), e lavala con l’acqua copiosa 
(334), affinché la purezza del lume si mescoli con la purezza del vetro (zuğāğ), e quando 
la miscela è buona si ottiene il prodotto, e brillano le luci dell’attrazione (iḫtilāğ) (335), ed 

327 Questo termine viene comunemente tradotto come lampada, ma Ibn ʿArabī lo intende piuttosto nel suo 
senso originario di lucignolo o stoppino (fatīla) acceso e sembra persino distinguere il sirāğ, inteso come la 
fiamma illuminante che ha per supporto il lucignolo [cap. 289 (II 647.1)], dal “lucignolo acceso (miṣbāḥ)” [cap. 
368 (III 357.8), ove ricorre l’espressione “lume di un lucignolo acceso (sirāğ miṣbāḥin)]. Questi due termini 
hanno poi assunto per estensione il significato di lampada, ma nel brano che segue Ibn ʿArabī distingue il sirāğ 
dal vetro, che invece rientra nella definizione di lampada, per cui ho preferito usare il termine lume. Analoghe 
considerazioni valgono per il termine miṣbāḥ che ricorre nel versetto della Luce (Cor. XXIV-35).
328 Nel Corano il lume è assimilato sia al sole [XXV-61, LXXI-16 e LXXVIII-13] che al Profeta [XXXIII-46]. 
Ibn ʿArabī lo assimila anche alla Legge tradizionale [capitoli 71 (I 642.16), 298 (II 687.28), 355 (III 250.2 e 8), e 
368 (III 357.8)], alla scienza [capitoli 289 (II 646.35) e 358 (III 265.31)] ed alla conoscenza [Kitāb ʿanqā’ mugrib, 
pag. 453-459 della traduzione di Gerald T. Elmore, Islamic Sainthood in the Fullness of  Time. Ibn al-Arabī’s Book of  
the Fabulous Gryphon, Brill, Leiden, 1999].
329 Abrār Aḥmad Shāhī spiega questa espressione come: “la contemplazione dell’esultanza essenziale per la 
perfezione, in quanto le possibilità appartengono nella loro immutabilità alla Sua Essenza”. Questa frase è in 
realtà tratta dal cap. 463 [IV 81.30] ed il soggetto dell’esultanza sono i Nomi divini, come viene spiegato anche 
nel cap. 382 [III 516.4 a 9]. Nel cap. 375 [III 471.32] Ibn ʿArabī riferisce l’esultanza all’uomo che riunisce i 
suoi due volti, quello rivolto a se stesso e quello rivolto al suo Signore, nella familiarità (uns) con il suo Signore, 
e questo significato sembra qui più appropriato, essendo la familiarità l’occidente della luce dei ritiri, che è la 
luce del lume. Anche al-Kurdī collega l’espressione alla familiarità.
330 Questo termine ricorre in Cor. LXXVI-2, ove è riferito alla miscela del liquido maschile con quello 
femminile. Nel cap. 86 [II 160.20] Ibn ʿArabī precisa che questo basso mondo è la dimora della commistione 
(imtizāğ) e della goccia delle mescolanze, e nel cap. 178 [II 328.29] aggiunge che: “la dimora di questo mondo 
è una dimora di commistione e di velo”.
331 Questa lettura, che è confermata dai manoscritti Yusuf  Aga 5001, Shehit Ali 1431, Fatih 2875 e Aya Sofya 
2120, non è stata adottata da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb nella sua edizione, ove si legge laṭufa, non vocalizzato.
332 Aṣ-Ṣalāḥī riferisce questa coppa al cuore. Nel cap. 368 [III 357.8] descrivendo una visione sensibile che 
ebbe in una delle sue dimore, Ibn ʿArabī afferma: “Mi apparve d’improvviso la luce della Legge in modo 
esteriore, nella forma del lume di un lucignolo acceso che non veniva mosso dalle correnti d’aria [(ahwā’) o: dalle 
passioni] poiché era in una nicchia, e la sua nicchia era l’Inviato, ed egli è salvaguardato dalle passioni che lo 
spengono. E questo lucignolo acceso era nel vaso di vetro (zuğāğa) del suo cuore e del suo corpo”.
333 Nei manoscritti Majles 594, Fatih 2875 e Aya Sofya 2120 si legge intihāğ, il seguire la via.
334 L’espressione mā’an ṯağğağan ricorre in Cor. LXXVIII-14; nel versetto precedente [13] viene menzionato il lume.
335 Questa è la lettura di aṣ-Ṣalāḥī, che interpreta il termine come ğaḏba. Al-Kurdī invece lo legge come 
movimento [della fiamma]. Il termine è l’infinito del verbo iḫtalāğa, che in senso transitivo significa estrarre, 
tirare verso di sé, ed in senso intransitivo significa agitarsi, tremare, essere commosso.
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è aurora per il mattino della saggezza, nella stazione nobilissima muḥammadiana (336) 
che supera [ogni altra stazione]”. Poi recitò: 

I lumi della scienza sono stati accesi con l’aria (hawā’) (337) per un essere voluto (murād) nella notte 
del viaggio notturno.
Li hanno accesi, obbedienti a lui, al momento della notte, le stelle delle mansioni lunari (anwā’) (338)
ed ogni viandante è stato guidato con la loro lucentezza dalla stazione al limite più basso [della Terra] 
verso l’assidersi (istiwā’).
Poi, quando ebbero affermato l’Unità e disprezzato [il resto], il più elevato di loro venne rinviato ad 
essere guidato.
Così è la saggezza di Colui che sovrintende su di noi, tra chi è vicino e chi è vicino (dān) (339) e distante 
(340).

Poi discese ed il lampo salì sul pulpito della veridicità e disse:

Un lampo è balenato nell’atmosfera della separazione (farq) (341), il suo potere è 
l’annientamento (maḥaq) e lo segue la perdita di coscienza (ṣaʿaq) (342); se è guizzato nella 

336 Nel cap. 73, questione XXXIX [II 66.34] Ibn ʿ Arabī afferma che il primo lume, da cui tutti i lumi prendono 
la luce, è l’Intelletto primo, e nel cap. 6 [I 119.28] precisa: “Egli, sia esaltato, ha detto: “La similitudine della 
Sua Luce è una nicchia in cui vi è un lucignolo acceso” (Cor. XXIV-35), comparando la Sua Luce al lucignolo 
acceso. Non cè nulla di più prossimo ad essa [Luce] per recettività, in questo Pulviscolo (habā’) [che Allah 
illumina con la Sua teofania], della realtà essenziale di Muḥammad, che Allah faccia scendere su di lui la Sua 
ṣalāt e la Pace, denominata Intelletto; esso è il signore di tutto il mondo ed il primo ad apparire nell’esistenza”. 
337 Nel cap. 348 [III 203.23] Ibn ʿArabī afferma: “la forma della luce del lume, come tu la vedi, emerge dal 
capo dello stoppino ed infiamma l’aria a forma di cono [(maḫrūṭ), o in una forma allungata], finché non arriva 
al termine della sua facoltà di infiammare e si spegne, e l’aria che si trova sopra di esso resta bruciata, non 
infiammata”. I due commentatori leggono invece hawā, con l’aggiunta di una hamza per licenza di rima, per cui 
il senso sarebbe: “per l’amore”.
338 Il termine anwā’, plurale di naw’, in origine indicava delle stelle o gruppi di stelle il cui sorgere o tramontare 
veniva utilizzato dagli arabi del deserto per prevedere l’eventualità di piogge, ma già in epoca islamica gli 
anwā’ erano assimilati alle 28 mansioni (manāzil) della luna. Nelle sezioni XI-XXXVIII del cap. 198 Ibn ʿArabī 
stabilisce una corrispondenza tra 28 Nomi divini, l’esistenziazione delle 28 parti del mondo manifestato, le 28 
lettere dell’alfabeto e queste 28 mansioni lunari. L’indice di queste sezioni è riportato nel secondo volume delle 
Futūḥāt, pag. 396-399.
339 Nella sua edizione ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb ha adottato la lettura qāṣin, lontano, attestata solo dal 
manoscritto Azhariyya 2101.
340 L’espressione “chi è vicino e distante” potrebbe riferirsi a coloro che dopo essere arrivati vengono “rinviati 
al mondo dell’essere contingente per trasmettere”, con la guida del Vero.
341 Nel cap. 397 [III 560.16] è affermato che “il lampo viene generato nel mondo dell’atmosfera (ğaww)”, che 
separa la Terra dal Cielo. Quanto al termine farq, nel cap. 73, questione CLIII [II 133.9] è riportato che esso è 
un’allusione alle creature [o alla creazione] senza il Vero, ed anche alla contemplazione della servitù.
342 Nel Kitāb al-ḏaḫā’ir wa-l-aʿlāq, a pag. 45 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī afferma che il lampo è la teofania, ed 
alle pag. 86, 87 e 95 precisa che il lampo è un luogo di contemplazione essenziale (mašhad ḏātī). L’annientamento 
e la perdita di coscienza possono quindi essere riferiti anche all’episodio di Mosè quando Allah Si manifestò alla 
montagna (Cor. VII-143).



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo XIII (2025), 70-374.    |    ISSN: 2341-1368 146

veridicità ha fatto apparire la compattezza (ratq) (343) e se è guizzato nel pronunciare 
(nuṭq) ha fatto apparire la separazione (fatq) (344). Esso oscilla nella creazione tra 
occidente ed oriente, tra verità essenziale e verità; esso è il segreto dell’essenzialità del 
Vero; ha servito (345) le mansioni lunari (anwā’) (346) per mezzo del possesso (milk) e della 
schiavitù (riqq). Esso fa cessare il torbido (ranq) e fa svanire il desiderio amoroso (ʿišq). 
Esso elargisce la liberazione (ʿitq) e nella pista delle luci è quella che ottiene la canna 
della vittoria. Poi recitò:

Il lampo è balenato su di noi di notte e come l’alba ha scacciato la sera
ed ha fatto irruzione col nome di un Saggio, ed ha celato il tempo dell’estate ed ha fatto apparire 
l’inverno.
Ha seminato la saggezza nella terra di una gente e l’ha rivestita con lo splendore della sua luminosità.

343 Questo termine, come pure il termine fatq, ricorre in Cor. XXI-30: “Non vedono i miscredenti che i Cieli 
e la Terra erano compatti [lett.: cuciti insieme] e Noi li abbiamo divisi (fataqnā)?”. Dai commenti di Ibn ʿArabī 
a questo versetto [capitoli 11 (I 140.27), 60 (I 293.24 e 34), 198 (II 455.13), 348 (III 203.21), 371 (III 440.22)], 
si evince che la compattezza non è riferita solo all’insieme del Cielo e della Terra, ma a ciascuno dei due, che 
vengono divisi in sette Cieli e sette Terre.
344 Come nella separazione delle sillabe di una parola, o compitazione.
345 Nei manoscritti Majles 594 e Shehit Ali 1351 al posto di ḫadama si legge ḫuddima, cioè sono state posto al 
[suo] servizio.
346 Nel manoscritto Bayazid 3750 si legge anwār, luci, che è la lettura adottata dai due commentatori. Abrār 
Aḥmad Shāhī nella sua edizione non ha segnalato questa variante.
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[118] La sesta sfera, che concerne l’Iḥsān. Il secondo levante divino (ilāhī) (347).

La falce lunare crescente si è levata nello spirito dell’Imām che governa (348) 
nell’istmo della Misericordia e della Paura, ed ha sviato e guidato.

Vorrei sapere se il il saggio, nel giardino della sua contemplazione, ha proclamato le due 
colombe con il collare (ḥamāmatān) (349) che si rispondono reciprocamente nella Sūra dei 
[versetti] ripetuti (350) – ed il segreto di una delle due non è diverso per l’altra – nel grosso 
albero del giardino lussureggiante. L’una salì al limite dell’assidersi e l’altra scese alla sede 
dell’acqua (351), ed ottennero le realtà essenziali delle cose: quella che è salita mediante il 
sollevamento del velo, e quella che è discesa mediante l’insegnamento da parte dei sapienti 
cortesi (udabā’); e nessuno regge allo splendore dell’immensità e della grandiosità, se non per 
la gentilezza (luṭf)) del Gentile verso i lati (arğā’) (352). 

Poi quella che è discesa è tornata indietro e quella che è salita è tornata riunendosi [all’altra] 
ed esse si sono incontrate nell’aria e si sono abbracciate sotto la cintura di Orione (353), ed 
hanno conversato sulle dune di polvere grigiastra, nella notte illuminata dalla luna, al riparo 
dell’ombra, e si è riunito con loro il Pleroma della Terra e del Cielo, tanto da da far diventare 
stretto lo spazio del fondo valle.

347 In tutti i manoscritti consultati si legge “il terzo levante divino”, malgrado nell’indice esso sia indicato 
come il secondo. Nel terzo grado si trova “il terzo levante divino”, ma in questo caso l’aggettivo divino è reso 
da illī. Entrambi i commentatori hanno adottato la lettura “secondo”, mentre gli editori non hanno rilevato la 
discordanza.
348 Nell’indice, al posto dell’espressione “l’Imām che governa” vi è il “Polo”.
349 Nel manoscritto Azhariyya 2101 vi è la seguente nota a margine: “Esse sono la Legge e la verità essenziale”, 
interpretazione che è stata adottata anche da al-Kurdī. La colomba con il collare è menzionata anche nella 
Risālat al-ittiḥād al-kawnī, ma in questo testo la colomba è una sola ed è esplicitamente identificata all’Anima 
universale.
350 Al-Kurdī identifica questa Sūra con la Fātiḥa, cioè la prima Sūra del Corano, denominata anche “i sette 
(versetti) ripetuti” [Cor. XV-87 e cap. 5 (I 111.1)], essendo la sua recitazione obbligatoria in ogni rakʿat, ed 
interpreta i due “che si rispondono reciprocamente” come il servitore ed il Signore, riferendosi al celebre ḥadīṯ 
che inizia con: “Ho diviso la ṣalāt tra Me ed il Mio servitore in due parti”, riportato da Muslim, IV-38 e 41, Abū 
Dā’ūd, II-132, V-13, e da Ibn ʿArabī a pag. 60 dell’edizione/traduzione citata de La niche des lumières. Aṣ-Ṣalāḥī, 
al posto di sūra legge ṣūra, forma, e poiché nella sezione successiva si parla di due Attributi dotati di collare 
identifica le due colombe con la Bellezza e la Maestà.
Il termine maṯānī, qui tradotto come “ripetuti”, può anche significare appaiati, a coppia a coppia.
351 Secondo aṣ-Ṣalāḥī si tratta del punto più elevato e di quello più basso del mondo.
352 Entrambi i commentatori interpretano in questo senso il termine arabo, che ricorre con questo significato 
in Cor. LXIX-17.
353 La cintura di Orione è un insieme di tre stelle che fanno parte della costellazione di al-ğawzā’, denominazione 
che per gli astronomi arabi includeva sia la costellazione di Orione (al-ğabbār) che quella propria dei Gemelli 
(at-taw’amān). Ibn ʿArabī, quando parla dei segni zodiacali usa sempre il termine al-ğawzā’ per indicare il segno 
dei Gemelli, termine che i lessici arabi fanno derivare da ğawz, mezzo, in quanto questa costellazione si trova 
nel mezzo del cielo.
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Quella che era salita si levò a predicare sul pulpito di tamarisco (354), con la lingua dell’essere 
guidati (ihtidā’), ai servitori e alle servitrici, alla gente dell’amore e della purezza e alla gente 
delle passioni. E le stelle delle mansioni lunari (anwā’) caddero sui cuori dei sapienti, e fecero 
piovere le conoscenze dell’alchimia e le indicazioni (maʿālim) [della scienza] dei segni (sīmīyā’) 
(355).

Quella che era discesa si levò a predicare sul pulpito del Loto (sidra) del limite, dal quale rimase 
indietro il fedele dei fedeli [Gabriele] (356): “Io sono l’ottava luce [il lampo], nascosta nella 
somiglianza dei simili: o compagnia degli angeli, dei Profeti e della gente dei comportamenti 
tra gli Intimi, perseverate nella parte alta della strada (qāriʿat as-sīsā’) (357)”. E le stelle dei 
favori fecero piovere, nell’anno grigio (358), sui cuori dei Nobili (nuğabā’) (359) e dei sapienti 
tra i Sovrintendenti (nuqabā’) (360) e coloro che si rimpiazzano (budalā’) (361) le conoscenze 
delle realtà essenziali [119] dell’estinzione e le indicazioni che attestano la permanenza 
nell’incontro [con il Vero].

354 Il pulpito del Profeta a Medina era di tamarisco. Esso è menzionato nel prologo delle Futūḥāt [I 3.2].
355 Questo termine arabo assomiglia molto al greco σημεῖον, che significa segno. Alcuni 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»)”.
356 L’espressione “il Loto del limite o del punto di arrivo” ricorre in Cor. LIII-14 e 16. Nel cap. 58 [I 290.12] 
Ibn ʿArabī afferma che esso è al quinto grado [dell’esistenza] dopo il Calamo, la Tavola, il Trono e l; nel cap. 
198 [II 443.5] precisa che il suo nome deriva dal fatto che è ad esso che arrivano le opere dei figli di Adamo; 
e nel cap. 367 [III 342.5] aggiunge che esso è la stazione di Gabriele e che, nel viaggio notturno del Profeta, 
Gabriele si fermò lì, non potendo salire più in alto. Al-Kurdī riferisce l’espressione “il fedele dei fedeli” al Vero 
o al Profeta, mentre aṣ-Ṣalāḥī lo identifica con Gabriele.
357 In nota alla sua edizione Abrār Aḥmad Shāhī interpreta questa espressione come la via del cammino (ṭarīq 
al-masīr). Aṣ-Ṣalāḥī intende qāriʿa come calamità [conformemente al suo significato in Cor. XIII-31, LXIX-4 
e CI-1 a 3], e sīsā’ come spina dorsale, interpretando l’espressione come “sopportare le difficoltà”. Al-Kurdī 
riferisce il primo termine alla resurrezione (qiyāma) ed il secondo all’estremo (ḥadd) a cui il Vero porta il Suo 
servitore, intendendo l’espressione come un’allusione alla morte iniziatica.
358 Cioè un anno in cui non vi sono piogge.
359 Ibn ʿArabī descrive questa categoria di Intimi, in numero di 8, nel cap. 73 [II 8.1].
360 Ibn ʿArabī descrive questa categoria di Intimi, in numero di 12, nel cap. 73 [II 7.28].
361 Ibn ʿArabī descrive questa categoria di Intimi, in numero di 12, nel cap. 73 [II 15.14], precisando che non 
si tratta dei Sostituti (abdāl), malgrado la similitudine del nome, né dei Sovrintendenti, malgrado la comunanza 
del numero. Quando uno di loro non trova gli altri li rimpiazza da solo nella loro funzione. Tuttavia in entrambe 
le versioni del Kitāb iṣṭilāḥāt aṣ-ṣūfiyya [vedi nota 24 degli Annessi] Ibn ʿ Arabī menziona solo i budalā’, affermando 
che sono sette e sono sul cuore di Abramo [come fa al-Qāšānī nell’opera omonima], mentre nel cap. 73 [II 
7.10] parlando dei sette Sostituti precisa che ciascuno di loro è sul passo (qadam) di un Profeta diverso.
I due commentatori identificano i budalā’ con i sette Sostituti, anche se nel seguito del testo vengono espressamente 
menzionati gli abdāl, probabilmente ritenendo che l’uso del primo termine sia qui dovuto alle esigenze di rima.
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Poi la riunione si sciolse sulla [o: secondo la] via maestra (mahagğa) del seguire l’esempio, fino 
al giorno della Riunione e del Decreto (362), ed in seguito i due uccelli si riunirono presso 
l’asta brunastra (aṣ-ṣaʿda as-samrā’) (363), ed abbracciarono i mondi allo stesso modo, ed uno si 
manifestò e l’altro si nascose, senza avvicinamento né allontanamento reciproco.

Osserva, fratello mio, le indicazioni delle notizie, vivrai la vita dei beati, poiché già ha giocato 
con te il potere delle passioni, ed ascolta ciò di cui mi ha parlato di notte la mansione della 
Vergine (ʿaḏrā’) (364), dall’atmosfera del cielo.

Alzati (qum) (365) verso la stella felice (366), il mio Imām, dalle due falci lunari che si levano davanti a me.
Quando esse sono venute incontro a me insieme sono stato il segreto delle notti e dei giorni,
e quando esse si sono ritirate sono rimasto solo, sveglio senza gustare il sapore del sonno.
Questa luce dell’esistenza per il Vero corre [o: correrà] grazie a Lui dietro di me e davanti a me (367)

362 L’espressione “Giorno della Riunione” ricorre in Cor. XLII-7 e LXIV-9, e si riferisce al Giorno della 
Resurrezione.
363 Questa espressione che letteralmente si riferisce alla verticalità della spiga di frumento, ricorre anche 
nel Kitāb al-isrā’ a pag. 81 dell’edizione citata, e nel cap. XVII del Kitāb at-tanazzulāt al-mawṣiliyya, a pag. 88 
dell’edizione citata , ma in entrambi i casi non vi sono ultreriori spiegazioni sul suo significato simbolico. Per 
aṣ-Ṣalāḥī si tratta dell’Essenza, mentre per al-Kurdī si tratta delle realtà essenziali, che sono il nutrimento degli 
spiriti come il frumento è il nutrimento dei corpi. 
364 In arabo la costellazione [ed il segno zodiacale] della Vergine è chiamata più comunemente Spiga (sunbula), 
e la sua stella più luminosa è denominata Spica Virginis. In arabo, il verbo che ho tradotto con “ha parlato di 
notte” è sāmara, terza forma di un verbo la cui radice è la stessa di samrā’, brunastro, e di sumarā’, compagni di 
conversazioni notturne; questi due ultimi termini se non vocalizzati sono peraltro identici. È quindi possibile 
che l’espressione “presso l’asta brunastra” si riferisca al colloquio notturno con la Vergine. Nel cap. 15 [I 
156.29] Ibn ʿArabī afferma che: “l’esistenza dell’uomo [Adamo] ebbe luogo nel [segno della] Spiga, che ha nel 
tempo una durata di 7000 anni” e nel cap. 7 [I 123.34] precisa che Allah “lo configurò [Adamo] secondo il 
movimento verticale e ciò avvenne nel regno (dawla) della Spiga”.
365 La lettura qum è attestata dai manoscritti Bayazid 3750 e Majles 594; nei manoscritti Shehit Ali 1431, Azhariyya 
2101, Fatih 2874 e 2875, e Aya Sofya 2120 si legge qul, cioè “dì”; il manoscritto Yusuf  Aga 5001 è illeggibile, ed il 
manoscritto Shehit Ali 1351 riporta qamar, luna. L’interpretazione della poesia da parte dei due commentatori è 
inficiata dal fatto che entrambi leggono qamar. Ho tradotto i versi come se fossero un discorso di Ibn ʿArabī rivolto 
a Badr al-Ḥabašī, poiché se si trattasse del discorso della Vergine a Ibn ʿArabī si dovrebbero trovare dei predicati 
al femminile, ma essi sono tutti di genere maschile (solo invece di sola, sveglio invece di sveglia).
Nel Dīwān, a pag. 17 dell’edizione citata, la poesia è preceduta dalla frase: “Ed ha anche detto riguardo alle due 
falci lunari, cioè l’Imām ed il Polo”; l’Imām in questo caso dovrebbe essere quello che sta alla destra del Polo, 
poiché quello che sta alla sua sinistra è correlato alla stella e non alla falce lunare.
366 Questa espressione (al-kawkab as-saʿīd) sembra richiamare l’analoga espressione (an-nağm as-saʿīd) che ricorre 
all’inizio della poesia che conclude la sezione dedicata alla seconda sfera.
367 Possibile riferimento a Cor. LXVI-8: “[Nel Giorno della Resurrezione] la loro luce correrà davanti a loro”. 
Nel cap. 76, questione XXXI [II 62.26] alla domanda “Qual’è la loro storia, cioè la storia delle creature?” Ibn 
ʿArabī risponde: “La loro storia là [nelle tenebre della non-esistenza] è l’attesa che il Vero le rivesta con le vesti 
della luce dell’esistenza, per ogni creatura una luce, secondo la sua misura […] e questa luce è quella in cui 
cammineranno il Giorno della Resurrezione, poiché in quel Giorno tutto ad un tratto non vi sarà illuminazione 
e gli uomini non cammineranno in esso se non grazie alle loro luci e nessuno di loro camminerà per la luce di 
un altro”.
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nel giorno della mia povertà (368) e nel giorno del mio raduno con il mio Signore, ed in essa è la mia 
himma e da essa viene la mia afflizione (ihtimām).
Invero il mio segreto ed il segreto del mio Amato sono uno, all’inizio ed alla fine.
Esso è diverso da me quando venni inviato (buʿiṯtu) messaggero (369) ed è identico a me per la santità 
della dimora del mio ordinamento (niẓām).
Il mio servitore (ḫādim) è la mia luce che è presso di me, e quella che è presso Colui che ho amato è il 
mio garzone (gulām).
Fratello mio, bada al tuo stato ed osserva la mia esistenza con il tuo sguardo che pare non vedere:
vedrai altri che me se sono separato dal mio Imām, e quando sono riunito sono il mio Imām (370).

368 Il giorno della povertà potrebbe riferirsi al momento in cui l’uomo non era una cosa menzionata (Cor. 
LXXVI-1), prima di ricevere la luce dell’esistenza, luce che era dietro di lui.
369 Al-Kurdī riferisce questa espressione all’eredità muḥammadiana. Abrār Aḥmad Shāhī nella sua edizione 
legge buʿiṯat, che non è attestato da alcun manoscritto
370 Nel manoscritto Bayazid 3750 si legge: “vedrai altri che me se sei separato dal mio Imām, e quando sei 
riunito sei il mio Imām”. Entrambi i commentatori hanno adottato questa lettura; Abrār Aḥmad Shāhī non ha 
segnalato le varianti nella sua edizione.
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[120] La roccaforte della sua familiarità

Vorrei sapere se Colui che sovrintende, il Creatore, ha fatto vedere al saggio (371) i due attributi 
di illuminazione (išrāq) (372), dotati di collare (aṭwāq) (373), che vivono in pienezza [(irtifāq), o: 
traendo beneficio] tra un amante bramoso ed un amato gaudente. È discesa (ḥalla) la povertà 
(imlāq) (374), è cessata la preoccupazione (išfāq), ha avuto luogo la separazione, hanno gridato 
(375) i [loro] desideri (ašwāq), lacrime che scendono ed un’anima [morente che è arrivata] alle 
clavicole (tarāq) (376): “C’è un guaritore (rāq) (377) o un un amico che protegge?” Frase senza 
fondamento! (378)

Un [attributo] è sceso per dell’acqua versata (379), ha allontanato i tratti di carattere (aḫlāq) (380); 
un’altro è salito su un destriero che viaggia molto di notte (ṭarrāq) (381): si sono aperti i piani 
(ṭibāq) [celesti], [l’attributo che è salito] ha ricevuto in dono le chiavi dei tratti di carattere, ha 
aperto le serrature, è entrato nelle notti di fine mese (muḥāq), ha ricevuto l’illuminazione, tre 
stazioni in buon ordine (382), ha condotto la faccenda nel migliore dei modi, si è manifestato 
con la gentilezza (irfāq), ha avuto luogo l’abbassamento dello sguardo (iṭrāq), sono state annerite 

371 Questa lettura, adottata da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, è confortata solo dal manoscritto Majles 594. 
Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato la lettura ušhada (?) al-ḥakīm muhaymin ḫallāq, che come struttura consonantica 
è attestata dai manoscritti Yusuf  Aga 5001, Shehit Ali 1431, Bayazid 3750, Fatih 2874 e 2875 e Aya Sofya 
2120. Nei manoscritti Azhariyya 2101 e Shehit Ali 1351 si legge ašhada l-ḥakīm li-l-muhaymini l-ḫallāq e questa è 
la lettura di entrambi i commentatori.
372 Aṣ-Ṣalāḥī interpreta i due attributi come la Maestà (ğalāl) e la Bellezza (ğamāl), mentre al-Kurdī li intende 
come la Presenza del condizionamento (taqyīd) e la Presenza dell’incondizionamento (iṭlāq), a cui fa corrispondere 
rispettivamente la comparabilità e l’incomparabilità, la manifestazione e l’occultamento.
373 Questo termine è il plurale di ṭawq, che significa anche capacità, potere. Per al-Kurdī i collari sono i segni 
di riconoscimento o i marchi distintivi dei due Attributi.
374 Abrār Aḥmad Shāhī nella sua edizione spiega quest’espressione come: “È svanita la povertà, che è la 
non-esistenza, verso l’esistenza”, ma ḥalla nel senso di “sciogliere, dissolvere” è transitivo, per cui la sua lettura 
sarebbe ammissibile se si leggesse ḥulla. Entrambi i commentatori interpretano invece ḥalla come nazala, 
scendere e la povertà come dipendenza (iftiqār).
375 Il verbo è al femminile e non essendovi antecedenti femminili in arabo al-Kurdī ha attribuito il verbo alle 
lacrime ed all’anima, che nel testo arabo sono menzionate dopo il verbo. Nādat bi-l-ašwāq può anche significare: 
“hanno convocato o chiamato i desideri”, oppure “hanno chiamato con i desideri”.
376 Quest’espressione ricorre in Cor. LXXV-26.
377 Anche questa espressione si riferisce alla Sūra della Resurrezione [LXXV] ove il versetto 27 recita: “Verrà 
detto: chi [di voi] è un guaritore?”.
378 In un poema riportato nel Dīwān, a pag 520 del secondo volume dell’edizione curata da ʿAbd al-ʿAzīz 
Sulṭān al-Manṣūb, si legge: “Al momento della separazione dell’anima viene detto: “Chi è un guaritore?”. 
Vorrei sapere se nel mondo c’è un guaritore. Allah sa che questo non c’è”.
379 Al-Kurdī correla l’acqua versata con le lacrime che scendono.
380 Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato la lettura iḫtilāq, menzogna, falsità, attestata dai manoscritti Bayazid 3750, 
Azhariyya 2101, Fatih 2875, Aya Sofya 2120.
381 Come le due colombe, di cui l’una è discesa e l’altra è salita.
382 Al-Kurdī correla queste tre stazioni con i tre segreti menzionati nella poesia della luna piena.
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le pagine, sono stati cavalcati i cavalli eccellenti, ha avuto luogo la corsa, “la gamba (sāq) è 
stata unita con la gamba” (Cor. LXXV-29) (383), ha vinto chi supera la difficoltà del percorso.

È stato spinto il cavallo alato (burāq), è uscito dalle file, le pupille (aḥdāq) si sono incontrate, è stato 
rammentato (tuḏukkira) (384) un impegno ed un patto, è stato l’incontro. La separazione è stata 
unificata, ha avuto luogo l’accordo (ittifāq) secondo l’ordine della distribuzione (infāq), è stata 
mandata una stella lucente con un grido “per il quale non c’è dilazione” (Cor. XXXVIII-15) 
(385). Sono corse nubi con abbondante [acqua], hanno aperto le cateratte, hanno elargito 
[pioggia] per mezzo del rilascio, è sopravvenuta la maturazione, sono spuntate le foglie, 
hanno abbondato i mezzi di sostentamento (arzāq), una natura (šinšina) (386) più conosciuta 
che Colui che nutre (razzāq) (387).

Un corpo senza spirito è il compagno di letto della rovina, un ramo secco: oh, se avesse delle foglie!
Uno spirito senza scienza, ed ecco la sua dimora, quando è logoro (aḫlaqa) per la visione degli altri. 
[121]

383 Commentando questo versetto Ibn ʿArabī intende sempre il termine sāq, gamba, come equivalente di amr, 
faccenda, realtà, fornendo due differenti spiegazioni. La prima, più aderente al testo coranico, identifica le due 
gambe con la faccenda di questo mondo e con la faccenda dell’aldilà; nel cap. 18 [I 164.32] afferma: “[…] cioè 
si riunirà la faccenda di questo mondo con la faccenda dell’aldilà, e non c’è che questo mondo e l’aldilà”; nel 
cap. 72 [I 754.23] ribadisce: “e questa è la riunione della faccenda di questo mondo con la faccenda dell’aldilà”, 
e nel cap. 369 [III 382.30] precisa: “la faccenda di questo mondo è identica alla faccenda dell’aldilà, sennonché 
la sede dell’aldilà non è simile alla sede di questo mondo, poiché nell’aldilà vi sono due dimore [Inferno e 
Paradiso] ed ha luogo la distinzione nella dimora, pur essendo entrambe nell’aldilà. Quindi la faccenda di 
questo mondo si intreccia con la faccenda dell’aldilà, non l’entità di questo mondo con la faccenda dell’aldilà, 
né l’entità di questo mondo con l’entità dell’aldilà”. Quanto alla seconda spiegazione, nel cap. 451 [IV 66.7] 
afferma: “Tutte le creature sono legate con Allah, tramite il legame di possibile con necessario, che siano non-
esistenti o esistenti, felici o dannate. Ed il Vero è legato tramite i Suoi Nomi con le creature […] Poiché i due 
opposti, cioè l’esistenza e la non-esistenza, sono legati, il legame tra gli esseri esistenti è ancora più stretto. Non 
c’è dunque se non legame ed intreccio (iltifāf), come Egli, sia esaltato, ha spiegato: “la gamba è stata intrecciata 
con la gamba” (Cor. LXXV-29), cioè la nostra faccenda è intrecciata ed annodata con la Sua faccenda e non 
si scioglierà mai dal Suo nodo”.
384 Nella sua edizione ʿ Abd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb ha preferito la lettura bi-ḏikr, attestata solo dal manoscritto 
Bayazid 3750 e dai manoscritti Asafiyya 58 e Pir Pagaro da lui utilizzati.
385 Il versetto intero recita: “Ed essi non aspettano che un solo grido (ṣayḥa), per il quale non c’è dilazione”. 
L’espressione “un solo grido” ricorre anche in Cor. XXXVI-29, 49 e 53, e con zağra al posto di ṣayḥa in Cor. 
XXXVII-19, e LXXIX-13, e si riferisce al Giorno della Resurrezione, sia essa la maggiore o la minore, cioè la 
morte [cfr. cap 346 (III 190.31) e Risālat rūḥ al-quds, pag. 190 dell’edizione Ibn al-Arabi Foundation, Pakistan, 
2013].
386 Nei manoscritti Bayazid 3750 e Majles 594 questo termine è spiegato in margine come “natura (ṭabīʿa)”.
387 Molti termini che ricorrono in questo testo si ritrovano nel cap. 559 [IV 339.16] ove Ibn ʿArabī, in prosa 
rimata, scrive: “Chi ti ha dato la tua ricchezza è stato generoso e benevolo e non ha ecceduto rispetto al bisogno: 
sappilo. I mezzi di sostentamento (arzāq) sono compagni di viaggio (arfāq), di proposito e non per accordo 
(ittifāq). La distribuzione (infāq) fa cessare la povertà (imlāq). Colui che viaggia di notte non scende dal dorso del 
cavallo alato (burāq) finché non ha attraversato i sette piani (ṭibāq) [celesti] e non dà ai compagni di viaggio se 
non per la sua conoscenza di Colui che nutre (al-razzāq)”.
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Tutto dipende dalla Sua Magnanimità (ğūd): la gente delle falsità e chi ha realizzato.
Ed Egli ha mandato le luci come viaggiatrici che illuminano l’occidente e l’oriente,
ed il corpo brilla per le Sue luci e fa apparire i segreti quando brilla.
Sia lode ad Allah che ha protetto dal male di ciò da cui guardarsi o proteggersi.
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[122] Il terzo grado, riguardante l’opera dell’Intimità. La settima sfera, che 
concerne l’Islām. Il terzo ponente riguardante l’opera. 

La stella d’Intimità è tramontata nel cuore dell’Imām che governa il mondo 
della testimonianza ed ha tormentato

Allah, sia Egli esaltato, ha detto: “Ed essi dicono: “La lode spetta ad Allah che ha mantenuto 
la sua promessa e ci ha fatto eredi della Terra; noi abitiamo il Paradiso dove vogliamo. 
Quanto è eccellente la ricompensa di coloro che fanno le opere!” (Cor. XXXIX-74). Egli, 
sia esaltato, ha notificato che coloro che fanno le opere, che rispettano le regole di Allah, che 
mantengono ciò che hanno pattuito con Allah e che si occupano di ogni opera che viene loro 
indirizzata da Lui nei loro momenti, avranno l’altro mondo e questo. Egli ha conferito loro il 
dominio delle due dimore, li ha preservati nei due mondi, e li ha menzionati con una lingua 
di veridicità a [o tra] coloro che sono presso di Lui, e nel Suo Libro eccelso, per dono e potere 
da parte Sua, “ed Allah è il possessore della grazia immensa” (Cor. II-105).

Sappi figliolo – che Allah metta in ordine la tua coscienza – che Allah, sia Egli esaltato, non 
ha lodato uno dei Suoi servitori nel Suo Libro, né tramite la lingua del Suo Profeta nella 
Sua novella, se non per lodare una delle opere (388). Egli non li ha elogiati se non per le loro 
opere e le loro opere sono quelle che Egli, sia glorificato, ha ricondotto a loro malgrado il Suo 
prendersi carico di loro in esse, e questo è il massimo della generosità e della magnanimità, 
cioè che Egli ti accordi e ti dia, e poi ti elogi per ciò che non ti appartiene. Egli, sia glorificato, 
è Colui che prende il tuo ciuffo frontale (389) e che ti conduce ad ogni atto a cui vuole dare 

388 In arabo il termine aʿmāl, plurale di ʿamal, esprime un’attività intenzionale compiuta con sforzo o fatica 
e per questo non è mai attribuito ad Allah, a differenza del termine afʿāl, plurale di fiʿl. Ibn ʿArabī usa questo 
termine non solo per le opere corporee (badaniyya), ma anche per quelle psichiche (nafsiyya) o del cuore (qalbiyya), 
come nei capitoli 27 [I 192.10], 47 [I 256.16] e 293 [II 669.24], ove come esempio di opera psichica indica la 
pazienza e l’essere soddisfatti. 
389 Riferimento al versetto: “Non c’è animale [(dābba), termine che indica l’animale in quanto cammina] che 
Egli non prenda per il suo ciuffo frontale. Invero il mio Signore è su una strada retta” (Cor. XI-56). Nel cap. 
49 [I 268.31] Ibn ʿArabī spiega che per gli antichi arabi l’essere pressi per il ciuffo frontale era un segno di 
umiliazione o abbassamento (iḏlāl). Commentando questo versetto nel cap. 69 [I 426.11] egli esclude tra gli 
esseri che sono guidati da Allah, tenendoli per il ciuffo frontale, gli uomini ed i ğinn che operano male, mentre 
in altri punti include tutti gli esseri; nel cap. 132 [II 217.3] afferma: “Non c’è dunque in realtà nessuno che non 
sia (di)retto sulla strada del Signore, poiché non c’è nessuno che il Vero non tenga per il ciuffo della sua fronte - e 
non è possibile che il suo ciuffo frontale scivoli dalla mano del suo Signore - ed Egli è su una strada retta. Egli 
ha posto all’indeterminato il termine “creatura che cammina (dābba)” dandogli quindi un significato universale. 
Dove è dunque la stortura (muʿwağğ) così da allontanarci da essa?”; nel cap. 263 [II 563.23] precisa: “Talora la 
stortura è in realtà rettitudine, come la curvatura dell’arco, poiché la rettitudine che è voluta per esso consiste 
nella sua curvatura. Non c’è nessuno nel mondo che non sia retto (mustaqīm) poiché Colui che tiene il suo ciuffo 
frontale marcia con lui ed Egli è su una strada retta: ogni movimento ed ogni sosta nell’esistenza è divina”; e 
nel cap. 558 [IV 326.20] aggiunge: “[Egli è chiamato] Colui che conduce sulla giusta via (rašīd) per ciò a cui 
guida i Suoi servitori nel far sapere loro che Egli, sia esaltato, “è su una strada retta” (Cor. XI-56) nel Suo tenere 
per il ciuffo frontale ogni essere che cammina. Non c’è quindi se non Chi/chi è su quella strada, ed il punto 
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l’esistenza in te o tramite te, mentre tu noncurante non te ne accorgi. Colui che è consapevole 
della sua presa in carico da parte del Vero nei suoi atti fa parte di coloro di cui Allah, sia Egli 
esaltato, ha detto: “Coloro che sono costantemente occupati nella loro ṣalāt” (Cor. LXX-23) 
poiché è in contemplazione di Colui che fa ed in colloquio intimo con Lui. Colui invece che 
non ne è consapevole fa parte di coloro di cui Allah, sia Egli glorificato, ha detto: “Coloro che 
trascurano la loro ṣalāt” (Cor. CVII-5). 

Ed il servitore dice: “Ho fatto la ṣalāt, il digiuno, l’elemosina e la guerra, ho operato, sono 
accorso verso le opere buone [123] ed assistito alle preghiere in comune”. I doni divini ti 
hanno assorbito ed hai nuotato nel mare dei favori divini, mare che non ha sponde, e se Allah 
ti avesse aperto la porta della contemplazione del Suo farsi carico di te in esse [opere] e del 
Suo afferrare il tuo ciuffo frontale in esse, la stazione ti avrebbe abbagliato e saresti stato in 
perdita e lo stato non ti avrebbe fatto dire: “Ho fatto la ṣalāt”, né “ho digiunato”, e non avresti 
attribuito nessuno di questi atti a te stesso.

Non vedi cosa ha detto l’amico intimo [Abramo], che Allah faccia scendere su di lui la Sua 
ṣalāt e la Pace, in questa stazione: “Colui che mi ha creato è Colui che mi guida, ed è Colui 
che mi nutre e mi disseta, e quando sono malato è Colui che mi guarisce” (Cor. XXVI-78 
a 80)? Osserva il suo adab nel dire: “sono malato”, ed osserva la saggezza profetica nella sua 
lucidità (yaqẓa) (390), quando disse: “e Colui che spero mi perdoni nel Giorno del Giudizio” 
(Cor. XXVI-82) (391). Studia, che Allah si faccia carico di noi in ciò in cui si è fatto carico dei 
Suoi servitori pii.

di arrivo della rettitudine è la Misericordia. Allâh non ha conferito ai Suoi servitori un favore più grande di 
quello di prendere per il suo ciuffo frontale ogni essere che cammina; tutti marciano quindi con Lui sulla strada 
retta”. Ma nel Kitāb at-tarāğim, a pag. 120 dell’edizione pubblicata nel terzo volume delle Rasā’il, Širkat al-quds, 
Il Cairo, 2017, Ibn ʿArabī avverte: “Attieniti al comando del Vero ed eseguilo e non farti ingannare dal fatto che 
non vedi nulla che non dipenda da Lui e dal regime della Sua Volontà. “Non c’è animale che Egli non prenda 
per il suo ciuffo frontale” (Cor. XI-56): questo non ti salverà, mentre l’attenerti al comando del Vero ti salverà”.
390 Questa lettura è attestata solo dai manoscritti Yusuf  Aga 5001 e Azhariyya 2101; in tutti gli altri si legge 
tafaṭṭun, sagacia; Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato quest’ultima variante.
391 Nel cap. 69 [I 393.8] Ibn ʿArabī afferma: “Il conoscitore che segue le regole di condotta ritiene il Lato 
del Vero, sia Egli esaltato, estraneo a quel regime [di un Nome divino collegato con il nome di un difetto, 
ritenuto tale per consuetudine o per Legge], sì che non lo si possa attribuire a Lui, fosse anche per il Volere di 
Allah, e dice: “E quando sono malato è Colui che mi guarisce” (Cor. XXVI-80): questo [cioè la malattia] è 
il difetto considerato tale per consuetudine. Egli quindi attribuisce la malattia a se stesso, poiché è un difetto 
per lui, ed attribuisce la guarigione al suo Signore, poiché è un bene. Malgrado questo proposito, il senso 
letterale dell’espressione è la cancellazione del regime del Nome divino che lo ha reso malato. Quando l’Amico 
intimo [Abramo], su di lui la Pace, conobbe questo grado [della conoscenza], invocò quel Nome che lo aveva 
reso malato, dicendo: “O mio Signore, perdonami il mio errore nel Giorno del Giudizio” (Cor. XXVI-82), 
affermando di avere sbagliato anche se aveva solo inteso applicare l’adab, quando attribuì la malattia a se stesso 
e non l’attribuì al regime del Nome divino che lo aveva reso malato. Egli non aveva in vista che le regole di 
buona condotta con Lui, affinché non venisse attribuito ciò che è un difetto, secondo la loro consuetudine, 
al regime del Nome divino. Egli comprese che il regime appartiene al Nome divino e che esso è lo scopo del 
Nome. Questo conoscitore [cioè Abramo] ha riunito due regole di condotta in questa questione: la regola di 
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Di alcuni Egli ha lodato il timore di Dio, di altri la fede e di altri ancora la scienza, e ciò fa 
parte dell’insieme delle opere. Egli, sia esaltato, ha detto: “[il Paradiso] è stato preparato 
per i timorati” (Cor. III-133), poi ha esposto in dettaglio le loro opere per sollecitudine verso 
di loro e nobilitazione, e come insegnamento per noi, oltre che come guida, spiegazione 
e monito, dicendo: “che elargiscono nella buona e nella cattiva sorte, che dominano l’ira 
e perdonano gli altri uomini” (Cor. III-134). Ed ha detto: “[il Paradiso] è stato preparato 
per coloro che hanno fede in Allah e nei Suoi Inviati” (Cor. LVII-21), e non li ha descritti, 
quando li ha descritti, se non per le loro opere, che Egli ha creato per loro. Quindi Egli, sia 
glorificato, non ha menzionato testualmente la stazione che il servitore ottiene presso di Lui 
se non accostandola all’opera integra, come ha detto, sia Egli esaltato: “Coloro che hanno 
fede e che hanno avuto timore avranno la buona novella nella vita di quaggiù e nell’aldilà” 
(Cor. X-23 e 24), e “Certo coloro che hanno detto: “Il nostro Signore è Allah” e che sono 
stati retti, gli Angeli scenderanno su di loro [dicendo] “Non abbiate paura e non affliggetevi, 
ma rallegratevi per il Paradiso che vi è stato promesso”” (Cor. XLI-30), e “Certo i timorati 
saranno in Paradisi e ruscelli” (Cor. LIV-54), in riferimento a coloro che seguono le tracce 
(aṣḥāb ar-rusūm), “in un soggiorno di veridicità”, in riferimento [124] a coloro che sono dotati 
di himma, “presso un Re dotato di Podestate” (Cor. LIV-55), in riferimento ai sapienti (392), che 
sono i Poli, gli Inviati e gli eredi, ed altri di questi versetti lucenti.

Egli, gloria a Lui, ha voluto che le stazioni non fossero ottenute, secondo le loro classi ordinate 
gerarchicamente, se non per mezzo di un’opera.

Se uno dice: “Talvolta l’uomo ascende tramite la prova (balā’) a stazioni spirituali a cui 
un’opera non lo fa arrivare e la prova non è un’opera” si tratta di un’errore. Invero la prova 
non conferisce mai una stazione, né innalza qualcuno in grado presso Allah. Se la prova, 
in quanto prova, facesse salire di grado presso Allah colui in cui sussiste ed egli ottenesse la 
felicità perpetua la gente della prova tra gli associatori ed i miscredenti la otterrebbero, ma 
nei loro riguardi essa è solo un’anticipazione del loro castigo, come Egli ha detto, sia esaltato, 

attribuire la malattia a se stessi e la regola nel riconoscere che quella malattia è il regime di quel Nome divino, 
senza dichiararlo, ma esprimendolo in modo implicito e generale, dicendo: “O mio Signore, perdonami il mio 
errore nel Giorno del Giudizio”, senza citare per nome quale fosse l’errore”. Altri riferimenti a questi versetti 
si trovano nei capitoli 31 [I 204.34], 43 [I 245.30], 70 [I 594.27], 468 [IV 97.33], 558 [IV 275.10, 19 e 32, e 
318.34] e 559 [IV 439.9].
Aš-Šaʿrānī, nel suo Kitāb al-yawāqīt wa-l-ğawāhir, a pag. 325 del secondo volume dell’edizione pubblicata da 
Dār Iḥyā’ al-Turāṯ al-ʿArabī, Beirut, 1997, riporta un colloquio di Ibn ʿArabī con Abramo riguardante questo 
versetto, senza citare la fonte e limitandosi ad affermare che si trattò di un incontro avvenuto in uno dei viaggi 
notturni spirituali di Ibn ʿArabī.
392 Queste tre categorie [coloro che seguono le tracce, cioè gli exoteristi, coloro che sono dotati di himma, ed i 
sapienti] corrispondono all’affermazione precedente: “Di alcuni Egli ha lodato il timore di Dio, di altri la fede e 
di altri ancora la scienza” e ricorrono anche nel “ponente della stella delle opere” che si trova nella conclusione 
del libro.
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riguardo a coloro che combattono [Allah ed il Suo Inviato]: “che siano uccisi o crocefissi, o 
che vengano tagliati loro le mani ed i piedi da lati opposti” poi ha aggiunto: “Ciò sarà per 
loro un’ignominia in questo mondo e nell’aldilà li aspetta un castigo immenso” (Cor. V-33). 
Ciò che conferisce le stazioni alla gente della prova è solo la pazienza verso di essa o la 
soddisfazione per essa, tutto in misura della loro razione (širb). La pazienza e la soddisfazione 
fanno parte dell’insieme delle opere degli stati che sono prescritti per noi e che ci sono stati 
ordinati, come ha detto: “Abbi pazienza e che la tua pazienza sia solo in Allah” (Cor. XVI-
127) e la pazienza sussiste solo per una prova ed una difficoltà.

La radice della felicità che le riunisce tutte [le stazioni] è il tuo conformarti al Vero, sia Egli 
esaltato, in ciò che ti ha ordinato e in ciò che ti ha vietato per Legge, come abbiamo detto 
in precedenza a proposito della stella della Sollecitudine, ed il suo conformarsi affermando 
l’Unità nel suo foro interiore nega gli altri [che Allah], e questa conformità è una sollecitudine 
da parte di Allah verso alcuni dei Suoi servitori.

Ma è opportuno, figliolo, che il servitore sia convinto che le sue opere non lo conducono 
all’ottenimento di queste stazioni bensì lo fa arrivare a ciò solo la Misericordia verso di lui da 
parte di Allah, che gli ha conferito l’assistenza per l’opera, il potere di farla e la ricompensa. 
L’ottenimento della felicità, cioè l’ingresso immediato nella dimora della Generosità, ha 
luogo solo per la Misericordia di Allah, sia Egli esaltato, come ha detto [il Profeta], su di lui 
la Pace: “Nessuno entrerà in Paradiso per un’opera”, al che gli venne chiesto: “Neanche tu, 
o Inviato di Allah?” ed egli rispose: “No, neanch’io, a meno che Allah non mi copra con la 
Sua Misericordia” (393). L’ingresso avviene per la Misericordia di Allah, la divisione in gradi 
per mezzo delle opere (394), e la permanenza [125] per mezzo delle intenzioni, e queste sono 
tre stazioni.

Analogamente, nella dimora dell’infelicità, l’ingresso della sua gente in essa avviene per 
l’Equità (ʿadl) di Allah, i gradi del loro castigo per le opere, e la loro permanenza per mezzo 
delle intenzioni (395). La radice di ciò per cui hanno meritato questo castigo perpetuo è la non 
conformità, così come per la felicità è la conformità, e quelli che entrano nel Fuoco infernale 
tra i disobbedienti (396), Allah non li castigherebbe per Legge se non fosse per la [loro] non 
conformità.

393 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LXXV-19 e LXXXI-18, Muslim, L-71 a 78, Ibn Māğah, XXXVII-20, e da 
Ibn Ḥanbal.
394 La correlazione dei gradi con le opere è menzionata più volte nel Corano: III-163, IV-95, VI-132, VIII-4, 
XX-75, XLVI-19, LVIII-11.
395 Nel cap. 289 [II 648.24] Ibn ʿArabī riporta la seguente affermazione di Abū Madyan: “La gente delle due 
dimore entrerà in esse: i beati per la Grazia (faḍl) di Allah, e la gente del Fuoco infernale per l’Equità (ʿadl) di 
Allah. Essi scenderanno in queste dimore per le opere, e vi resteranno per le intenzioni”.
396 Al-Kurdī spiega che non si tratta qui dei miscredenti, ma dei credenti che entreranno nel Fuoco infernale 
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Chiediamo ad Allah, per noi, per te e per i musulmani, che ci faccia operare in modo integro 
e ci fornisca la verecondia nei Suoi confronti, sia Egli esaltato.

Sappi figliolo, che Allah ti accordi la felicità di colui che ha eletto, che la prima cosa che è 
necessaria per te, se sei stato provvisto della conformità e dell’assistenza, è la scienza delle 
faccende che abbiamo dispiegato per te riguardo alla stella della Sollecitudine. Quando hai 
scienza di esse vieni indirizzato a metterle in opera (397), ed anche se chi cerca la scienza è 
all’opera per mezzo della sua ricerca, la scienza ti fa mettere in opera altre faccende, alle 
quali ti indirizza il discorso del Legislatore, così come la ricerca della scienza [che è un’opera] 
non è possibile se non per mezzo della scienza.

Chi ha ottenuto la scienza delle regole di cui ha bisogno nella sua stazione non vada oltre 
a ciò di cui ha bisogno, poiché aggiungere la scienza di ciò di cui non ha bisogno è motivo 
della perdita di tempo rispetto a ciò che è più importante. Per questo, chi non si è proposto 
di esercitare lui stesso la funzione di muftī nella religione, poiché nel territorio vi sono già 
coloro che se ne occupano, prende di essa ciò che lo riguarda al momento, cioè la scienza 
dell’incombenza legale di quel momento, affinché lo studio di tutti i regimi giuridici per gli 
altri [e non per se stesso] non gli imponga di cercare un sovrappiù della scienza.

La scienza di cui ha bisogno ogni uomo dal momento in cui raggiunge la pubertà, secondo 
una delle sue specie e una delle sue condizioni, cioè riguardo all’Islām ed all’integrità della 
ragione, è la scienza degli articoli di fede (ʿaqā’id) per mezzo delle evidenze delle indicazioni, 
se la sua natura innata comporta la capacità di considerare (naẓar) e la riuscita in essa. [126]

Chi non ha questa capacità nella sua costituzione innata ed è duro di comprendonio, se gli 
viene aperta la porta della considerazione c’è il rischio che [gli] si presentino i sofismi degli 
eretici. Uno così deve ricevere le credenze per adesione all’autorità (taqlīd) ed affidandosi [ad 
essa] e gli va impedito nel modo più assoluto la considerazione riguardo a questa scienza, se 
egli volesse esercitarla [la considerazione].

Quando il suo credo, per scienza o per adesione all’autorità, è solido deve apprendere i 
fondamenti dell’Islām e quando li conosce dovrà passare poi alla conoscenza dei momenti 
degli atti di adorazione. Ad esempio, quando subentra il momento della ṣalāt, si impone 
a lui la conoscenza della purità legale e di ciò che è facile apprendere del Corano [per 
recitarlo nella ṣalāt]. Poi gli verrà insegnata la ṣalāt e non c’è bisogno di altro. Se lo raggiunge 
Ramaḍān deve considerare la scienza del digiuno; se lo prende il pellegrinaggio, allora è 
necessaria per lui la sua scienza; se possiede dei beni ed è trascorso per lui un’anno deve 

per le loro disobbedienze, ma che usciranno da esso per intercessione o per la Misericordia divina.
397 In arabo i termini che indicano l’opera (ʿamal) e la scienza (ʿilm), pur avendo radici diverse, sono costituiti 
dalle stesse lettere ed hanno quindi lo stesso valore numerico.



Traduzione di I ponenti delle stelle ed i levanti delle falci lunari dei segreti e delle scienze 159

acquisire la scienza della zakāt relativa a quel tipo di bene, nient’altro; se vende o se compera 
deve avere la scienza delle compra-vendite e degli scambi economici; e così pure il resto dei 
regimi giuridici non si impone a lui se non al momento in cui il discorso lo riguarda, e quello 
è il momento in cui ne ha bisogno.

Se viene detto: “Così è troppo stretto il tempo per acquisire la scienza di ciò a cui si è chiamati 
nel momento” rispondiamo che non vogliamo dire [che si debba acquisire la scienza] quando 
subentra il momento determinato, ma solo in prossimità di esso, di modo che vi sia il tempo 
sufficiente per acquisire quella scienza a cui si è chiamati, dopo il quale subentra il momento 
dell’opera. È così che vanno studiate le scienze ed osservate le conoscenze, ed è così che 
l’uomo collega se stesso con ciò in cui sta la sua felicità e la sua salvezza e non fa parte di 
coloro di cui Egli, sia esaltato, ha detto: “Vi ha distratto il gareggiare per avere di più” (Cor. 
CII-1), affinché se ne parli. Allah invero ha biasimato ciò sia riguardo alla molta scienza che 
alla poca.

Il servitore deve occupare i suoi momenti con ciò che è più degno, evitare che i forzieri delle 
negligenze dischiudano per lui i momenti del suo disporre delle cose lecite, e riempirli invece 
con lo ḏikr ed altre cose raccomandate. Tutto questo non è possibile finché non conosce le 
cose obbligatorie, sì da accorrere verso di esse per compierle, le cose proibite, sì da evitarle, 
le cose raccomandate, sì da desiderarle, le cose biasimate sì da guardarsene, e le cose lecite 
[127] sì da cercare rifugio in Allah dalla negligenza.

L’accertamento di questi significati – che sono la matrice dei regimi giuridici – sono 
i fondamenti della scienza legale (uṣūl al-fiqh). E [tutto questo non è possibile finché non] 
conosce anche ciò che sta sotto a ciascuno di essi [significati] secondo la specificazione di ciò 
a cui è tenuto, come detto in precedenza.

La conoscenza di questo deriva dal Libro di Allah, dalla sunna del Suo Inviato, e dal consenso 
dei sapienti. Quando hai conoscenza di ciò e lo metti in opera sei colui che viene assistito, il 
felice.

Sappi, quando questo è assodato per te, che è necessario che tu conosca ciò che dei regimi 
giuridici riguarda te stesso in modo generale e ciò che ti riguarda in modo particolare. Per 
ciò che riguarda te stesso in modo generale intendo ogni atto di adorazione per il quale, una 
volta intrapreso, ti è proibito di occuparti di altro, come la ṣalāt; e per ciò che riguarda te 
stesso in modo particolare intendo ogni atto di adorazione che concerne specificamente una 
delle parti del tuo corpo ad esclusione delle altre, oppure ogni atto di adorazione che non ti 
impedisce di svolgere alcuni atti leciti.
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Sappi che il numero delle parti del corpo assoggettate all’incombenza legale è otto, ed esse 
sono l’occhio, l’orecchio, la lingua, la mano, il ventre, l’organo riproduttivo, il piede ed il 
cuore; per ciascuna di queste parti vi è un’incombenza legale che le è propria tra le specie 
dei regimi legali.

Devi poi specificamente gestirle secondo l’aspetto legale in due sedi: o riguardo a te stesso 
o riguardo ad altri. Tra ciò che riguarda te stesso vi è ciò per cui ti arriva il biasimo legale 
presso Allah, sia Egli esaltato, oppure l’elogio. Ciò che è lodato è come la ṣalāt ed il digiuno, 
ed altri riti simili, mentre ciò che è biasimato e come il colpire te stesso con un coltello per 
ucciderti; vi è poi ciò che non comporta né biasimo né lode come la categoria del lecito.

Non ti è concessa questa suddivisione (faṣl) (398) se non riguardo a te stesso, quanto agli altri 
essa non si applica se non ad una certa condizione; ciò che riguarda te stesso è come il tuo 
guardare le tue pudenda (399). Coloro che sono diversi da te ed al di fuori di te si suddividono 
in otto categorie: il figlio, i genitori [128], la moglie, gli schiavi, il bestiame, il protetto, il 
salariato ed il fratello nella fede e nei legami terreni.

Sappi che quando Allah, sia Egli esaltato, ti aiuta assistendoti nella scienza e nell’operare con 
intenzione pura, Egli ti apre una porta verso il Suo Malakūt, e la contemplazione di ciò che si 
manifesta dietro quella porta ti proteggerà dalle vie delle negligenze e ti impedirà di tornare 
verso il mondo dei desideri, e sarai occupato nei luoghi di arrivo del Vero su di te, tra le Sue 
sottigliezze ed i Suoi segreti e lo svelamento delle Sue realtà essenziali. Questa è la scienza del 
calare (tadallī) e della ricezione (talaqqī) (400): sforzati dunque di ottenerla con la costanza nello 
ḏikr, nel ritiro, nel cibo [lecito], nel mangiare poco, nello scrupolo nel parlare e nel controllo 
da parte del cuore dei propositi superflui.

Imprigiona la tua anima sotto l’autorità di qualcuno che ti ordini e ti proibisca, diventando 
suo discepolo e prendendolo come Maestro ed istruttore, poiché se non fai scorrere i tuoi 
atti secondo ciò che è voluto da altri che te non riuscirai mai a liberarti dalla tua passione. 
Anche se per tutta la vita combattessi la tua anima per ciò che scaturisce da essa e fosse anche 
penoso [il farlo], non ti libereresti dalla sua passione, poiché è essa a disporre di se stessa. E se 
anche le venissero dischiuse le realtà sottili dell’intuizione e le varietà della contemplazione, 

398 Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato la lettura fiʿl, atto, attestata solo dal manoscritto Bayazid 3750.
399 Ciò è lecito nei confronti di se stesso, ma non nei confronti degli altri.
400 Nel Cap. 73, questione CLIII [II 130.24], Ibn ʿArabī definisce la ricezione come “il tuo apprendere ciò che 
arriva dal Vero su di te in occasione della progressione in salita (taraqqī )” ed il calare come “la discesa (nuzūl) del 
Vero su di essi, e la loro discesa su coloro che stanno sotto di essi, con la Pace profonda (sakīna)”. Nel cap. 21 [I 
171.22] afferma inoltre: “Questo libro non fa parte delle scienze della speculazione, bensì della scienza della 
ricezione e del calare”.
Il termine tadallī ricorre come verbo coniugato in Cor. LIII-7, mentre il termine talaqqī ricorre come verbo 
coniugato in Cor. II-37.
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non ti libereresti per questo dalla sua frivolezza e dalla sua supremazia, poiché non le è 
possibile uscire da ciò se non con la sottomissione all’obbedienza ad un’altra anima simile ad 
essa, lasciandosi governare dal suo comando e dal suo divieto – tutto questo per lo spessore 
del suo velo e l’immensità del suo associare – fino ad elevarsi a Colui che comanda in modo 
assoluto: questa è una scala per essa verso di Lui.

Per questo i realizzati hanno detto: “Ogni opera che non procede da una tradizione [(aṯar), 
lett. traccia lasciata] è la passione dell’anima” (401), e “L’ultima cosa ad uscire dai cuori dei 
confessori è l’amore per il comando [(ri’āsa) o: predominio]” (402); ed il Vero ha detto ad 
Abū Yazīd al-Bisṭāmī [129] in uno dei suoi incontri con Lui: “Avvicinati a Me con ciò che 
non Mi appartiene: l’abbassamento e la dipendenza” (403), alludendo alla cessazione della 
supremazia.

Sforzati dunque, figliolo, a cercare un Maestro che ti diriga e freni i tuoi propositi, affinché la 
tua essenza si perfezioni per mezzo della realizzazione (wuğūd) divina, ed allora governerai la 
tua anima realizzando lo svelamento che salvaguarda.

[130] Capitolo sui segni indicatori di chi ha realizzato tramite le opere legali 
delle sue parti corporee

Sappi, figliolo, che per chi asserisce di rispettare le imposizioni legali che riguardano la sua 
vista, il suo segno indicatore è l’abbassare lo sguardo dalle cose proibite, l’abbassare la testa 
(404) onde evitare il primo sguardo che è oggetto di indulgenza (405), e compiere ogni opera 

401 Nel seguito del testo Ibn ʿArabī attribuisce questa frase a Ḏū n-Nūn al-Miṣrī.
402 Questo detto è riportato anche nei capitoli 69 [I 408.32] e 560 [IV 455.3, 10 e 13] Il verbo “uscire (ḫarağa)” 
può però anche essere inteso come “manifestarsi” e per questo nel cap. 560 Ibn ʿArabī afferma: “Tra gli iniziati 
coloro che non conoscono dicono di esso [ri’āsa]: “L’ultima cosa che esce dai cuori dei confessori è l’amore per 
il comando”. I conoscitori, tra coloro che sostengono questa affermazione, la intendono invece in modo diverso 
da come la intende la maggioranza della gente della Via […] Essi amano il comando con un amore diverso 
dall’amore della maggioranza per esso, in quanto lo amano per il fatto che essi sono come ha detto Allah al 
loro proposito e cioè che Egli è il loro udito e la loro vista, menzionando tutte le facoltà e le loro membra. E se 
sono in questo modo, essi non amano il comando se non per Allah, poiché Allah ha la precedenza sul mondo 
ed essi sono i Suoi servitori. Il capo (raʼīs) non può sussistere se non per colui che è sottoposto al suo comando, 
sia di fatto che in teoria, ed il suo amore per chi è sottoposto al suo comando (marʼūs) è l’amore più grande in 
quanto su di lui è stabilita la sua supremazia: ciò che il Re ama di più sono i suoi sudditi poiché senza di essi 
non sarebbe Re”.
403 Celebre episodio che Ibn ʿArabī menziona una ventina di volte nelle Futūḥāt.
404 Nel cap. XXII del Kitāb at-tadbīrāt al-ilāhiyya, a pag. 382 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī raccomanda di 
guardare ove uno mette i suoi piedi onde evitare il primo sguardo.
405 Nel cap. 70 [I 561.33] Ibn ʿArabī afferma: “Quanto alla quota minima [perché scatti l’obbligo della 
purificazione (zakāt)] per le membra soggette all’osservanza delle Leggi, questa è per ognuna di esse il passare 
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imposta legalmente riguardo alla sua vista. Chi non è testimone nei suoi stati di queste cose 
mente nella sua asserzione.

Per chi asserisce di rispettare le imposizioni legali che riguardano il suo udito, il suo segno 
indicatore è quanto ha detto Allah, sia Egli esaltato: “Coloro che ascoltano ciò che è detto 
e che seguono il meglio di esso” (Cor. XXXIX-18), l’ascolto della scienza, l’assiduità nelle 
sessioni dello ḏikr, e la messa in opera di ogni cosa buona che ascolta.

Chiunque asserisce di avere questa stazione non smette di anelare ai paesi natali (awṭān) ed a 
[coloro che richiamano come] i cammellieri (ḥudāt) (406), ed il segno indicatore della veridicità 
del suo anelito (ḥanīn) per essi è il mettere in opera ciò che ascolta (407) nella misura della sua 
capacità.

E chi viene chiamato da una direzione a cui era ardentemente attaccato e di cui era 
innamorato (kalifa) (408), essendo la dimora di chi ama, anela a quel richiamo; e se chi lo ama 
lo chiama da più direzioni egli anela a quelle direzioni e non vede altro che esse.

dal primo [atto] al secondo, ma dal primo che è perdonato, non dal primo che è raccomandato, in quanto 
il primo [atto] che è perdonato non comporta alcuna zakāt, poiché appartiene ad Allah. Il secondo invece 
appartiene a te e riguardo ad esso è senza dubbio d’obbligo la zakāt”. Analoghe affermazioni si trovano nei 
capitoli 264 [II 564.25], 323 [III 86.30] e 512 [IV 152.20]. Al-Kurdī spiega che per la Legge il primo sguardo 
su ciò che non è lecito è tollerato, mentre per la Via non lo è e quindi bisogna evitarne l’occasione.
406 Nel cap. 161 [II 261.4] Ibn ʿArabī afferma: “La nostalgia (ḥanīn) per i luoghi natali è insita nell’essenza 
di ogni essere ed il senso di estraneità si accompagna all’esilio”; nel cap. 559 [IV 370.23] aggiunge: “Tra gli 
stati più gravosi per l’uomo vi è la separazione dai luoghi natali. Chi ha per luogo natale la non-esistenza nella 
primordialità ha come esilio l’esistenza, anche se in essa ottiene la visione attestante (šuhūd). Egli anela al suo 
luogo natale ed è assente quando contempla la sua residenza [attuale]. L’estinzione è uno degli stati della non-
esistenza per chi comprende le faccende ed ha scienza. E la gente di Allah non cerca la visione attestante se non 
per via dell’estinzione dall’esistenza”. Il termine ḥudāt può anche significare “coloro che vi restano”.
407 L’ascolto non riguarda evidentemente solo le parole, ma anche i richiami interiori. Nel Libro delle risposte 
arabe, a pag. 264 della traduzione pubblicata nel N. 7 della rivista El Azufre Rojo, Ibn ʿArabī afferma: “Quanto 
alla chiamata che viene dall’uomo a se stesso si tratta del chiamante (dāʿī) che chiama al bene dal suo segreto 
(sirr) e dal suo interno, ed esso riunisce la vicinanza e la lontananza: in realtà se lo chiama per il bene da se stesso 
a se stesso è meglio [della chiamata del Maestro], ed è una chiamata vicina, e se in quella chiamata gli ordina 
di compiere delle cose che non sta facendo al momento si tratta di una chiamata da un luogo lontano, poiché 
viene dalla sede (mawṭin) a cui lo chiama”. Il termine dāʿī, letteralmente colui che chiama o che convoca, ricorre 
quattro volte nel Corano: XX-108, XXXIII-46, e XLVI-31 e 32. Nel Cap. 73, questione CLIII [II 132.11] Ibn 
ʿArabī spiega: “Se chiedi cos’è il freno (zāğir), noi diciamo che esso è l’ammonitore (wāʿiẓ) del Vero nel cuore del 
credente, ed esso è colui che chiama (dāʿī)”.
408 Questa è la lettura adottata da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb sulla base del manoscritto Majles 594, 
essendo il manoscritto Yusuf  Aga 5001 illeggibile e gli altri manoscritti da lui utilizzati non vocalizzano il 
termine; Abrār Aḥmad Shāhī ha corretto inspiegabilmente con kilf, inteso da lui come innamorato (mugram), 
senza il supporto dei due manoscritti aggiuntivi da lui utilizzati, in quanto il Shehit Ali 1431 non vocalizza il 
termine e nel Bayazid 3750 si legge kalufa.
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Chi viene chiamato dal Vero dal ritiro (409) anela ad esso, si estranea dalle cose create e 
preferisce il ritiro rispetto a tutte le stazioni.

Chi viene chiamato dal Vero dalle saggezze (ḥikam) (410) si occupa (yubāširu) degli uomini 
mentre essi non si occupano di lui (411).

Chi viene chiamato dal Vero dagli influssi (ta’ṯīrāt) che fanno salire, gli uomini si occupano di 
lui fino a molestarlo.

Chiunque possiede una stazione ed è lieto della sua stazione e contento per essa incita se 
stesso ed altri verso di essa: “Ogni gruppo è contento per ciò che detiene” (Cor. XXIII-53), 
a differenza del perfetto, poiché egli non anela mai ad una stazione in modo specifico, e per 
questo non [131] si limita ad una stazione; egli è solo il possessore del momento (waqt) (412), 
il suo capo e colui che riunisce le saggezze. 

Egli non chiama mai un altro, a meno che non veda che la sua forza [(quwwa) interiore] tende 
verso di essa [stazione], e da lì lo chiama, o per la conformità o per la divergenza, a seconda 
di ciò che ritiene sia meglio per lui; e non chiama se stesso se non in base alla saggezza del 
momento.

Per chi asserisce di rispettare le imposizioni legali che riguardano la sua lingua, il suo segno 
indicatore è il parlare poco, se non di ciò che è prescritto per lui quanto a buon consiglio, 
trasmissione ed altro, la continuità nello ḏikr, il suo lasciarsi andare nella recitazione se fa 
parte della gente del Corano, la sua veridicità riguardo allo ḥadīṯ, la sua riservatezza (ḫağal) 
(413), se fa parte della gente della proiezione (ilqā’), in ciò che riferisce da parte del Vero, ed 
il suo indugio nel rispondere alla domanda quando gli viene posta. E quando egli chiede [il 
suo segno indicatore] è che non chiede se non riguardo a ciò in cui vi è per lui un vantaggio 
in termini di felicità, ecc.

409 Nel cap. 47 [I 255.23] Ibn ʿArabī precisa: “quando colui che richiama al Vero [fa risuonare la sua voce] 
nel cuore del servitore, invero lo chiama dalla stazione che sarà il suo punto di arrivo se compierà il viaggio”.
410 Nell’edizione di Abrār Aḥmad Shāhī si legge ḥakam, giudice, ma poiché non vi sono riferimenti alle varianti 
è possibile che si tratti di un’errore tipografico. La lettura ḥikam è attestata solo dal manoscritto Azhariyya 2101, 
tutti gli altri non sono vocalizzati.
411 Entrambi i commentatori interpretano il verbo nel senso di governare, esercitare la propria autorità, 
in quanto leggono ḥakam al posto di ḥikam. Il verbo bāšara significa letteralmente toccare, avere un contatto 
epidermico o un rapporto carnale, e questo è il senso in cui ricorre in Cor. II-187; secondariamente può 
significare gestire una faccenda, occuparsi di qualcosa o qualcuno.
412 All’inizio del capitolo sugli effetti dell’assistenza nei comportamenti Ibn ʿArabī aveva usato questa 
espressione in riferimento al Polo, come farà anche in seguito.
413 Questo termine significa letteralmente vergogna, ed in questo senso Ibn ʿ Arabī lo usa più volte, associandolo 
al rossore del volto, ma quando è riferito alla lingua può significare esitazione, incertezza nel parlare.
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Per chi asserisce di rispettare le imposizioni legali che riguardano la sua mano, il suo segno 
indicatore è che egli non la usa per ciò che è proibito, come il toccare la donna che non è 
lecita per lui, uccidere un uomo, o percuoterlo o derubarlo, né maneggia il suo membro 
con la destra quando urina, non si lava con essa dopo aver defecato, non la introduce nel 
recipiente [di acqua] quando si alza dal sonno, cioè durante la sua abluzione, ecc.

Per chi asserisce di rispettare le imposizioni legali che riguardano il suo ventre, il suo segno 
indicatore è lo scrupolo, lo sforzo per ottenere (iktisāb) [il sostentamento] e l’esame di come è 
stato acquisito (kasb) (414); quando mangia non si riempie di cibo né di bevande, per timore che 
le membra siano inerti nell’obbedire; e l’abnegazione nel suo nutrimento: “Non c’è peggior 
recipiente di un ventre pieno di ciò che è lecito” (415) [132]

Per chi asserisce di rispettare le imposizioni legali che riguardano il suo organo riproduttivo, 
il suo segno indicatore è la preservazione dal muoverlo per altri che il suo coniuge, sia libero 
o schiavo, e questa [preservazione] è una faccenda che capita nel cuore del servitore che è 
assistito in ciò, conformemente alla sua stazione. Per una persona questa faccenda si chiama 
paura (ḫawf), per un’altra si chiama contrazione (qabḍ) (416), per un’altra si chiama timore 
riverenziale (hayba) (417) e per un’altra ancora si chiama dignità (ğalāl): questo se [il servitore] è 
presente a se stesso. Se invece è assente si tratta per lui di ebrezza, cancellazione, annientamento 
o estinzione, a seconda delle stazioni, e tutte queste secondo le loro suddivisioni. 

Se una persona realizza una di esse, questa gli impedisce certamente di trasgredire i limiti 
imposti dal suo Signore e dal suo Padrone e fa sì che Egli non lo veda in ciò che gli ha 
proibito e che non lo manchi in ciò che gli ha comandato. E quando Egli, sia glorificato, 
vuole applicare il Suo detto: “e il Comando di Allah è una misura destinata (qadar maqdūr)” 
(Cor. XXXIII-38) riguardo alla totalità degli atti nel servitore, con l’accadimento di una 
mancanza da parte sua (418), gli prende quella stazione per far accadere al suo posto una 

414 Come spiega Ibn ʿArabī nei capitoli 51 [I 273.18] e 302 [III 13.11] il servitore scrupoloso si accerta che il 
cibo che gli viene proposto sia stato ottenuto in modo lecito.
415 Riferimento ad uno ḥadīṯ riportato da at-Tirmiḏī, XXXIV-47, e da Ibn Ḥanbal. Nel cap. 560 [IV 504.6] 
Ibn ʿArabī afferma: “Guardati dalla gozzoviglia (biṭna), poiché essa allontana la perspicacia (fiṭna): mangia per 
vivere e vivi per obbedire al tuo Signore, non vivere per mangiare e non mangiare per impinguarti. Non c’è 
peggior recipiente di un ventre pieno di ciò che è lecito”.
416 Nel cap. 218, dedicato a questo stato, Ibn ʿArabī precisa [II 509.28]: “Sappi che gli iniziati intendono il 
termine contrazione come lo stato della paura nel momento presente, poiché il rammarico riguarda il passato 
e la paura e la prudenza riguardano il futuro”.
417 Nel cap. 239, dedicato a questo stato, Ibn ʿArabī precisa [II 540.9]: “Sappi che il timore [o terrore] 
reverenziale è una condizione del cuore provocata dall’effetto della teofania della Bellezza della Maestà divina 
al cuore del servitore”.
418 Accadimento che in virtù della sua stazione non potrebbe verificarsi, come spiega al-Kurdī. Nel cap. 
422 [IV 34.30] parlando di colui che ha la visione attestante (šuhūd) che tutti gli atti appartengono ad Allah, 
Ibn ʿArabī afferma: “Quanto alla sua anima egli osserva il suo proposito, poiché la prima cosa a cui Allah dà 
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noncuranza, affinché il Comando si applichi a lui e si svolga per lui il destino come ha voluto 
il Saggio.

Venne chiesto ad Abū Yazīd: “Il conoscitore disobbedisce?” ed egli rispose: “e il Comando di 
Allah è una misura destinata (qadar maqdūr)” (Cor. XXXIII-38) (419).

Poi, dopo quello, viene fatto tornare alla sua stazione, se fa parte della gente della Sollecitudine 
e dell’arrivo. Ed il suo pentimento per quello è in proporzione alla sua stazione, ed egli spera 
che la forza di quel pentimento e l’elevatezza della sua posizione possano riparare per lui il 
momento della negligenza, quando ha luogo tramite lui, e sia come se egli non avesse perso 
nulla e non si fosse spostato [dalla sua stazione]. Come il pentimento di Māʻ iz, riguardo al 

l’esistenza nel suo proposito e nel suo cuore è oggetto di indulgenza da parte di Allah […] Quando lo sorveglia 
[il proposito] e vede che Allah ha posto in esso l’obiettivo di manifestare una certa faccenda, se si tratta degli 
atti che avvicinano alla sua felicità nell’aldilà, cari ad Allah e lodati, prepara il suo ricettacolo a ricevere ciò 
che Allah fa tramite esso e fa apparire l’atto, avendo così la ricompensa per essersi preparato e disposto: tutto 
questo da parte di Allah. Se invece si tratta di un atto che Allah ha biasimato per Legge, egli non si prepara a 
manifestare quell’atto, sforzandosi al massimo [di evitarlo]. Se poi esso fa parte di quelli il cui accadimento in 
quel ricettacolo è decretato presso Allah, Allah priva questo servitore della sua ragione, non lasciandogli scelta, 
e lo acceca finché non si è manifestato quell’atto nel suo ricettacolo; e quando si è manifestato per il regime di 
questa costrizione interiore Egli gli restituisce la sua ragione ed [il servitore] considera e chiede perdono al suo 
Signore”. Cosiderazioni simili si trovano anche nei capitoli 207 [II 491.23], 231 [II 530.30], 297 [II 685.1] e 
354 [III 242.20].
419 Questo detto è commentato nei capitoli 39 [I 233.9], 69 [I 516.20], 73 [II 23.14] e 207 [II 491.21], nel 
quale Ibn ʿArabī precisa: “Se dici: “È possibile che [il conoscitore] disobbedisca durante lo svelamento (kašf)?”, 
noi rispondiamo: “No”. A questo viene ribattuto: “E che ne è del detto di Abū Yazīd quando gli venne chiesto: 
“Il conoscitore disobbedisce?” – ed il conoscitore fa parte della gente dello svelamento – ed egli rispose: “e il 
Comando di Allah è una misura destinata” (Cor. XXXIII-38), e quindi lo ha ammesso?”. Noi rispondiamo 
che questo è l’adab dei conoscitori con il Vero nelle loro risposte, poiché ha detto: “Se Allah ha destinato quello 
per loro nella precedenza della Sua Scienza, allora ciò è inevitabile, ed è una disobbedienza”; ed è inevitabile il 
velo, come ha detto [il Profeta], che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace: “Quando Allah vuole 
il compimento del Suo Decreto (qaḍāʾ) e della Sua misura (qadar), toglie a coloro che sono dotati di intelletto 
il loro intelletto, fino a che, quando ha portato a compimento la Sua misura, lo restituisce a loro affinché essi 
considerino (iʿtabarū)”, e così è lo stato del conoscitore. Quando Allah vuole che da parte sua abbia luogo 
l’opposizione, che la sua conoscenza gli impedirebbe di commettere, allora Allah gli abbellisce quell’atto per 
mezzo di una interpretazione (taʾwīl) che gli capita di fare riguardo ad esso e che ha un aspetto rivolto verso 
il Vero, per cui il conoscitore non si propone di violare ciò che è proibito, come ha fatto Adamo e come fa il 
giurisprudente che si sbaglia. E quando ha luogo da lui ciò che è destinato, Allah gli fa apparire la falsità di 
quella interpretazione che lo ha portato a quell’atto, come ha fatto con Adamo, poiché egli ha disobbedito 
per l’interpretazione. E quando realizza, dopo l’accadimento, che egli ha sbagliato, sa che ha disobbedito 
ed è allora che la lingua dell’apparenza (lisān aẓ-ẓāhir) giudica che egli è stato disobbediente, ed egli è stato 
effettivamente disobbediente. Quanto al momento dell’accadimento dell’atto da parte sua, non è così [cioè 
non ha disobbedito], a causa dell’ambiguità dell’interpretazione […] E se il conoscitore è tra coloro a cui è 
stato detto tramite la lingua del Legislatore: “Fai ciò che vuoi, Io ti ho già perdonato”, egli non disobbedisce né 
esteriormente né interiormente, anche se la lingua dell’apparenza lo giudica colpevole di disobbedienza poiché 
non comprende l’abrogazione di quello per mezzo della legittimazione da parte del Legislatore”.
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quale l’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ha detto: “Se 
esso [il pentimento] venisse distribuito tra la gente dei Cieli e della Terra, li conterrebbe” (420).

Per chi asserisce di rispettare le imposizioni legali che riguardano il suo piede, il suo segno 
indicatore è l’accorrere a soddisfare i bisogni dei musulmani e dei fratelli, l’accorrere verso la 
famiglia, il fare tanti passi verso le moschee, lo scendere in combattimento, la fermezza nel 
giorno dell’attacco, ecc. (421) [133]

Per chi asserisce di rispettare le imposizioni legali che riguardano il suo cuore, il suo segno 
indicatore è l’attenzione e la veglia, la riflessione ed il timore; l’abbandono dell’invidia e del 
rancore, la sofferenza (tangīṣ) per lo stare insieme [agli altri], se egli fa parte della gente degli 
stati che dipendono dal ritiro, anche se è per un bene; la persistenza della tristezza (ḥuzn) 
nella misura della stazione per la cui privazione si è tristi; l’abbandono fiducioso (tawakkul), 
l’affidarsi (tafwīḍ) [ad Allah], la remissione (taslīm) [al comando di Allah], la contentezza per 
le avversità del Decreto, la vigilanza, il ricrearsi (tanazzuh) nel mondo e nell’Atto di Allah 
in esso e nelle sue creature (422), ed altre simili che non è possibile enumerare. Ed ogni atto 
virtuoso appartenente alle parti del corpo, ha per fondamento l’attenzione vigile (intibāh) del 
cuore.

Tutte queste opere, figliolo, sono gli inizi dell’aspirazione e del percorso iniziatico, ed esse 
non cessano per una persona finché non muore; se l’aspirante che percorre il cammino è 
privo di esse nei suoi stati e nella sua via, egli è ingannato. Quanto a colui che è arrivato 
è assolutamente inconcepibile che egli le tralasci; e se asserisce di essere arrivato, avendo 
smesso di accompagnarsi a questi comportamenti, la sua asserzione è mendace, e anche se 
gli fosse stata dischiusa la scienza dei due mondi (kawnān) ed il segreto del mondo, si tratta di 
astuzia [(makr) divina] e rovina graduale (istidrāğ).

Non c’è modo di arrivare ad una meta che sia priva della mescolanza con Iblīs e pura 
dall’obiettivo personale finché l’aspirante non abbandona la frivolezza (ruʿūna) dell’anima e 
la torbidità (kudūra) dell’essere umano.

420 Ḥadīṯ riportato da Muslim, XXIX-22 e 23, Abū Dā’ūd, XXXVII-24, at-Tirmiḏī, XV-9 e da Ibn Ḥanbal. 
Māʻ iz aveva commesso adulterio e chiese tre volte al Profeta di purificarlo dalla sua colpa, ricevendo come 
risposta l’ordine di chiedere perdono ad Allah e di pentirsi; alla quarta volta il Profeta, accertatosi che non fosse 
pazzo né ubriaco, ne ordinò la lapidazione.
421 Nel cap. 68 [I 343.14] Ibn ʿArabī, menzionando questi atti, spiega che si tratta di una purificazione dei piedi.
422 Al-Kurdī interpreta la frase come: “il tenersi lontano dalle cose biasimevoli nel mondo e nell’Atto di Allah 
in esso e nelle sue creature”, precisando che in questo caso il verbo tanazzaha non può significare divertirsi, 
ricrearsi, trattandosi di una cosa biasimevole. Va però osservato che qui Ibn ʿArabī non usa il termine dunyā, 
questo basso mondo, e che in altri testi usa il termine tanazzuh proprio per indicare la ricreazione, come nel cap. 
72 [I 679.33] e nel Kitāb al-ḏaḫā’ir wa-l-aʿlāq, a pag. 54 e 61 dell’edizione citata Aṣ-Ṣalāḥī invece legge il verbo 
come sinonimo di tanzīh, affermazione della trascendenza, sottintendendo come complemento oggetto il Vero.
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Il segno indicatore di chi pretende falsamente di essere arrivato è il suo ritorno alla frivolezza 
dell’anima ed ai suoi obiettivi personali, e per questo Abū Sulaymān ad-Dārānī, uno dei 
vertici dei Maestri (423), ha detto: “Se fossero arrivati non ritornerebbero; essi sono stati 
privati [134] dell’arrivo (wuṣūl) per il loro trascurare i fondamenti (uṣūl)” (424). Chi non è 
caratterizzato [dai tratti divini] non realizza.

Il segno indicatore di chi è veramente arrivato è il sortire dall’inclinazione naturale, l’adab 
con la Legge ed il suo seguirla dovunque cammini. E la cura salutare ed il rimedio sufficiente 
per questa malattia cronica è la scienza, a condizione che ci sia l’assistenza: quando queste 
si riuniscono non c’è ostacolo che si frapponga tra te e la realizzazione. Comprendi e sarai 
guidato, se Allah vuole.

[135] Le dimore spirituali (manāzil) di queste parti del corpo ed i loro carismi 
per i loro possessori che hanno realizzato tramite esse

Sappi, figliolo, che a tutti coloro che hanno realizzato tramite queste opere – il cui piede è 
saldo in esse e la cui caratterizzazione con esse è autentica – Allah, sia glorificato, per [Sua] 
consuetudine verso la loro gente, cioè coloro che hanno realizzato tramite le realtà essenziali 
di esse [opere], dona i segreti dell’elezione, che sono inaccessibili agli altri e che si fondano 
su questi mezzi [o cause seconde]. Essi [segreti] vengono denominati i testimoni dello stato 
invisibile (425) e della realizzazione (taḥqīq) del Malakūt.

Questo è il segreto nascosto a cui si riferisce simbolicamente il Suo detto, sia Egli esaltato, 
tramite la lingua del Suo Inviato, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace: “Il 
servitore non cessa di avvicinarsi a Me con le opere supererogatorie finché Io non lo amo, 
e quando lo amo sono Io il suo udito tramite cui egli sente, la sua vista tramite la quale egli 

423 Maestro originario di Dārāyā, nei pressi di Damasco, ove morì nell’anno 215 dall’Egira, all’età di 65 anni. 
Ibn ʿArabī lo menziona nel cap. 45 delle Futūḥāt [I 251.20 e 28], nella Risālat rūḥ al-quds, a pag. 70 dell’edizione 
citata, nel Kitāb muḥāḍarat al-abrār, a pag. 194 del primo volume e pag. 47 e 248 del secondo volume dell’edizione 
citata, e nelle ultime righe del Kitāb mašāhid al-asrār al-qudsiyya, a pag. 108 dell’edizione curata da Saʿīd ʿAbd al-
Fattāḥ, Dār al-kutub al-ʿilmiyya, Beirut, 2005.
424 Nella Risālat rūḥ al-quds Ibn ʿArabī afferma: “Non c’è arrivo alla Verità essenziale (ḥaqīqa) se non dopo 
l’attualizzazione della Via. L’Imām preposto (muqaddam), il capo che lascia indietro gli altri, Abū Sulaymān ad-
Dārānī, ha detto: “Essi sono stati privati dell’arrivo”, cioè la Verità essenziale, “per il loro trascurare i fondamenti”, 
cioè la Via”. La prima parte della frase è invece commentata nel cap. 45, ove Ibn ʿArabī spiega che coloro che 
ritornano ai loro desideri naturali ed ai loro godimenti sono coloro che non sono arrivati, mentre coloro che 
ritornano dopo essere arrivati in realtà chiamano gli altri senza allontanarsi dalla stazione che hanno raggiunto.
425 Nella sezione dedicata alla dimora del cuore di colui che pratica lo ḏikr, ritornando su questo argomento 
Ibn ʿArabī estenderà il nome di testimoni anche agli angeli che comunicano al cuore questi segreti. 
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vede…” Ḥadīṯ (426). Ed Egli, sia glorificato, [per Sua consuetudine] li fa scendere in queste 
dimore elevate, le fa conoscere loro, ed elargisce loro dei carismi nell’esistenza esteriore, 
carismi che per gli iniziati non sono un requisito obbligatorio né un accadimento necessario.

In questo capitolo menzioneremo ciò a cui arriva ciascuna di queste otto parti del corpo 
quanto alla mansione (manzila) e ciò che le viene conferito quanto al carisma che abbiamo 
menzionato, nel mondo del Malakūt spirituale, come i jinn e gli angeli, e nel [mondo del] 
Malakūt terreno, come gli spiritualizzati (mutarawḥinūn o mutarawḥanūn) (427) tra gli uomini.

E questo segreto è nascosto, poiché quando quest’uomo ha realizzato tramite queste opere 
al punto di raggiungere tramite esse le dimore che abbiamo menzionato, si spiritualizza 
interiormente, mentre esteriormente si comporta come di consueto, per un motivo salutare 
(šāfin) che abbiamo menzionato nei “Luoghi di contemplazione dei santi segreti” (428).

Cominceremo con la classificazione delle sfere delle parti del corpo, sfera dopo sfera, fino a 
completarle, se Allah, sia esaltato, vuole.

[136] La sfera della vista

O tu che hai la vista dallo sguardo velato, chiudi gli occhi per percepire Colui che nessuna cosa percepisce,
e sappi che se lo hai gettato [uno sguardo] invano lasci Lui dietro il velo dell’essere contingente.

426 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LXXXI-38, e da Ibn Ḥanbal.
427 Termine derivato dalla seconda forma del verbo quadrilittero [corrispondente alla quinta forma del 
verbo trilittero] rawḥana, che non si trova nei lessici arabi antichi e che solo Dozy riporta nel suo Supplement 
aux dictionnaires arabes, Tome 1, E.J. Brill 1881 con il senso di spiritualizzare. Nei testi classici del Taṣawwuf  
antecedenti ad Ibn ʿArabī non ho trovato riscontro né di questo termine, né delle altre forme derivate dal 
verbo, tanto che sembra essere stato introdotto da Ibn ʿArabī stesso. Nel Kitāb al-ʿabādila, a pag. 169 del primo 
volume delle Rasā’il edite da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, si legge: “La discesa dei significati nel mondo 
degli spiriti è una spiritualizzazione (tarawḥun) e [la discesa] verso il mondo dei corpi non-grossolani (ağsād) è 
una incorporazione (tağassud); l’elevarsi degli spiriti dei corpi (ağsām) verso il mondo dell’immaginazione è una 
incorporazione e [l’elevarsi] verso il mondo degli spiriti è una spiritualizzazione”. Il capitolo 311 delle Futūḥāt è 
quello in cui Ibn ʿArabī tratta più ampiamente questo argomento [III 42.19 e 44.4].
428 Il Kitāb mašāhid al-asrār al-qudsiyya è stato redatto a Siviglia nell’anno 590 dall’Egira, e nei primi decenni 
dopo la morte di Ibn ʿArabī è stato commentato da Ibn Sawdakīn, Ṣadr ad-din al-Qūnawī e da Sitt ʿAğam bint 
al-Nafīs alBagdadiyya. Pablo Beneito e Cecilia Twinch hanno pubblicato una traduzione di questo testo con il 
titolo Contemplation of  the Holy Mysteries, Anqa Publishing, Oxford, 2001. Forse il motivo a cui si riferisce è quanto 
afferma nella parte conclusiva del libro, ove dopo aver riportato la seguente frase di Ibn ʿAbbās riguardo al 
versetto: “Allah è Colui che ha creato i sette Cieli ed altrettante Terre: il Comando (amr) [divino] discende tra 
di essi” (Cor. LXV-12), “Se dovessi riportare la sua interpretazione mi lapidereste”, Ibn ʿArabī scrive: “Queste 
sono le scienze che Allah ha dato elettivamente ad alcuni dei Suoi servitori e che ha proibito nel Libro e nella 
Sunna di svelare ad altri”. 
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Sappi, figliolo, che Allah ti renda testimone della Sua Essenza nella dimora della Santità, che 
l’uomo, quando i suoi stati sono puri, le sue parole sono buone e le sue opere sono belle e 
mantiene questo stato finché Allah non lo prende a Sé, quello è colui che è assistito e felice.

Quando il servitore ha realizzato nell’osservanza delle regole che si impongono a lui riguardo 
alla sua vista, si attiene con essa a ciò che il Legislatore ha stabilito come limite per essa, e 
la usa in parte per ciò che gli è lecito – e se è in grado di non usarla se non per ciò che è 
obbligatorio e raccomandato non è negligente (429) – quello per noi è dotato veramente di 
vista. [Sappi che] Allah, sia Egli esaltato, quando il servitore si trova in questo ambito e 
non trasgredisce il limite legalmente impostogli riguardo alla sua vista, se vuole gli elargisce 
generosamente dei carismi che sono specifici di questa stazione e lo fa anche scendere in 
dimore che le sono proprie, che solo chi è dotato di vista ottiene, per dono da parte Sua, sia 
Egli glorificato. 

Certamente le dimore non sono ottenute se non dalla gente dell’arrivo, i realizzati, la gente 
della Sollecitudine; quanto ai carismi in quanto tali essi sono loro propri, ma in quanto 
rottura del corso abituale delle cose talvolta li ottiene anche colui che è ingannato e portato 
gradualmente alla rovina. Quindi, figliolo, quando ti capita una rottura del corso abituale 
delle cose non sottrarti ad osservare la tua anima e valutare qual è la sua situazione nei 
confronti del limite che ti è stato legalmente imposto.

Se fai parte della gente che segue, se c’è equilibrio tra la tua anima e ciò che le è imposto 
ed hai agito con il Legislatore (430) secondo l’adab e l’imitazione, in ciò in cui egli/Egli ha 
tracciato la via, allora prendila come un carisma, ringrazia Allah per essa ed invocaLo e 
chiediGli di non fare di essa la quota spettante alla tua opera, e di non essere tra coloro che 
si sforzano per ottenerla.

Se invece vedi che la tua anima tralascia le regole e trasgredisce i limiti esteriori riguardo alla 
Legge, allora non considerarla come un carisma nei tuoi confronti bensì come un incitamento 
per te, se dopo di essa ti impegni nella rettitudine, [137] come Ibrahīm ibn Adham quando 
venne chiamato dall’arcione della sua sella mentre si trovava in uno stato di non rettitudine, 

429 Questa frase, mancando il complemento oggetto dell’ultimo verbo, può essere intesa sia come: “anche se è 
in grado di compiere solo opere obbligatorie e raccomandate non trascura quelle lecite” sia come: “se trascura 
quelle lecite non è negligente”. Nel cap. 55 [I 284.1] Ibn ʿArabī precisa: “Riguardo a ciò che è lecito tu hai invece 
possibilità di scelta: se prevale in te la ricerca dei profitti (arbāḥ), allora evita ciò che è lecito ed occupati di ciò che è 
obbligatorio o raccomandato, a meno che tu non abbia la facoltà di disporre riguardo a ciò che è lecito, facoltà che 
si fonda sulla coscienza che ciò è lecito e che, se non fosse che il Legislatore non ti aveva dichiarato che ciò è lecito, 
tu non avresti facoltà di disporre al suo riguardo. In questo caso sarai ricompensato per l’azione da te giudicata 
lecita non perché essa è cosa lecita, bensì per la tua fede che essa è Legge presso Allah”.
430 Nelle Futūḥāt il termine legislatore (šāriʿ) viene usato sia per Allah che per il Suo Inviato.
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ed in seguito a quello divenne retto (431), e come quello delle due scodelle (sukurrağatān) [Ḏū 
n-Nūn] (432) ed altri. Se invece dopo di essa non ha luogo la rettitudine, allora considerala 
come un’astuzia ed una rovina graduale e chiedi la revoca (iqāla) [dell’errore] ed il ritorno 
alla via maestra (ğādda) ed alla strada diritta.

E se Allah ti ha incitato a questa considerazione è questo il carisma che si chiama tale, mentre 
ogni rottura del corso abituale nell’esistenza esteriore è solo un accidente transitorio.

[138] I carismi

Tra essi vi è la visione di chi viene a visitarlo, prima del suo arrivo mentre è ancora a lunga 
distanza, oppure dietro un velo spesso (433), e la visione della Kaʿba durante la ṣalāt in modo 
da orientarsi verso di essa, ed altre cose simili.

Tra di essi vi è la sua contemplazione del mondo del Malakūt, spirituale e terreno.

Ciò che è voluto da Allah per il servitore tramite questi carismi è di fargli attestare dei Suoi 
prodigi e fargli vedere dei Suoi segni ciò che accresce in lui il desiderio per la sua stazione 
e la forza in ciò che sta facendo, come Egli, sia esaltato, ha detto: “Sia glorificato Colui che 
ha fatto viaggiare di notte il Suo servitore dalla Moschea sacra alla Moschea più remota, di 
cui abbiamo benedetto i dintorni, per fargli vedere dei Nostri segni” (Cor. XVII-1), ed ha 
menzionato il motivo. Quando l’eredità del Profeta veridico, che Allah faccia scendere su di 
lui la Sua ṣalāt e la Pace, è fermamente stabilita nei suoi [del servitore] atti, per la bellezza 
del seguire e dell’imitare, non è inverosimile che Allah faccia dono al Suo servitore intimo di 
carismi simili a quelli elargiti al Suo Profeta, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e 
la Pace, anzi, essi fanno parte del completamento della sua nobiltà: il carisma di chi lo segue 
e lo ama.

Quanto alla nostra affermazione: “il mondo del Malakūt, spirituale e terreno” lo spirituale 
del Malakūt è come gli angeli, e lo spirituale del Ğabarūt è come i ğinn, secondo alcuni dei 

431 L’episodio è riportato nella Risāla di al-Qušayrī, a pag. 8 dell’edizione del Cairo del 1959, e a pag. 18 della 
traduzione di Alexander Knysh, Al-Qushayrī’s Epistle on Sufism, Garnet, 2007, e nel Taḏkīrat al-awliyāʾ di Farīd 
ad-dīn al-ʿAṭṭār, a pag. 163 della traduzione italiana intitolata Parole di Sufi, Boringhieri, 1964. Ibn ʿArabī lo 
menziona anche nei capitoli 207 [II 491.1] e 274 [II 587.20].
432 L’episodio di cui si tratta è riportato per esteso da Ibn ʿArabī nel cap. 207 [II 491.2] e nel suo Al-kawkab ad-
durrī fī manāqib Ḏī n-Nūn al-Miṣrī, a pag. 65 dell’edizione di Saʿīd ʿAbd al-Fattāḥ, Beirut, 2002, tradotto da Roger 
Deladrière in La vie merveilleuse de Dhû-l-Nûn l’Égyptien, Sindbad, Parigi, 1988, pag. 64. 
433 Cioè vicino ma non visibile per l’interposizione di cose grossolane, come i muri delle case. Nel cap. VIII 
del Kitāb at-tadbīrāt al-ilāhiyya, a pag. 226 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī spiega che questo carisma è tra i primi 
a manifestarsi all’aspirante quando comincia ad avere degli stati spirituali.



Traduzione di I ponenti delle stelle ed i levanti delle falci lunari dei segreti e delle scienze 171

nostri compagni; lo spirituale di natura argillosa o terrena è come i Sostituti (abdāl) (434). Egli 
quindi contempla gli angeli ed il Pleroma supremo, dei quali Allah ha detto: “Essi glorificano 
di notte e di giorno senza interruzione” (Cor. XXI-20), “Essi glorificano per la lode del loro 
Signore” (Cor. XXXIX-75), “ed essi non si inorgogliscono” (Cor. XXXII-15), “chiedono 
perdono per coloro che hanno fede” (Cor. XL-7) e “per chi è sulla Terra” (Cor. XLII-5). Cosa 
pensi, figliolo, dello stato di una persona che siede in compagnia di tali eminenti signori, 
esentati dai periodi [139] delle negligenze? Non rammenterà forse sempre, osservando se 
stesso con l’occhio della insufficienza, ciò che arriva dai vari tipi degli atti di obbedienza, per 
ciò che vede dell’elevatezza della stazione e ciò che contempla della Maestà? Chi siede in 
compagnia del fortunato è necessariamente fortunato.

Quanto allo spirituale terreno mi riferisco ad ogni servitore che ha assunto le qualità degli 
angeli, per la presenza con il Vero, sia Egli esaltato, nell’arena dello sforzo e del combattimento 
interiore e per l’assunzione delle qualità della perfezione, come il Ḫidr ed i suoi simili tra i 
Sostituti ed i Pilastri (awtād). 

Non vedi che al-Ḫawwāṣ (435), quando incontrò il Ḫidr considerò il suo incontro con lui un 
carisma? Egli gli chiese: “Per cosa ti ho visto?” ed il Ḫidr rispose: “Per il tuo amore filiale 
verso tua madre”. Se una tale visione non fosse stato un carisma, al-Ḫawwāṣ non gli avrebbe 
fatto questa domanda.

Simili a questi signori sono i Nobili (nuğabā’). Che dunque [il servitore] si allieti della loro 
compagnia e realizzi che ciò deriva dalla Sollecitudine di Allah, sia Egli esaltato, poiché lo ha 
riunito con la gente della Sua élite e lo ha fatto amare da loro.

Costoro sono quelli che si allontanano dalle loro miniere terrestri (436) ed escono dalla 
frivolezza umana, ed il Sole della Sollecitudine li cuoce con la loro Terra, buona e benedetta, 

434 Nel suo commento al-Kurdī spiega che si tratta degli uomini spiritualizzati menzionati in precedenza nel 
testo. Nel cap. 73 [II 7.18] Ibn ʿArabī precisa: “Questi sette si chiamano Sostituti perché quando lasciano un 
luogo e vogliono che in quel posto resti un loro sostituto, per un motivo che essi ritengono vantaggioso per loro 
stessi e per gli altri, essi vi lasciano una persona che ha la loro forma apparente: nessuno alla vista di questa 
persona dubiterebbe che si tratti dello stesso uomo, ma non è così. Costui è solo una figura spirituale che il suo 
Sostituto ha lasciato al posto suo intenzionalmente e coscientemente: chiunque ha questo potere è un Sostituto”.
435 Non ho trovato notizie su Bilāl al-Ḫawwāṣ se non l’episodio del suo incontro con il Ḫidr, riportato da al-
Qušayrī nella sua Risāla, a pag. 12 dell’edizione araba del Cairo del 1959, e a pag. 26 della traduzione citata di 
Alexander Knysh.
436 Il termine qui tradotto come miniere può anche significare metalli, per cui la frase potrebbe anche essere 
tradotta come: “coloro che si spogliano dei loro metalli terrestri”. Ibn ʿArabī simboleggia qui il percorso di 
perfezionamento dell’uomo con la genesi dell’oro, che è il metallo perfetto. Riassumendo quanto egli espone 
nei capitoli 15 [I 152.21] 167 [II 270.28] e 198 [II 460.11] si può dire che tutti i minerali hanno un’origine (aṣl) 
unica, che si differenzia in due principi, uno attivo, lo zolfo, ed uno passivo, il mercurio. Il connubio di questi 
due principi è finalizzato alla produzione del metallo perfetto, cioè l’oro, ma a causa di malattie ed accidenti 
che intervengono nella sua lenta genesi non tutti i prodotti arrivano al grado della perfezione, differenziandosi 
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[Terra] dalla complessione equilibrata e sottile nelle miscele, finché li fa uscire dalle loro sedi 
e li congiunge con il mondo supremo. Vengono quindi infrante le regole abituali riguardanti 
i corpi e viene inferto dal recinto del Potere primordiale un colpo al volto della Natura 
biasimevole. Quando la sostanza (ğawhara) (437) diventa sottile e pura, cerca l’elevatezza e 
diventa volatile, malgrado la sua connessione con il governo del corpo che le è stato sottoposto, 
su cui esercita il potere coercitivo quando vuole. Essa lo (438) vela dagli occhi di coloro che 
osservano ed esso è connesso con il mondo [140] supremo nei suoi attribuiti.

Allo stesso modo il sole cuoce l’oro nel suo bel giacimento finché lo fa apparire sulla faccia 
della Terra, a differenza di altri minerali che sono inferiori a questo grado, poiché la sua 
sostanza è pura ed il suo significato è sottile. E come esso [l’oro], dopo la sua uscita dalla 
Terra e la sua ricerca dell’aria, viene preso e purificato (439) affinché sparisca da esso il residuo 
dell’alterazione e della mescolanza con l’argilla (ṭīn), così questo servitore, quando esce dalla 
sua Terra, come abbiamo menzionato, e si congiunge con questi signori, cioè gli angeli, 
acquisisce da loro un attributo che non aveva, nel quale l’invisibile governa il visibile, ed esce 

così nei sette metalli corrispondenti ai sette pianeti. Nel cap. 70 [I 592.29] Ibn ʿArabī precisa: “L’argento si 
trova a metà del grado della perfezione: la durata temporale per ottenere la perfezione minerale è di 36.000 
anni, mentre per diventare argento è di 18.000 anni, che è la metà del tempo della perfezione. Tutti i minerali 
cercano il grado della perfezione, per ottenerlo, ma nella [loro] via capitano delle “malattie” che si frappongono 
tra essi ed il raggiungimento della meta: chi arriva alla meta si chiama oro. Ciò che è di grado inferiore a quello 
dell’oro, per una malattia che lo ha colpito, riceve un altro nome, come argento (fiḍḍa), rame (nuḥās), piombo 
(usrub), stagno (qazdīr), ferro (ḥadīd) e mercurio (zi’baq)”.
437 Questo termine, che è un nome d’unità, come pure ğawhar, che è un nome collettivo, può significare sia 
gemma, pietra preziosa, che sostanza; nel cap. 7 [I 122.2], che è una delle rare occasioni in cui ricorre ğawhara, 
Ibn ʿArabī usa questo termine per indicare il pulviscolo primordiale (haba’ ), che corrisponde alla Hylé, cioè al 
terzo principio cosmologico dopo l’Intelletto e l’Anima. Nel cap. 365 [III 322.23] invece questo termine ricorre 
in riferimento all’anima ed è in questo senso che sembra essere intesa nel testo che stiamo traducendo: come 
per i metalli, tutte le anime hanno un’unica origine ma nel loro sviluppo solo poche raggiungono la meta della 
perfezione.
438 Al-Kurdī attribuisce il pronome al corpo, che è l’ultimo nome singolare menzionato, mentre aṣ-Ṣalāḥī lo 
attribuisce ad uno degli esseri spirtituali terreni. Entrambe le interpretazioni sono possibili, anche se la prima 
è più coerente con il contesto. 
439 Ibn ʿArabī ricorre qui al verbo šaḥḥara, non attestato nei lessici arabi antichi, per indicare la purificazione 
delle scorie presenti nei metalli grezzi. Nel cap. 559 [IV 412.12] si legge: “Egli disse: “La purificazione (tašḥīr) 
rimuove nel vetriolo (šaḥīra) la terra della miniera che c’è nell’oro. Ciò è identico all’essere testato (ibtilā’): esso 
rimuove gli attributi della contingenza che vengono correlati al Primordiale e gli attributi della Primordialità 
(qidam) che vi sono nel contingente”. E disse: “Egli è la miniera e tu sei l’oro; e tu sei stato depurato da Lui, 
ed in Lui sei stato generato, ed Egli è Colui che ha provveduto a te e dopo la tua separazione da Lui ha dato 
l’esistenza ad un altro simile a te, e la faccenda continua in questo modo”. E disse: “Tu sei la miniera ed Egli 
è colui che Si depura da te con “Non c’è cosa simile a Lui” (Cor. XLII-11), mentre tu hai dei simili”. E disse: 
“La purificazione (tašḥīr) della Natura per quanto concerne l’anima dell’uomo è disciplina (riyāḍa), e per quanto 
concerne il suo santuario [corporeo] è combattimento (muğāhada). Con la disciplina sono rettificati i suoi tratti 
di carattere ed è resa facile la sua obbedienza, e gli appaiono i principi (uṣūl) ed i rami che sono in lui; e con il 
combattimento egli ha scienza di chi è ed a Chi appartiene, e questo è il sentiero: “Coloro che combattono in 
Noi li guideremo sui Nostri sentieri” (Cor. XXIX-69)”.”
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quindi dallo stato umano ordinario per mezzo della sottile chiarificazione (taṣfiya) del Malakūt 
e della purificazione (tašḥīr) che ottiene da queste contemplazioni, finché diventa nascosto 
agli sguardi. La radice dell’esistenza di questo carisma è ciò che abbiamo menzionato, e la 
causa del suo [di colui che ha questo carisma] essere nascosto è un impedimento che sussiste 
nella percezione di colui che vede, al punto che egli ti lancia un grido e tu non lo vedi. 

Egli cammina sull’acqua e si libra nell’aria e diventa ricettivo, come la Hylé, all’essere foggiato 
ed alle forme, come il mondo spirituale; come Gabriele che era disceso una volta nella forma 
di Daḥya (440) e già si era manifestato a lui, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la 
Pace, mentre riempiva l’orizzonte ed aveva seicento ali (441).

Il prendere forma di coloro che sono spiritualizzati non è negato da noi: è così che ritorna 
il Ḫidr, assumendo qualsiasi forma in cui vuole essere visto, ed essa è conforme alla tua 
stazione. Quindi l’aspetto che egli riceve è solo [141] un atto che egli personalizza per te 
riguardo alla tua essenza, mentre egli è secondo la sua forma nella quale Allah lo ha creato. 
Riguardo a questa stazione un gruppo di intrusi (mutaṭaffilūn) nella Via sbaglia (442).

Tutto ciò che ti arriva di questa stazione, figliolo, è riconducibile a te, e l’ostacolo è in te, 
senonché essi [coloro che sono spiritualizzati] hanno un potere (sulṭān) (443) su di te e su tutti 
gli esseri, che gli altri non hanno.

Sappi, figliolo, che l’origine delle anime è una (444); quando esse vengono montate nei 
corpi, secondo la diversità delle loro [dei corpi] complessioni, esse acquisiscono il carattere 
della complessione per la vicinanza, finché esse non attizzano su di essi [corpi] il fuoco del 
combattimento interiore e li gettano nei crogiuoli della disciplina. Se quella Terra ha una 
complessione temperata, cioè vicina all’equilibrio, [l’anima] viene purificata al momento 
e raggiunge il suo mondo [d’origine], senza che il governo di quel corpo la veli; se invece è 
lontana dall’equilibrio, è molta la fatica e la pena per la purificazione e il lavoro si prolunga. 
Anche ciò dipende dal conoscitore per mezzo della purificazione: c’è chi arriva, chi si avvicina 

440 Riferimento all’episodio in cui Gabriele si presentò al Profeta ed ai suoi Compagni sotto le sembianze di 
Daḥya al-Kalbī per interrogarlo sull’Islām, sulla fede e sull’iḥsān. Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, II-37, Muslim, 
I-1, 5 e 7, at-Tirmiḏī, e da Ibn Ḥanbal.
441 Riferimento ad uno ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LIX-7, LXV ad Sūra LIII-1, Muslim, I-280 a 282, at-
Tirmiḏī, XLIV ad Sūra LIII-2, e da Ibn Ḥanbal. Ibn ʿArabī lo menziona nel cap. 314 [III 54.2] e nel Kitāb 
muḥāḍarat al-abrār, a pag. 244 del secondo volume dell’edizione citata.
442 Aṣ-Ṣalāḥī spiega che si tratta di coloro che asseriscono che la forma in cui gli esseri spiritualizzati si 
manifestano dipende dalla loro stazione e non da quella di colui a cui si manifestano. 
443 Al-Kurdī spiega che esso consiste nel far apparire ciò che è nascosto in te, esistendovi però in potenza. 
444 Riferimento ai versetti coranici IV-1, VI-98, VII-189, XXXI-28 e XXXIX-6. Ibn ʿArabī nei capitoli 198 
[II 445.35], 371 [III 417.21], 380 [III 501.18] e 386 [III 531.19] identifica l’anima unica da cui derivano le 
anime di tutti gli uomini in Adamo, il padre corporeo del genere umano. 
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e chi nasconde un difetto (mudallis). Chi nasconde un difetto è colui che asserisce falsamente, 
chi arriva è colui che possiede la realtà essenziale, e chi si avvicina è colui che si sforza, a cui 
ha già brillato un lampo di ciò che cerca, lo ha conosciuto e si è fermato di fronte ad esso.

Gli uomini coraggiosi, Allah sia soddisfatto di loro, non si occupano di governare i desideri 
dei loro corpi, ma si occupano solo delle loro anime per purificarle dall’attaccamento alla 
natura in modo da congiungerle con il loro mondo. Non vedi che quando venne chiesto a 
Sahl at-Tustarī, uno dei capi e dei signori della Via: “Cos’è il nutrimento (qūt)?”, egli, Allah sia 
soddisfatto di lui, rispose: “La menzione del Vivente che non muore”; gli venne detto allora: 
“Questo è il nutrimento degli spiriti, ma qual è il nutrimento delle apparenze [corporee]?”, 
ed egli rispose: “Lascia le case al loro Costruttore: se vuole le fa prosperare e se vuole le 
manda in rovina” (445). Non c’è servitore più perduto di colui che Allah non ha assistito nella 
purificazione della sua sostanza [o gemma]: cerchiamo rifugio in Allah dalla perdizione!

[142] Le dimore spirituali di questa parte del corpo

Sappi, figliolo, che l’uomo, dopo essere stato seduto insieme al mondo del Malakūt esteriore 
a lui, passa alla visione del mondo del Malakūt proprio di lui, che è il suo mistero o il suo 
interiore; e questa visione sta ad indicare l’apertura dell’occhio della visione interiore alla 
contemplazione dei segreti di cui Allah lo ha caricato [il suo interiore], delle saggezze che 
ha predisposto in esso e dei vantaggi che [vi] ha deposto. Su questa presenza c’è una porta 
sprangata e su ogni segreto che c’è in essa [presenza] vi è una copertura (kinn) (446) che lo 

445 L’episodio è riportato anche nel cap. 178 [II 355.14] e nel cap. 558 [IV 249.13] ove Ibn ʿArabī precisa: “Il 
nutrimento del nutrimento, per mezzo del quale esso si nutre, è il suo utilizzo (istiʿmāl): colui che lo utilizza è un 
nutrimento per esso, poiché non può essere un nutrimento se non quando ci si nutre di esso. Sappi chi è il tuo 
nutrimento e di chi tu sei il nutrimento. Ci è stato riferito riguardo a chi aveva scienza di questa faccenda, cioè Sahl 
ibn ʿAbd Allāh at-Tustarī, Allah sia soddisfatto di lui, che egli venne interrogato sul nutrimento e rispose “Allah”. 
Gli venne detto allora: “Ti abbiamo chiesto riguardo al cibo (gaḏā’)!” ed egli rispose: “Allah”, per il predominio 
dello stato su di lui; gli stati sono infatti le lingue degli iniziati e sono dei gusti spirituali. Chi chiedeva lo avvertì 
della misura di ciò che il suo stato gli aveva conferito al momento e disse: “O Sahl, ti ho chiesto solo del nutrimento 
dei corpi o delle apparenze”. Allora Sahl capì che chi chiedeva ignorava ciò che Sahl volesse dire e scese verso di 
lui nella risposta con un altro soffio (nafas), diverso dal primo. Aveva capito di aver ignorato lo stato di colui che 
chiedeva, così come questi ignorava la sua risposta, e gli disse: “Cosa t’importa di esse?”, cioè le apparenze, “Lascia 
le case al loro Costruttore: se vuole le fa prosperare e se vuole le manda in rovina”, senza allontanarsi dalla prima 
risposta, ma formulandola in altro modo. La prosperità della casa è grazie a chi vi abita e quindi il nutrimento è 
Allah, come aveva detto la prima volta, sennonché chi fece la domanda fu contento della seconda risposta, per la 
sua discesa dall’estremo [(naṣṣ) o formulazione divina] verso l’apparente”.
446 Nel cap. 418 [IV 25.28] Ibn ʿArabī spiega: “Quanto alla copertura (kinn) esso [il cuore] è come “coloro 
che sono confinati nelle tende” (Cor. LV-22), poiché si trova nella casa della Natura, occupato con sua madre, 
senza avere notizie di suo padre, che è lo Spirito di Allah. Esso non cessa di stare nell’oscurità della copertura, 
che è il velo della Natura, e così si trova tra due veli: la copertura e l’oscurità [della Natura]. Esso sente ma non 
comprende”.
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vela e sull’occhio della visione interiore vi è una cortina (giṭā’) (447) nei confronti di colui a cui 
[questa presenza] si apre come visione diretta, e della ruggine (ṣada’) (448) nei confronti di colui 
a cui si apre come uno specchio [o visione riflessa], conformemente a ciò che menzioneremo.

Quando la cortina o la ruggine scompaiono, si apre il catenaccio (qufl), viene demolita la 
copertura, e si leva il Sole della realtà essenziale, secondo uno dei suoi gradi e delle sue 
suddivisioni, la luce di quel Sole si riunisce con la luce dell’occhio o con la superficie dello 
specchio e si produce tra le due una visione (449), una percezione ed una impressione (inṭibāʿ) 
[sullo specchio]. Arriva la Sollecitudine connessa alle opere e fa scomparire il catenaccio dalla 
porta della Presenza divina. Quindi il saggio entra e trova che i segreti sono già sortiti dalle 
loro coperture e che le nubi che coprivano le luci si sono dissolte, sì che esse si manifestano 
accoglienti al suo arrivo, ed egli non cessa di gioire per esse nella misura del suo svelamento 
e della sua osservazione.

Ciò perché quando la vista è ben diretta (istadda) (450), chiudendosi alle cose proibite ed 
arrestandosi ai limiti prescritti, l’interno della sua percezione si apre verso il forziere 

447 Questo termine, che è riferito alla vista, ricorre in Cor. XVIII-101 e L-22.
448 Nel cap.2 [I 91.21] Ibn ʿArabī precisa: “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”, che continua dicendo: “Invero la loro pulitura 
(ǧilā’) è la menzione (ḏikr) di Allah e la recitazione del Corano”, in quanto quest’ultimo è la saggia menzione. 
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 (ṣada’) sulla sua superficie, in quanto impedisce la 
teofania (taǧallī) del Vero su questo cuore”; e nel Kitāb al-ʿabādila, a pag. 213 dell’edizione citata, aggiunge: “E 
disse: nello specchio in quanto tale si manifesta la sua ruggine e la sua pulitura sta ad indicare la cessazione del 
suo star di fronte alla ruggine, per la manifestazione di una forma diversa da essa; esso è sempre levigato, e le 
diverse forme delle cose che si manifestano si imprimono su di esso. Allo stesso modo la ruggine del cuore: essa 
è solo l’apparizione delle forme degli esseri contingenti in esso, e quando queste forme vengono allontanate con 
lo ḏikr e la recitazione del Corano, in quanto è la Parola di Allah e non per gli esseri a cui si riferiscono i versetti, 
esso sta di fronte alla teofania del Vero”.
ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb ha opportunamente corretto la lettura ṣadā, eco, che si trova in tutti i manoscritti, 
con ṣada’, ruggine, che ricorre due righe dopo, mentre Abrār Aḥmad Shāhī propone la lettura ṣaddā, cioè ha 
battuto le mani, affermando che il senso è ṣadda’a, ha tolto la ruggine.
449 All’epoca di Ibn ʿArabī, analogamente a quanto era accaduto nella Grecia classica, medici, fisici e filosofi 
non erano d’accordo su come avvenisse la visione. Sostanzialmente vi erano due teorie contrapposte: la prima 
e la più antica, risalente ad Euclide, Tolomeo e Galeno, sosteneva che la visione dipendeva da un raggio di luce 
o uno spirito che usciva dall’occhio e raggiungeva il suo oggetto, la seconda, risalente ad Aristotele, sosteneva 
invece che il raggio di luce o lo spirito partiva dall’oggetto e raggiungeva l’occhio. Su questo argomento si può 
consultare l’opera di David C. Lindberg, Theories of  Vision from Al-Kindi to Kepler, University of  Chicago Press, 
1976, pag. 33-86. Per Ibn ʿArabī invece la visione dipende dalla riunione della luce della vista con la luce del 
suo oggetto, come spiega anche nei capitoli 41 [I 240.12], 148 [II 241.3] e 368 [III 357.10].
450 Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato la lettura insadda, attestata solo dal manoscritto Bayazid 3750 e che 
significa “sono stati chiusi”.
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dell’immaginazione integra che la facoltà cogitativa ha purificato, e lo specchio di quel forziere 
viene chiarito; oppure viene messo del collirio nel suo occhio (451) ed esso viene lustrato, e gli 
vengono dischiuse le capacità per [cogliere] il forziere dei significati segreti che sono radicati 
nel cuore, velati dalle coperture (ruyūn) lodate (452); e questi veli vengono sollevati, e ciò sta 
ad indicare l’apertura del forziere, ed appaiono i significati divini ed i segreti eccelsi, che si 
manifestano [143] nello specchio dell’immaginazione, e li vede l’interno della percezione 
della vista, che viene indicato come l’occhio dell’intuizione, e viene svelato ciò che si trova 
nelle profondità dell’esistenza.

In questa stazione, a chi esamina i segni (mutarassim) (453) per mezzo di essa, capita di parlare 
dei propositi (ḫawāṭir) [altrui] e di avere la chiaroveggenza capitale (al-firāsa ar-ra’īsiyya) (454).

Modalità

Quanto al modo in cui i propositi degli altri si attualizzano nell’anima del saggio divino, cioè 
colui che possiede questa stazione, è che l’occhio del cuore, quando gli vengono tolti i veli 
che abbiamo menzionato e la cortina viene sollevata, percepisce con il suo senso ogni cuore 
che gli sta di fronte. Devi sapere che ogni cuore è un libro in cui sono scritti tutti i propositi e 
le scienze che esso contiene (455), ed esso è in strati (ṭabaqāt) corrispondenti ai fogli del volume 

451 Al-Kurdī correla il possessivo, di genere femminile, al forziere, cioè all’immaginazione, mentre aṣ-Ṣalāḥī lo 
corrella alla vista interiore (baṣīra) o intuizione, che però non è menzionata esplicitamente nella parte precedente 
del paragrafo. Nel cap. 218 [II 510.17] Ibn ʿArabī afferma: “Colui nel cui occhio della vista interiore viene 
messo il collirio (kaḥl) dello svelamento sa ciò che abbiamo detto”.
452 Il termine ruyūn, plurale di rān o di rayn, è correlato al verbo rāna che ricorre in Cor. LXXXIII-14: “Ciò 
che essi hanno acquisito ha coperto di ruggine (rāna) i loro cuori”. Nel cap. 418 [IV 25.27] Ibn ʿArabī spiega: 
“Quanto al rān esso è ruggine (ṣada’) e nube (ṭaḫā’): non si tratta che delle forme che si manifestano nello specchio 
del cuore e che Allah non ha chiamato il servitore a vedere. Lo specchio può essere ripulito di queste forme 
con lo ḏikr e la recitazione del Corano”. Questo è il significato non lodevole del termine, mentre qui si tratta di 
coperture che proteggono i segreti dagli sguardi indebiti. Entrambi i commentatori hanno omesso l’aggettivo 
“lodate” e si sono quindi attenuti all’altro significato.
453 Questo termine è molto simile al mutawassim che ricorre in Cor. XV-75: “In ciò vi sono segni per coloro 
che sanno discernere”, versetto che nel cap. 148 [II 241.13] delle Futūḥāt e nel cap. VIII del Kitāb at-tadbīrāt al-
ilāhiyya, a pag. 206 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī identifica come il riferimento coranico alla chiaroveggenza o 
fisiognomia (firāsa). Queste due traduzioni differenti del termine firāsa sono state giustamente proposte da Wajid 
Hassini nella nota 230 della sua traduzione del Kitāb at-tadbīrāt al-ilāhiyya, pubblicata con il titolo Les ordonnances 
divines, Albouraq, Parigi, 2022; la prima si riferisce all’intuizione interiore, la seconda all’analisi dei tratti fisici 
di una persona.
454 Il senso di questa espressione verrà spiegato a breve nel seguito del testo.
455 Nel cap. 340 [III 157.29] Ibn ʿArabī precisa: “Allah ha fatto del cuore, che è dentro il corpo, nel suo petto, un 
volume ed un libro tracciato, che l’anima logica esamina, venendo così caratterizzata dalla scienza ed abbellita 
da esso in virtù del segno [o versetto] che essa osserva, ed è dipendente da questa sede per ciò che acquisisce per 
mezzo suo, in quanto il Vero ha preso il cuore come sede del Suo Discorso e lo ha tracciato in esso”. 
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(muṣḥaf): chi ha un cuore non può fare a meno di leggere per un po’ il suo volume o il suo libro 
(456), passando o ritornando su di esso, cioè è inevitabile che ritorni su un singolo proposito, 
oppure che passino su di lui diversi propositi.

Il saggio che ha avuto lo svelamento guarda il volume o il libro di chi entra [da lui] ed osserva 
in quale pagina, in quale Sūra ed in quale versetto egli [l’altro] si trova, senza che questi 
lo sappia, che si tratti di un buon proposito o di un cattivo proposito. Il saggio, dopo aver 
acquisito ciò che c’è nella sua anima, se vuole lo manifesta e se vuole lo nasconde, a seconda 
del momento e del vantaggio e del beneficio che ciò comporta. In questo modo vengono 
svelati ad alcuni conoscitori i misteri del mondo.

Altra modalità

Talvolta nello specchio del suo cuore si iscrive come un’impressione ciò che c’è nell’anima 
dell’altro, sotto l’aspetto di qualcosa che si contrappone [144] alla sua levigatezza; questo 
accade se egli non si lascia contaminare dai propositi accidentali ed ha conoscenza dei 
propositi delle stazioni spirituali, sì da verificare le fonti dei propositi della sua stazione. 
Quando colui che ha questa caratteristica trova un proposito che non è conforme alla sua 
stazione sa per certo che si tratta del proposito di una delle persone presenti, e qui bisogna 
distinguere due situazioni: talvolta egli conosce il proposito ma non sa a chi si è presentato; 
allora al momento opportuno costui [il saggio] parla di ciò che ha trovato nella sua anima, 
e colui in cui si è presentato lo riconosce e trova il suo rimedio (457). Un altro, quando gli si 
presenta ciò, riconosce il possessore di quel proposito tanto da rivolgersi direttamente a lui 
nel discorso e non agli altri.

L’origine della sua conoscenza è che tra i cuori vi è una corrispondenza (munāsaba) alla radice: 
quando il proposito si presenta nel cuore di chi arriva o dell’aspirante e si tratta di un cattivo 
proposito, emana dal [suo] cuore un fumo da cui proviene una nuvola sul cuore del Maestro; 
quando colui che ha questo proposito sta di fronte al Maestro quel fumo si ispessisce, mentre 
quando esce dalla sua vista si interrompe, e così il Maestro riconosce quella persona. Se 

456 Al-Kurdī fa notare che il termine volume è più generale del termine libro, in quanto un volume può 
contenere più libri.
457 Ibn Sawdakīn, riportando l’insegnamento di Ibn ʿArabī, nelle sue Annotazioni al libro delle Teofanie, a pag. 276 
dell’edizione citata, afferma: “Tra i segni indicatori del possessore di questa stazione [colui che ha purificato 
lo specchio del suo cuore] è che quando egli prova ad esempio il dediderio di una mela, o trova in sé qualcosa 
che non è conforme al suo rango, egli sa che quello è un proposito appartenente ad altri che lui e che si è 
manifestato nel suo ricettacolo. Egli si guarda intorno alla ricerca del possessore del proposito e quando lo vede 
ed il suo occhio cade su di lui quell’impulso che aveva svanisce ed egli sa così che era lui [l’altro] che aveva quel 
proposito”. 
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invece si tratta di un buon proposito al posto del fumo emana un vapore sottile dal buon 
profumo, che [il Maestro] percepisce nel suo naso, e così riconosce la persona come nel caso 
precedente. Questo se colui che ha il proposito è presente.

Se invece è assente, come ad esempio un conoscitore che è seduto nella moschea e ad un 
membro della sua casa viene il desiderio [di mangiare] della carne, egli [il conoscitore] trova 
ciò nella sua anima, malgrado sia privo di desideri, e poi trova nella sua anima [il proposito] 
di non portare quella cosa se non a casa sua. Se poi è una persona ignota al conoscitore a 
desiderare ciò, ed Allah vuole che il bisogno di quella cosa sia soddisfatto tramite lui, allora 
egli compra quell’oggetto del desiderio e qui si possono verificare due situazioni: la prima è 
che gli viene rappresentata l’immagine della casa di quella persona in modo che la riconosca, 
oppure gli viene rappresentata la persona se conosce la sua dimora; se non è così allora egli 
se ne va laddove lo porta Allah, sia Egli esaltato, senza prendere una strada stabilita, con il 
suo proposito sempre vivo, e quando incontra il possessore di quel [145] proposito o la sua 
casa, si comporta alla stessa maniera come nel caso di chi è presente, cioè gli recapita la cosa 
e se ne va.

Modalità grossolana

Quanto precede fa parte delle modalità sottili delle intuizioni, ma ve ne sono anche di più 
grossolane: ad esempio ti si presenta un proposito e tu vai da colui che ha l’intuizione ed 
egli lo trova scritto nel tuo abito con la proibizione o il comando di metterlo in atto, come 
successe al Maestro Abū Madyan (458) quando gli venne il proposito di ripudiare sua moglie 

458 Abū Madyan Šuʿayb ibn al-Ḥusayn al-Anṣārī è il Maestro contemporaneo di Ibn ʿArabī più citato nelle 
Futūḥāt, ove il suo nome ricorre più di sessanta volte. Nato nell’anno 509 dall’Egira nei pressi di Siviglia, si 
trasferì da giovane in Marocco, soggiornando a Marrakesh, a Fes, ove seguì gli insegnamenti di ʿ Alī ibn Ḥirzihim 
e di ʿAlī ibn Ḫalaf  al-Qurashī, discepolo di Ibn al-ʿArīf, ed in un villaggio del medio Atlante, ove seguì gli 
insegnamenti del Maestro berbero Abū Yaʿzā, per poi insediarsi a Biğāya, nell’attuale Algeria. Morì a Tlemcen 
[Tilimsān] durante un viaggio verso Marrakesh ove era stato convocato dal Califfo almohade, nell’anno 589 
dall’Egira, come precisa Ibn ʿArabī nel titolo del cap. 556 [IV 195.2].
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ed Abū l-ʿAbbās al-Ḫaššāb (459) vide scritto sull’abito del Maestro Abū Madyan: “Tieni presso 
di te tua moglie” (460).

A me capitò una cosa più sottile di questa: ero occupato a redigere un libro ispirato [(ilqā’ī), 
cioè mediante una proiezione divina] e mi venne detto: “Scrivi: questo argomento (bāb) è 
difficile da descrivere ed impossibile da svelare”, dopo di che non sapevo più cosa scrivere 
e restai in attesa dell’ispirazione, tanto da essere turbato nella mia complessione, e stavo 
per morire. Allora si erse davanti a me una tavola luminosa su cui c’erano delle righe verdi 
luminose in cui c’era scritto: “Questo argomento è difficile da descrivere ed impossibile 
da svelare” ed il seguito del discorso sull’argomento. Lo copiai fino alla fine, poi la tavola 
scomparve (461).

Modalità legata all’operato

Essa consiste nel fatto che quando l’uomo commette adulterio, ruba, ingiuria, o compie un 
atto vietato, e poi si presenta a colui che ha l’intuizione, questi vede ciò come una riga nera 
tracciata sull’arto o l’organo con cui ha compiuto l’opera, e nessun’altro la vede. Questa 
stazione era prevalente nello stato di Abū Yaʿzā (462) – che la soddisfazione di Allah [146] 
sia su di lui – e questa intuizione è propria di coloro che hanno realizzato la stazione dello 
scrupolo.

459 Di questo maestro che abitava a Fes all’epoca di Abū Madyan e che era un commerciante di legname 
(ḫaššāb) ho trovato menzione solo nelle opere di Ibn ʿArabī. Nel Cap. 73 [II 21.13] afferma che egli era alla 
sua epoca uno di coloro che ricevevano le novelle divine (al-muḥaddaṯūn), come ʿUmar ibn al-Ḫaṭṭāb all’epoca 
del Profeta. Oltre all’episodio qui citato Ibn ʿArabī riporta con poche varianti in quattro delle sue opere [Kitāb 
muḥāḍarat al-abrār, vol. II, pag. 346, Kitāb at-tarāğim, pag. 123, Kitāb al-isfār, pag. 104, e Kitāb al-ağwiba al-ʿarabiyya, 
pag. 49] il seguente aneddoto: “Venne da lui un uomo con un libro riguardante le fini realtà e gli disse: “O Abū 
l-ʿAbbās, voglio leggerti questo libro e [così] tu mi parlerai di esso”. Poi si mise a leggere ed il Maestro stava 
in silenzio, al che gli chiese: “Perché non mi parli di esso?”, ed il Maestro gli rispose: “Leggimi!” e se ne andò. 
[L’uomo] andò a far visita ad Abū Madyan, il nostro Maestro, e gli raccontò cosa era successo con al-Ḫaššāb, 
ed egli gli disse: “Ti ha detto il vero. Cosa contiene il libro?”, ed egli rispose: “Tutti i capitoli della Via, dalla 
rinuncia, al combattimento spirituale allo scrupolo, alla conoscenza ed altro”. Abū Madyan gli disse: “C’era un 
capitolo che non fosse uno stato per al-Ḫaššāb?”, ed egli rispose: “No! Tutto quello è l’attributo di al-Ḫaššāb”, 
al che gli disse: “La tua lettura di lui per mezzo del suo stato è più efficace del libro. Egli ha detto: leggimi! Se 
non sei capace di trarre profitto dal suo stato e dal suo attributo, come puoi trarre profitto dal suo discorso?”.”
460 Questa frase è una citazione di Cor XXXIII-37. L’episodio è riportato anche nel Kitāb muḥāḍarat al-abrār, a 
pag. 346 del secondo volume dell’edizione citata.
461 L’episodio si riferisce probabilmente alla redazione di una delle sezioni del Kitāb al-isrā’, ove a pag. 178 
dell’edizione citata è riportata la frase citata.
462 Su questo Maestro, morto nell’anno 572 dall’Egira all’età di 130 anni, si può consultare l’articolo omonimo di 
Ruggero Vimercati Sanseverino per la terza edizione di The Encyclopaedia of  Islam, pag. 5-9, e l’articolo di Juan José 
Sanchez-Sandoval, Abū Yaʿzā, un santo magrebí del siglo XII, pubblicato nella rivista Al-Andalus Magreb, N. 7, 1999, pag. 
271–293. Ibn ʿArabī lo menziona nei capitoli 287 [II 637.5], 438 [IV 50.35 e 51.2] e 560 [IV 550.21].
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La conoscenza dei propositi e la chiaroveggenza hanno una stazione diversa da questa e che è 
vietato svelare; chi la gusta ne gioisce ed essa è la più elevata delle stazioni, che viene ottenuta 
solo dalla gente della Sollecitudine tra gli Uomini, come un Profeta o alcuni dei confessori, 
ed essa è lo svelamento angelico (463). Più sottile di esso è lo svelamento della Tavola, poi del 
Calamo, poi della Nūn, poi della Mano destra, poi della Volontà, poi della Scienza e poi, più 
sottile di tutti questi, lo svelamento dell’Essenza.

[147] La dimora dei movimenti e delle soste

Quanto alla chiaroveggenza (firāsa) essa è di due tipi: capitale e [quella] inferiore ad essa (464). 
Quest’ultima a sua volta si suddivide in due tipi: il primo è quanto abbiamo menzionato in 
precedenza, il secondo è riservato ai conoscitori del temperamento e delle sue conseguenze, 
ed è quello che conoscono i saggi tra i filosofi [cioè la fisiognomia], di cui non abbiamo 
bisogno di parlare in questa sede (465).

Quanto alla chiaroveggenza capitale la sua causa è un regime diverso da tutto ciò, e per 
mezzo di essa [chiaroveggenza, il saggio] afferma con certezza l’esito finale di colui a cui si 
applica ed ha piena scienza di lui. 

Il fatto è che il saggio che è caratterizzato dai tratti [divini], li realizza, ed arriva alla sorgente 
dell’esistenza e della realtà essenziale, percorre le dimore della sua anima ed i suoi stati, 
dimora per dimora, stato per stato, secondo l’ordinamento sapienziale divino riguardo alle 
anime in modo incondizionato, un grado dopo l’altro, in modo successivo e sequenziale, e 
non gli è possibile fare questo percorso in esse diversamente, finché conosce tutte le dimore 
per mezzo delle stazioni spirituali. Poi egli osserva se stesso e non trova dimora o stato che 
non abbia un regime o un’effetto sul suo esteriore, che si tratti di movimento o di sosta; ed esse 
sono dimore differenti che portano ad esiti finali differenti. Quando egli ha realizzato questo 
grado e conosce gli effetti delle dimore e dei suoi stati, ottiene la padronanza completa.

463 Questa espressione ricorre anche nel Kitāb ʿanqā’ mugrib, pag. 397-398 della traduzione di Gerald T. Elmore 
citata, ove l’associa alla Profezia.
464 Nel cap. 148 [II 241.13] Ibn ʿArabī suddivide la firāsa in naturale e spirituale, mentre nel cap. VIII del Kitāb 
at-tadbīrāt al-ilāhiyya, a pag. 206 dell’edizione citata, la suddivide in sapienziale e derivante dalla Legge (šaraʿiyya); 
in entrambi i testi la prima classe corrisponde alla fisiognomia e la seconda alla chiaroveggenza. Il cap. 148 
è stato tradotto in castigliano da María Jesús Viguera in Ibn ʿArabī. Al-Rāzī. Dos cartillas de fisiognomica, Editora 
Nacional, Madrid, 1977.
465 Nei due testi menzionati nella nota precedente Ibn ʿArabī si dilunga anche nella spiegazione dei segni 
corporei usati nella fisiognomia.
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Quando colui che ha questa stazione vede una persona nell’esistenza, che necessariamente è 
in moto o in sosta (466), riguardo ad ogni tipo di movimento, sia esso della lingua, della mano 
o di altro, egli riconosce da ciò la mansione di quella persona e conosce quella mansione e 
dove essa porta nell’esistenza ed afferma con certezza l’esito di quella persona, e sarà come 
egli dice.

Questo è ciò che capitò al Maestro dei Maestri, Abū Madyan, Allah sia soddisfatto di lui, 
nei confronti di una persona che si muoveva nella sua riunione e che ordinò di fare uscire, 
dicendo: “Vedrai ciò che sarà del suo stato dopo tot anni”. [148]

Uno dei presenti gli chiese di spiegare la faccenda ed egli, Allah sia soddisfatto di lui, rispose: 
“Egli asserisce falsamente di essere ben guidato”, e dopo vent’anni la cosa fu come aveva 
affermato il Maestro.

Tutte queste scienze fanno parte dell’occhio della certezza e della verità della certezza, ed 
esse fanno parte delle scienze dell’ispirazione (ilhāmiyya) e di quelle che sono presso di Lui 
(ladunniyya), e l’accrescimento è in proporzione all’apertura spirituale (fatḥ). E tra le stazioni di 
queste scienze vi è una chiara distinzione.

Una dimora elevata

Talvolta [l’iniziato] si innalza da queste dimore fino ad ottenere la visione del Vero dal lato 
degli Attributi della Perfezione, poiché ogni visione precedente riguarda solo la Presenza degli 
Atti. Egli continua ad innalzarsi negli stadi delle contemplazioni degli atti ricevuti verso la 
contemplazione degli Attributi semplici (basā’iṭ) della Perfezione, poi verso la contemplazione 
degli Attributi della Maestà, che appartengono alla spoliazione (salb) [o: negazione]; ed essa 
è la contemplazione dell’Essenza qui [in questo mondo], a cui si allude nel suo detto, che 
Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace: “Invero nel Paradiso vi è ciò che nessun 
occhio ha visto, che nessun orecchio ha udito e che non si è mai presentato a cuore d’uomo” 
(467). Ed il nostro Paradiso in questa dimora [di quaggiù] è ciò che ci fa arrivare ad essa 
[contemplazione], cioè l’obbedienza; e ciò che ha come conseguenza l’ingresso nel Paradiso 
là, è il risultato dell’obbedienza quaggiù per colui a cui Allah l’ha concessa.

466 Abrār Aḥmad Shāhī inverte i termini sulla base del solo manoscritto Bayazid 3750.
467 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LIX-8, XCVII-35, Muslim, I-312, LI-2 a 5, at-Tirmiḏī, XXXVI-15, Ibn 
Māğah, XXXVII-39, ad-Dārimī, XX-98, e da Ibn Ḥanbal. Nel cap. 2 [I 81.24] Ibn ʿArabī afferma “In questa 
teofania colui che ha ricevuto lo svelamento conosce i segreti delle otto porte dei Paradisi e della loro apertura 
qui [in questo mondo] per colui che Allah vuole” e nel cap. 526 [IV 169.19] aggiunge che Abū Bakr era entrato 
nello stesso giorno in tutte le otto porte.
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Sappi che per quanto concerne la scienza che si connette all’Essenza, chiunque ne ottiene 
qualcosa lo ottiene solo dal lato della spoliazione, non dal lato dell’affermazione; ad esempio: 
“Non c’è cosa come il Suo simile” (Cor. XLII-11) e: “Sia glorificato il tuo Signore, il Signore 
dell’inaccessibilità rispetto a ciò che essi [Gli] attribuiscono” (Cor. XXXVII-180). Questa 
è la stazione dello sconcerto e dell’impotenza, riguardo alla quale il confessore ha detto: 
“L’incapacità di ottenere la percezione è una percezione”, ed il veridico, che Allah faccia 
scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ha detto: “Non enumero elogi su di Te: Tu sei 
come hai elogiato Te stesso” (468). Che Allah ci metta tra coloro i cui stati persistono nella 
rettitudine, poiché essa è il più grande carisma. 

[149] La sfera dell’udito

O tu che hai l’orecchio (uḏn), l’ordine (iḏn) ti chiama (469). Presta dunque ascolto al discorso quando 
il Misericordioso colloquia con te.
Se presti ascolto alle saggezze che Egli proietta su di te, i segreti saranno per te delle sfere.
Se invece ti mostri sordo alla percezione di ciò che viene disseminato (470) presso di te, gli esseri contingenti 
saranno per te dei soci.

Sappi, figliolo, che Allah ti assista, che l’udito (samʿ) non è completo se non con la presenza, 
cioè la presenza del cuore. Egli, sia esaltato, ha detto: “Certo in quello vi è un richiamo per 
chi ha un cuore o presta ascolto ed è presente (šahīd)” (Cor. L-37) (471).

La realtà essenziale dell’udito è capire Allah in ciò che Egli, Gloria a Lui, ti recita, e non 
pensare, figliolo, che la recitazione del Vero a te ed ai figli del tuo genere faccia parte 
specificamente di questo Corano. Non è questa la quota spettante al ṣūfī, bensì l’esistenza 
intera è “un libro tracciato in una pergamena spiegata (472)”, che Egli, Gloria a Lui, ti recita 

468 Ḥadīṯ riportato da Muslim, IV-222, Abū Dā’ūd, II-148, VIII-5, an-Nasā’ī, XX-51, at-Tirmiḏī, XLV-75 e 
112, e da Ibn Māğah, V-117 e XXXIV-3. Ibn ʿArabī associa queste due ultime affermazioni, riferendole alla 
stazione dello sconcerto, anche nei capitoli 50 [I 271.5], 288 [II 641.11], e 430 [IV 43.4] delle Futūḥāt, e nel 
Kitāb ʿanqā’ mugrib, a pag. 336 della traduzione citata.
469 L’espressione “ti chiama” è assente nell’edizione di Abrār Aḥmad Shāhī.
470 L’espressione “che viene disseminato” è assente nell’edizione di Abrār Aḥmad Shāhī.
471 Nei capitoli 41 [I 239.12] e 71 [I 627.10] Ibn ʿArabī interpreta testualmente il termine šahīd come ḥāḍir, 
presente.
472 Riferimento a Cor. LII-2 e 3. In più punti delle Futūḥāt Ibn ʿArabī assimila la “pergamena dispiegata” 
all’esistenza ed il “libro tracciato” al mondo: cap. 5 [I 101.32] “Il mondo è per noi il grande Volume che il 
Vero ci recita con una recitazione di stato, così come il Corano è per noi una recitazione di parola. Il mondo è 
costituito da lettere tracciate e marcate nella pergamena dell’esistenza dispiegata, e la scrittura in essa non cessa 
mai”; cap. 68 [I 366.9] “[l’esistenza] è una pergamena dispiegata ed in essa le entità sono un libro tracciato, 
costituito dalle Parole di Allah”; cap. 69 [I 423.4] “[nei due Libri, cioè] il Corano ed il Libro del mondo intero, 
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affinché tu Lo capisca se sei sapiente. Egli, sia esaltato, ha detto: “e non le comprendono [le 
similitudini] se non coloro che sanno” (Cor. XXIX-43).

E non essere velato dalla considerazione del nobile riassunto di questo Libro tracciato che si 
esprime in te, poiché il Vero talora ti recita dal grande Libro esteriore e talora ti recita dalla 
tua anima (473): quindi ascolta e sii preparato al Discorso che il tuo Padrone ti rivolge, in 
qualsiasi stazione tu sia, e guardati dalla durezza d’orecchio (waqr) e dalla sordità (ṣamam) (474).

La sordità è un’infermità che ti impedisce di percepire la Sua recitazione a te dal grande 
Libro denominato il Discrimine (furqān), mentre la durezza d’orecchio è un’infermità che 
ti impedisce di percepire la Sua recitazione a te dalla tua anima riassuntiva, che è il Libro 
indicato come il Corano (475), poiché l’uomo è la sede della sintesi di ciò che è separato 
nel macrocosmo. Menzionerò il significato [150] della recitazione riguardo all’organo della 
lingua, dopo questo [l’udito], se Allah, sia Egli esaltato, vuole.

Sezione

I segni indicatori di coloro che ascoltano, cioè coloro che hanno realizzato nel loro ascolto 
(samāʿ) (476), sono il loro lasciarsi guidare ad ogni opera che avvicina ad Allah, sia Egli esaltato, 

che è un libro tracciato e la pergamena distesa in cui esso si trova è l’esistenza”; cap. 182 [II 367.19] “Tutta 
l’esistenza è una pergamena dispiegata ed il mondo è in essa un libro tracciato”; e cap. 373 [III 455.22] “Sappi 
che il mondo intero è un Libro tracciato su una pergamena dispiegata, che è l’esistenza. Esso è manifesto e 
dispiegato (mabsûṭ), cioè non arrotolato, affinché si sappia dalla sua distensione (basṭ) che è stato creato per la 
Misericordia. Per mezzo della sua manifestazione si comprende e si conosce ciò che è in esso e ciò che esso 
indica. Egli lo ha fatto a guisa di un Libro riunendo le lettere le une alle altre”.
473 Ibn ʿ Arabī afferma ripetutamente la corrispondenza che esiste tra il macrocosmo ed il microcosmo, facendo 
anche riferimento al versetto “Vi faremo vedere i Nostri segni (āyāt) negli orizzonti ed in voi stessi” (Cor. XLI-
53). Il termine āyāt è lo stesso che viene impiegato per indicare i versetti del Corano, e nel cap. 524 [IV 167.22] 
Ibn ʿArabī precisa: “L’esistenza è tutta lettere, parole, Sūre e versetti ed è quindi il grande Corano (al-qur’ān 
al-kabīr) a cui il falso non arriva né da davanti né da dietro”. A mia conoscenza questo è l’unico punto della sua 
opera in cui usa l’espressione “grande Corano”.
474 Generalmente questi due termini sono considerati sinonimi, ma Ibn ʿ Arabī qui li distingue per il significato. 
Il primo ricorre come tale nel Corano in VI-25, XVII-46, XVIII-57, XXXI-7 e XLI-5 e 44, mentre il secondo 
ricorre una decina di volte con la denominazione di colui che ne è affetto, ṣumm, il sordo.
475 Furqān e qur’ān sono due tra le denominazioni principali del Libro sacro; mentre la prima esprime il 
suo carattere distintivo la seconda si riferisce al suo carattere riassuntivo o sintetico. In questo brano le due 
espressioni si riferiscono rispettivamente al macrocosmo ed al microcosmo.
476 I termini samʿ e samāʿ, derivati dalla stessa radice, significano entrambi audizione, ma mentre il primo è 
usato anche per indicare la facoltà dell’udito, il secondo è usato anche per indicare ciò che viene udito e quindi 
per estensione si applica anche al canto ed alla musica. Nella traduzione ho adottato prevalentemente udito ed 
udire per il primo termine ed ascolto per il secondo, mentre per le voci del verbo samiʿa ho usato udire, sentire 
o ascoltare a seconda del contesto.
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per averla ascoltata (477), cioè le incombenze legali che riguardano l’orecchio quanto a 
comando e proibizione, come il suo ascoltare la scienza, lo ḏikr, l’elogio del Vero, sia Egli 
esaltato, la buona esortazione e la buona parola.

Tra i suoi segni indicatori vi è anche il mostrarsi sordi all’ascolto della maldicenza, della 
diffamazione, della cattiva parola, della discussione sui segni di Allah, delle frasi indecenti, 
del litigio, delle cortigiane (qiyān) e di tutte le cose proibite che il Legislatore ti ha vietato di 
ascoltare.

Allah, sia Egli esaltato, nel Suo Libro prezioso ha descritto coloro che possiedono queste 
caratteristiche elogiandoli, affinché li prendessimo come modello e sapessimo che seguendo 
il loro percorso partecipiamo di quell’elogio che è stato riservato loro da parte del Vero, 
sia magnificato il Suo Nome. Egli, sia esaltato, ha detto: “E quando ascoltano il discorso 
vano se ne discostano e dicono: A noi le nostre opere ed a voi le vostre opere. Pace a voi, 
noi non cerchiamo gli ignoranti” (Cor. XXVIII-55). Quando [coloro che possiedono queste 
caratteristiche] disperano del loro [degli altri] essere guidati e del loro successo, rimettono la 
faccenda a Lui e si occupano di ciò che li avvicina a Lui; quindi si distolgono [da loro] per 
Legge e rimettono [la faccenda a Lui] per la realtà essenziale. 

Egli, sia esaltato, ha detto: “E quando essi ascoltano ciò che è stato rivelato all’Inviato vedrai 
i loro occhi riempirsi di lacrime per ciò che hanno conosciuto da parte del Vero”, ed i versetti 
seguenti fino a: “la ricompensa di chi opera bene” (Cor. V-83 a 85) (478). [151] Osserva come 
Egli, sia esaltato, ha posto quelli che ascoltano dal Libro esteriore tra coloro il cui stato è il 
pianto, per la loro conoscenza di ciò che ascoltano. La loro stazione è la fede e il loro punto 
di arrivo sono i Paradisi insieme a coloro che operano bene tra i Suoi servitori (479).

477 La frase: “Noi abbiamo udito ed abbiamo obbedito”, indicante una delle caratteristiche fondamentali del 
credente, ricorre quattro volte nel Corano: II-285, IV-46, V-7 e XXIV-51. Il termine obbedire deriva dal latino 
ob-audire, cioè prestare ascolto a qualcuno.
478 La parte omessa dei versetti recita: “Essi hanno detto: O nostro Signore, noi abbiamo creduto: inscrivici 
dunque tra i testimoni. E come potremmo non aver fede in Allah ed in ciò che ci è pervenuto dal Vero dato che 
desideriamo che il nostro Signore ci ammetta tra coloro che sono integri? Così Allah li ricompenserà per ciò 
che hanno detto con Paradisi sotto i quali scorrono i fiumi, affinché vi risiedano”. Nel cap. 520 [IV 162.35] Ibn 
ʿArabī precisa che questo versetto è riferito ai cristiani.
479 Nel cap. 177 [II 318.33] commentando questi versetti Ibn ʿArabī precisa: “Allah, sia Egli esaltato, ha detto: 
“E quando essi ascoltano ciò che è stato rivelato all’Inviato vedrai i loro occhi riempirsi di lacrime per ciò 
che hanno conosciuto da parte del Vero”, chiamandoli conoscitori e non sapienti. Poi ha detto: “Essi hanno 
detto: O nostro Signore” e non hanno detto: “O nostro Dio”, “noi abbiamo creduto” e non hanno detto: “noi 
abbiamo saputo” né “abbiamo testimoniato”, ed hanno affermato che essi seguono dicendo: “inscrivici dunque 
tra i testimoni”, e non hanno detto: “noi siamo tra i testimoni”. Un commento simile ricorre anche nel cap. 
441 [IV 54.24].
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Ed Egli, sia esaltato, ha detto: “Invero rispondono solo coloro che ascoltano” (Cor. VI-36) 
(480) e dopo che hanno ascoltato li ha elogiati per la risposta che Egli, sia glorificato, ha 
ordinato loro nel Suo detto, sia Egli esaltato: “O Nostra gente, rispondete a chi chiama ad 
Allah” (Cor. XLVI-31). Il loro carisma presso di Lui, sia Egli glorificato, è il Suo rispondere a 
loro quando essi Lo invocano, per il vincolo della Saggezza nella correlazione [tra chiamata 
e risposta], poiché non viene risposto se non a chi risponde. Non vedi come Egli, sia gloria a 
Lui, Si è espresso: “E quando i Miei servitori ti chiedono di Me, Io sono vicino: Io rispondo 
all’invocazione di chi chiama quando chiama Me; rispondano dunque a Me” (Cor. II-
186)? E quando si verifica da parte loro la risposta a ciò a cui li ha chiamati, che è la realtà 
essenziale dell’ascolto, si verifica per loro la Sua risposta quando essi Lo chiamano, “ed Allah 
è il possessore della Grazia immensa” (Cor. II-105). 

Ed Egli, sia esaltato, ha detto: “Quando sentite che i versetti di Allah non vengono creduti 
e vengono dileggiati, non sedetevi con loro finché non cambiano discorso, poiché altrimenti 
sarete come loro” (Cor. IV-140). Osserva la Sua frase, sia Egli esaltato: “Quando sentite”; chi 
non è presente al discorso con il suo udito non sa se [i versetti] vengono creduti o meno, e 
non è veridico nella sua asserzione di aver ascoltato. Non gli è di alcun vantaggio l’audizione 
di Allah da parte dell’orecchio [senza ascolto], e per questo Egli ha detto: “Non siate come 
coloro che dicono: Abbiamo ascoltato, mentre in realtà non ascoltano” (Cor. VIII-21), ed ha 
detto: “Se voi li chiamate essi non ascoltano il vostro appello” (Cor. XXXV-14), ed ancora ha 
detto: “Sordi, muti e ciechi, essi non comprendono” (Cor. II-171), e non comprende se non 
chi ascolta e non ascolta se non [152] chi è presente.

Egli, sia esaltato, ha notificato che chi si siede ad ascoltare coloro che parlano falsamente dei 
segni di Allah si trova nella loro stazione e verrà retribuito come loro per la condivisione, e 
solo un ipocrita è soddisfatto di questa situazione. Per questo nel versetto citato in precedenza 
ha detto: “Invero Allah riunirà gli ipocriti ed i miscredenti nella Ğehenna” (Cor. IV-140); il 
miscredente è colui che parla falsamente e l’ipocrita è colui che siede con lui ascoltando il 
suo discorso.

Analogamente chi si siede con i confessori ed i conoscitori nelle loro sessioni (mağālis) (481) 
purificate e nelle loro riunioni santificate viene associato a loro in ogni bene che essi ottengono 
da Allah, sia Egli esaltato, e riguardo ad essi egli, su di lui la Pace, ha detto: “Chi si siede con 
questa gente non sarà infelice” (482).

480 Ibn ʿArabī ha dedicato allo stato del Polo la cui mansione è questo versetto il cap. 520 [IV 162.1].
481 Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato la lettura maḥall, sedi, attestata dai manoscritti Majles 594 [variante non 
riportata da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb], Bayazid 3750, Fatih 2875 e Aya Sofya 2120.
482 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LXXX-66, e da at-Tirmiḏī, XLV-129. Ibn ʿArabī lo riporta anche nel cap. 
560 [IV 447.34 e 462.1].
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L’uomo sta con colui con cui si accompagna, poiché i rapporti amichevoli ed il prestar 
ascolto (istimāʿ) sono conseguenze dell’amore, ed egli, su di lui la Pace, ha detto: “L’uomo sta 
con colui che ama” (483), e qui vi è un segreto dei ṣūfī, poiché egli, che Allah faccia scendere 
su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, vuole dire “in questo mondo e nell’aldilà”; in questo mondo 
per l’obbedienza e per l’adab tradizionale, e nell’aldilà per la visione diretta e la vicinanza 
contemplativa. Chi non ha realizzato ciò che ha ascoltato e asserisce di aver capito ha una 
falsa pretesa.

A questo ascolto benedetto appartengono dei carismi e delle dimore, come in precedenza 
per la vista.

[153] I carismi

Tra i suoi carismi vi è l’attestazione della buona novella (bušrā) che egli fa parte della gente 
della guida e dell’intendimento (ʿaql) da Allah, e questo è il carisma più grande. Siccome egli 
ascolta e risponde gli viene fatta ascoltare la risposta del Vero a lui con la buona novella, ed 
essa è identica agli stati (ḥālāt) (484) in cui egli si trova; quindi il suo ascolto è identico alla buona 
novella per lui di far parte di coloro che sono guidati. Approfondisci questo significato, poiché 
è molto bello. Egli, sia esaltato, ha detto: “Annuncia una buona novella ai Miei servitori: 
Coloro che presteranno ascolto alla Parola e seguiranno ciò che di meglio essa contiene, sono 
coloro che Allah ha guidato ed essi sono dotati di intelletto” (Cor. XXXIX-17 e 18), ed ha 
detto, sia Egli esaltato: “Coloro che hanno fede e che sono timorati avranno la buona novella 
nella vita di questo mondo e nell’aldilà” (Cor. X-23 e 24). La fede non sussiste se non dopo 
l’ascolto della notificazione e l’intendimento.

Ed egli, su di lui la Pace, ha detto: “Chi è stato creato per il Paradiso Egli gli faciliterà la via 
verso la facilità” (485), ed Egli, sia esaltato, ha detto: “Quanto a chi dà ed è timorato, e presta 

483 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LXXVIII-96, Muslim, XLV-165, at-Tirmiḏī, XXXIV-150 e XLV-98, ad-
Dārimī, XX-71, e da Ibn Ḥanbal.
484 Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato la lettura iğāba, risposta, attestata solo dal manoscritto Shehit Ali 1431.
485 Ḥadīṯ non recensito nelle raccolte canoniche. Ibn ʿArabī riporta questa frase, senza menzionarne la fonte, 
nel cap. 483 [IV 119.34] e nel cap. 560 [IV 500.17] ove afferma: “Compi il bene e non dire: “Se Allah mi ha 
destinato ad essere infelice sarò infelice e se mi ha destinato ad essere felice sarò felice, e quindi non agisco”. 
Sappi che se riesci a fare il bene ciò è un annuncio da parte di Allah che tu sarai tra i felici, poiché “Egli non 
trascura la ricompensa di chi agisce bene” (cfr. Cor. XVIII-30). Invero Allah ha detto: “Quanto a chi dà ed è 
timorato, e presta fede alla cosa più bella, Noi gli faciliteremo la via verso la facilità; quanto a colui che è avaro 
e che disdegna e che considera come menzogna la cosa più bella, Noi gli faciliteremo la via verso la difficoltà” 
(Cor. XCII-5 a 10) ed il Profeta, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ha detto: “Agite ed 
abbiate fiducia; ognuno è facilitato in ciò per cui è stato creato”. Chi è stato creato per il Paradiso Egli gli 
faciliterà la via verso la facilità e chi è stato creato per l’Inferno Egli gli faciliterà la via verso la difficoltà”.
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fede alla cosa più bella, Noi gli faciliteremo la via verso la facilità” (Cor. XCII-5 a 7), e tutto 
ciò non ha luogo se non dopo l’ascolto e l’intendimento.

Tra essi [carismi] vi è il suo udire le cose inanimate (ğamādāt) (486) parlare, secondo i gradi del 
loro parlare in circostanze abituali e nella rottura di esse. La rottura del corso abituale delle 
cose riguardo ad essi è di due tipi: il primo si riconduce a te, il secondo a loro. Quello che 
dipende da te è la tua comprensione delle loro realtà essenziali; quello che dipende da loro è 
il loro parlare da loro stessi per via del miracolo e del carisma.

Quale che sia la modalità il profitto di ciò consiste nell’incitamento all’obbedienza e nel 
persistere nella rettitudine, per l’innalzarsi delle aspirazioni (himam) verso le dimore superiori, 
e questo [carisma] è il grado raggiunto (ḥadd) dell’eredità profetica [nell’audizione] della 
glorificazione dei sassolini nel palmo del Profeta, che Allah faccia scendere su di lui la Sua 
ṣalāt e la Pace, e di chi Allah volle dei suoi compagni (487), del lamento del tronco (488), del 
saluto a lui da parte della pietra (489) [154] e della spalla della pecora avvelenata (490). Egli, sia 
esaltato, ha detto: “Non c’è cosa che non glorifichi con la Sua lode” (Cor. XVII-44).

Quando egli realizza ciò gli si presenta una situazione in cui non contempla nessuna cosa 
esistente che non glorifichi con la lingua di uno che parla, come il parlare di Zayd ed ʿAmr, 

486 Questo termine si riferisce letteralmente alle cose che non crescono e che non si muovono autonomamente, 
includendo così non solo i minerali ma anche le parti staccate di piante ed animali, come il tronco di legno o la 
spalla cotta di un animale menzionati nel seguito del testo.
487 Dei sassolini nelle mani del Profeta glorificavano Allah, ed alcuni compagni li sentirono. L’episodio è 
menzionato in uno ḥadīṯ riportato da Abū Dā’ūd, VIII-24, e da at-Tirmiḏī, XLV-113. Nel cap. 560 [IV 451.9] 
Ibn ʿArabī precisa: “In questa dimora [dell’aldilà] non vedrai nulla che non sia animato e dotato di parola, 
al contrario della tua condizione in questo mondo, così come viene riportato nel Ṣaḥīḥ che i sassolini [posti] 
nella mano dell’Inviato, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, glorificarono Allah. Ora, gli 
uomini ritengono che la glorificazione dei sassolini sia un evento straordinario ed in ciò si sbagliano, poiché 
la rottura dell’ordine abituale riguarda l’udito di coloro che la sentono, in quanto i sassolini non cessano mai 
di glorificare, come ha reso noto Allah. Solo nel caso in cui essi glorificassero con una formula speciale o con 
una forma speciale nell’espressione, con cui i sassolini non avevano mai glorificato prima, o perlomeno non 
con quella modalità, vi sarebbe una rottura dell’ordine abituale per i sassolini, non per l’udito di chi sente. La 
rottura dell’ordine abituale per l’udito di chi sente consiste nel fatto che egli senta la parola di ciò che non è 
abituale sentire parlare”. Una simile precisazione si trova anche nel cap. 11 [I 139.31] e nel cap. 69 [I 381.34].
488 Nel cap. 357 [III 258.22] Ibn ʿArabī spiega che il Profeta prima che fosse fatto il suo pulpito (minbar) soleva 
appoggiarsi su questo tronco quando predicava agli uomini. Quando venne costruito il pulpito abbandonò il 
tronco, che si lamentò per nostalgia di lui; allora il Profeta scese dal pulpito, andò da lui e gli passò sopra la 
sua mano finché il tronco si quietò. L’episodio è menzionato in uno ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LXI-25, at-
Tirmiḏī, IV-10 e XLVI-6, an-Nasā’ī, XIV-17, Ibn Māğah, V-199 e da Ibn Ḥanbal.
489 Riferimento allo ḥadīṯ: “Conosco una pietra alla Mecca che mi salutava prima che ricevessi la missione”, 
riportato da Muslim, XLII-2, at-Tirmiḏī, XLVI-3, e da Ibn Ḥanbal, V-89, 95 e 105.
490 Una ebrea di Ḫaybar vi aveva messo del veleno per il Profeta e la spalla cotta lo avvertì che era avvelenata. 
L’episodio è menzionato in uno ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LI-28, Muslim, XXXIX-42, e da Abū Dā’ūd, 
XXXVIII-6.
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[lingua] che è compresa da chi possiede questo stato e che contempla ciò (491), non [che la 
cosa glorifichi] per via dello stato [di chi ascolta], come pensano alcuni dei negatori che 
non hanno gustato della Via se non l’aspetto esteriore. Se tu ascolti il loro parlare ed esse 
non stanno realmente parlando allora si tratta della tua facoltà di immaginazione, cioè tu ti 
immagini che la cosa sia esteriore a te mentre in realtà è dentro di te, ed è a questa stazione che 
si riferiscono i negatori che abbiamo menzionato. Questa è la situazione della maggioranza 
degli aspiranti in questa nostra epoca, ma essi non ne sono consapevoli; noi stessi ai nostri 
inizi lo abbiamo visto, sia lode ad Allah per [averci poi conferito] questo [carisma].

Tra essi [carismi] vi è quello in cui il possessore di questa stazione sente che gli parlano, ma 
dal lato di questa presenza [dell’udito] non vede chi gli rivolge la parola, e se lo vede è dal 
lato della presenza della sua realizzazione della vista. 

Quindi l’ascolto ti allega al rango di coloro che ricevono la novella (muḥaddaṯūn), ed egli/Egli 
ti chiama e tu ascolti il discorso, o all’improvviso, o in risposta ad una domanda da parte tua e 
rendendoti il saluto (492). Noi abbiamo attestato personalmente tutte queste cose, e più di uno 
ci ha informato che Abū l-ʿAbbās al-Ḫaššāb, Allah sia soddisfatto di lui, era notoriamente 
uno che riceveva la novella.

Di questo capitolo fa parte l’ascolto da parte di Sāriya della voce di ʿUmar da Medina, 
malgrado tra i due vi fossero molti giorni di viaggio (493). [155]

Ogni carisma in cui si trova un’allocuzione (ḫiṭāb) fa parte di questo capitolo e se all’allocuzione 
si aggiunge qualcos’altro ciò dipende dalla sua realizzazione di un’altra presenza: se la cerchi 
la trovi. Così Allah, sia Egli glorificato, ha fissato la [Sua] consuetudine per noi nella Via, e la 

491 Nel cap. 12 [I 147.10] Ibn ʿArabī afferma: “Ė stato notificato che l’umido [le piante] ed il secco [i minerali] 
testimonieranno a favore di colui che fa l’appello fin dove arriverà la [sua] voce; i testi sacri e le parole profetiche 
sono piene di affermazioni di questo genere, e noi oltre alla fede nelle notificazioni abbiamo in più lo svelamento, 
poiché abbiamo sentito le pietre menzionare Allah in un linguaggio chiaro che le nostre orecchie hanno udito, 
ed esse si sono rivolte a noi, come coloro che conoscono la Maestà di Allah, parlando di ciò che non tutti gli 
uomini percepiscono”.
492 Il saluto (salām) di norma non è rivolto ad Allah e quindi colui che rende il saluto è un nostro simile. Per 
questo ho tradotto il soggetto del discorso con egli/Egli; al-Kurdī riporta qui come esempio l’aneddoto di 
ʿAbd ar-Raḥmān al-Ğāmī che recatosi a Medina presso la tomba del Profeta giurò che non avrebbe smesso 
di pronunciare la formula del saluto finché non avesse ricevuto il saluto di risposta, al che il Profeta gli rese il 
saluto.
493 Secondo una tradizione il califfo ʿUmar, durante la predica del Venerdì esortò Sāriya, che era in Persia al 
comando dell’esercito, di rifugiarsi sulla montagna, e Sāriya udì una voce che lo esortava e le prestò ascolto, 
ottenendo poi la vittoria sul nemico. Su questo episodio e sulle sue numerose fonti scritturali si può consultare 
l’opera di Richard Gramlich, Die wunder der freunde Gottes, Franz Steiner Verlag, Wiesbaden, 1987, pag. 87-89. 
Ibn ʿArabī lo menziona anche nel Kitāb al-ğalāla, a pag. 60 delle Rasā’il edite da Dār Ṣāder, Beirut, 1997.
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correlazione della Saggezza lo esige, anche se razionalmente è ammissibile il cambiamento 
(494).

Se ciò che abbiamo menzionato [il carisma] è possibile, [va precisato che] la sua esistenza 
non costituisce una condizione necessaria, poiché la realizzazione e l’Intimità sussistono 
anche in assenza di questi carismi. In questo libro abbiamo solo voluto spiegare i loro gradi 
quando si manifestano, affinché colui a cui si manifestano sappia da dove gli vengono e quale 
è la loro stazione tra le presenze dell’esistenza.

Poiché ciò è stabilito passiamo a considerare le dimore che è possibile realizzare da questa 
stazione, ed Allah è Colui a cui si chiede aiuto.

[156] Le dimore spirituali di questa parte del corpo

Il fondamento dell’ottenimento delle dimore è lo sgomberare la mente (ḫāṭir) da ogni 
occupazione che ti distoglie dalla realizzazione di ciò che hai ascoltato, visto o detto, in 
qualsiasi delle stazioni delle opere delle parti del corpo in cui ti trovi. Se non sgomberi la 
mente per l’ascolto, non riuscirai a libererare le parti del corpo per l’acquisizione dei tratti di 
carattere [divini] e senza la caratterizzazione non ha luogo la realizzazione (495), la quale ha 
stazioni gerarchicamente ordinate, ed è questo che noi intendiamo per dimore.

Sforzati, figliolo, di sgomberare la mente per ascoltare ciò che è voluto per te, in qualsiasi 
situazione tu ti trovi, di solitudine o di compagnia degli altri. Se la compagnia non ti danneggia 
ed hai trovato [l’ascolto], non c’è inconveniente per te nello stare insieme agli altri; se invece 
ciò è un impedimento per te allora sii inseparabile dal ritiro (ḫalwa), poiché esso è la miglior 
compagnia, in modo da rafforzare il tuo stato. Se l’ascolto fa tutt’uno con te come l’accidente 
che è inerente alla sostanza, non devi preoccuparti della compagnia degli altri né di altro, 
e quando procedi verso le dimore il Vero Si prende cura di te con la Sua Sollecitudine ed 
allontana da te ogni discorso esteriore, cioè esso non ti vela, ed il discorso ti arriva dalla tua 
anima [o da te stesso] in conformità alla tua stazione, mansione dopo mansione, stato dopo 
stato, “[…] grado dopo grado. Perché non hanno fede?” (Cor. LXXXIV-19 e 20) in ciò 
che ascoltano, “[e perché] quando viene loro recitato il Corano non si prosternano?” (Cor. 
LXXXIV-21).

494 Entrambi i commentatori spiegano che è consuetudine di Allah conferire a chi ha realizzato tramite una 
parte del corpo il carisma corrispondente a quella parte, anche se è possibile che chi ha realizzato tramite 
l’udito abbia il carisma della vista e viceversa.
495 Sul significato di questi termini rimando alla nota 107.
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Il Vero li chiama nelle loro anime, dai loro stati, esaltando (tašrīfan) i loro segreti, ed essi 
conoscono così le realtà essenziali della servitù ed incombe loro ciò che la saggezza della 
servitù comporta, e quindi è obbligatoria per loro la prosternazione, cioè la discesa verso le 
loro essenze. 

A questo punto ti viene fornita la comprensione da parte tua di ciò che Allah vuole dire e 
non vieni chiamato per una delle faccende di un segreto o di un tuo stato senza che tu riceva 
in dono lo spirito di ciò a cui sei chiamato, e diventi così dotato di ascolto e [sai] qual è la tua 
quota di esso e qual è la sua quota nell’esistenza ed in quanti gradi si suddivide. E continui 
così ad avvicendarti nei gradi dell’ascolto delle stazioni Muḥammadiane che si attualizzano 
nell’uomo fino a condurti anche all’ascolto delle cose da parte tua, appartenente alle stazioni 
divine, stazione dopo stazione, fino a dove è stato decretato per te in questo mondo. Poi 
questo attributo continua per te finché [157] ti fa ascoltare il Discorso primordiale da parte 
dell’esistenza, ovunque Egli, sia glorificato, vuole.

Se dici: “E se domani noi sentiremo il Discorso primordiale di Allah, sia Gloria a Lui, e là 
tutti coloro che sentono lo condivideranno con me, dove sta l’elezione accordatami in eredità 
da questo attributo, sì da non essere più nel grado degli idioti?” [noi rispondiamo:] Sappi che 
ciò che dici è vero, sennonché l’elezione ed il profitto non sta nel fatto che il Vero ci parli, ma 
solo in ciò che Egli ci dice e in ciò che noi ne comprendiamo, e la gioia è in proporzione alla 
comprensione. È così che ha luogo la gerarchizzazione e l’eletto si distingue dagli altri, ed 
“Ogni gruppo è contento per ciò che detiene” (Cor. XXIII-53). Chiunque realizza l’ascolto 
di esso [Discorso] dietro il suo velo (496) ed assume i tratti di carattere [divini] in conformità 
a quello, lo ascolta secondo lo svelamento e l’eliminazione degli intermediari. Sii di qualsiasi 
gruppo sia voluto per te da un Volere (mašī’a) [divino] riguardo all’imposizione (taklīf) [o: dal 
Volere dell’imposizione] (497). Il servitore che ha realizzato nell’ascolto non cessa di udire per 
mezzo del Vero (498) finché il Vero gli fa udire (yusmiʿa-hu), finché il Vero fa udire (yusammiʿa) 

496 Entrambi i commentatori riferiscono il pronome nell’espressione: “l’ascolto di esso” al discorso divino, ma 
esso potrebbe riferirsi anche ad Allah. Al-Kurdī nel suo commento riferisce il velo alle lettere ed alle parole.
497 Nei manoscritti Yusuf  Aga 5001 e Fatih 2874 si legge: bi-maši’a fī t-taklīf, mentre negli altri manoscritti si 
legge: bi-mašī’ati t-taklīf, lettura adottata da Abrār Aḥmad Shāhī. L’espressione si riferisce verosimilmente al 
Decreto primordiale. 
498 Riferimento al celebre ḥadīṯ qudsī riportato da al-Buḫārī, LXXXI-38, e da Ibn Ḥanbal: “Il Mio servitore 
non si avvicina a Me con qualcosa che Mi sia più caro del compimento di ciò che gli ho imposto come obbligo, 
ed il Mio servitore non cessa di avvicinarsi a Me con le opere supererogatorie finché Io lo amo, e quando lo 
amo sono il suo udito con cui egli sente, la sua vista con la quale vede, la sua mano con la quale prende ed il suo 
piede con cui cammina”. Nel cap. 560 [IV 449.23] Ibn ʿ Arabī precisa: “Sappi che se sei assiduo nel compiere gli 
atti obbligatori (farāʾiḍ) ti avvicinerai ad Allah con la più amata delle cose che fanno avvicinare a Lui, e quando 
possiederai effettivamente questo attributo allora sarai l’udito del Vero e la Sua vista ed Egli non sente e non 
vede se non per mezzo di te. […] Questo è l’Amore supremo, riguardo al quale non è stato trasmesso un testo 
chiaro come quello che ci è pervenuto per le opere supererogatorie: la perseveranza nelle opere supererogatorie 
(nawāfil) ha come conseguenza necessaria un Amore divino a cui si riferisce appunto il testo che afferma che 
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tramite lui (499), finché [il servitore] non ode [tramite Lui] e non fa udire, e resta il Vero ad 
udire il Vero sotto un certo aspetto (500), ed il servitore nel Vero è esistente e nella realtà 
essenziale è non-esistente (mafqūd). Che Allah ci faccia realizzare le Sue realtà essenziali.

[158] La sfera della lingua

Invero la lingua è per l’uomo il messaggero del cuore, per le perle che il Misericordioso [vi] ha deposto.
Talora essa indossa la veridicità per prudenza, e talora indossa la menzogna per un pericolo (501).
Entrambe sono un palo indicatore in capo al quale vi è una fiamma; non comprende il suo regime se 
non chi vede oltre.
Osserva chi è veridico: i suoi luoghi di arrivo sono deliziosi; chi mente se ne andrà domani all’Inferno, 
malgrado l’unione di entrambi [nella lingua]. Ed il come è ignoto a colui che chiede: “Com’è il regime 
del vero nell’uomo?”

il Vero è l’udito del servitore e la sua vista, mentre nel caso dell’Amore dovuto al compimento delle opere 
obbligatorie le cose sono esattamente all’opposto. Quindi in ciò che è obbligatorio vi è la servitù (ʿubudiyya) 
obbligatoria, che è quella originale, mentre nel ramo, cioè ciò che è supererogatorio, vi è la servitù volontaria 
(iḫtiyārī) ed in essa il Vero è il tuo udito e la tua vista”.
499 Questa espressione può anche significare “fa udire di lui”.
500 Questo brano, tutto centrato sul verbo udire (samiʿa) e sulle sue forme derivate, pone non pochi problemi 
all’editore e di conseguenza al traduttore, per la discordanza del testo e della vocalizzazione del verbo nei 
manoscritti disponibili. Nell’edizione di ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb si legge: ḥattā yusmiʿa-hu l-ḥaqqu ḥattā 
yusammiʿa l-ḥaqqu bi-hi ḥattā lā yasmaʿa wa-lā yusmiʿa, mentre in quella di Abrār Aḥmad Shāhī si legge: ḥattā yasmaʿa 
l-ḥaqqu bi-hi ḥattā lā yasmaʿa wa-lā yusmiʿa. 
La prima lettura, in buona parte confortata dai manoscritti Yusuf  Aga 5001 e Majles 594 può essere tradotta 
come: “finché il Vero gli fa udire [possibile riferimento a colui che riceve la novella di Allah, oppure, secondo 
aṣ-Ṣalāḥī, alla Sua risposta], finché il Vero fa udire tramite lui [in conseguenza dell’avvicinamento a Lui tramite 
gli atti obbligatori], finché non ode e non fa udire [per l’estinzione totale del servitore]”. 
La seconda, basata esplicitamente sul manoscritto Bayazid 3750 anche se non completamente conforme ad 
esso [nel manoscritto si legge ḥattā yasmaʿa-hu l-ḥaqqu bi-hi e non ḥattā yasmaʿa l-ḥaqqu bi-hi], può essere tradotta 
come: “finché il Vero ode tramite lui, finché non ode e non fa udire”. Questi ultimi due verbi, preceduti da 
negazione, non sono vocalizzati nei tre manoscritti citati [il manoscritto Yusuf  Aga 5001 è illeggibile] e per gli 
altri non vi è concordanza tra di loro per quanto riguarda la vocalizzazione. 
Poiché la parte di testo mancante nel manoscritto Bayazid 3750 non può essere stata aggiunta dal copista nel 
manoscritto Yusuf  Aga 5001, in quanto esso è stato letto di fronte all’autore e da lui approvato, ho ritenuto più 
corretta la prima lettura ed ho cercato di tradurla nel modo più coerente.
501 L’espressione “per un pericolo” manca nell’edizione di Abrār Aḥmad Shāhī.
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Sappi, figliolo, che Allah ti assista e ti preservi dalle calamità della lingua e dal fare aggiunte 
nella narrazione (502), che la lingua è la cosa più vincolante (amlak) per l’uomo (503); essa è 
rapida nel movimento, ed il suo moto porta più facilmente alla rovina che alla salvezza, 
inciampando spesso. Egli, su di lui la Pace, ha detto: “Che cosa fa cadere gli uomini sul loro 
naso nel Fuoco infernale se non le messi delle loro lingue?” (504).

Essa è l’interprete della Volontà del Vero per ciò a cui Egli vuole dare esecuzione nel mondo 
della testimonianza, non l’interprete del Comando, se non quando vi è l’accordo [tra la 
Volontà ed il Comando] (505). O è veridica o è menzognera, ma il conoscitore saggio recita: 
“Signor nostro, Tu non hai creato questo come falso, sia Gloria a Te” (Cor. III-191), e se si 
tratta di una menzogna il saggio prende da essa la sua saggezza e lascia al mentitore la sua 

502 Nel Libro delle risposte arabe, a pag. 351 della traduzione citata, Ibn ʿ Arabī afferma: “È giunta una notificazione 
che lo svelamento ha convalidato, anche se essa non è solida dal punto di vista della trasmissione, in cui è 
riportato che l’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ha detto: “Se non ci fosse 
confusione (tamrīğ) nei vostri cuori ed aggiunta (tazayyud) nella vostra narrazione (ḥadīṯ), vedreste ciò che ho visto 
ed ascoltereste ciò che ho ascoltato” […] Non c’è dubbio che chi trasmette una cosa l’ha vista o l’ha sentita, e 
se la trasmette a senso talora la amplia e talora la riduce e l’omissione di qualcosa è [come] un’aggiunta nella 
notificazione di ciò che non c’era in essa. Se invece la trasmette alla lettera, come l’ha sentita nella sua lingua, 
che ne capisca il significato o non lo capisca, questi è colui che è indenne dall’aggiunta nella narrazione ed è 
raro, e questo raro è colui a cui viene svelato ciò che è stato svelato agli Inviati, ed egli quindi chiama ad Allah 
in base ad una visione interiore”.
503 Riferimento ad uno ḥadīṯ trasmesso da Ibn ̀ Umar: “Allah ha misericordia di un uomo che parla e fa bottino 
(ganima) o che tace e si salva, poichè la lingua è la cosa più vincolante per l’uomo. Tutti i discorsi del servitore 
sono contro di lui salvo la menzione di Allah, l’ingiungere il bene, il vietare il male e lo stabilire l’accordo tra 
i credenti”. Ibn ʿArabī lo riporta nel cap. 560 [IV 542.7] e nel Kitāb muḥāḍarat al-abrār, a pag. 337 del primo 
volume dell’edizione citata.
504 Ḥadīṯ riportato da at-Tirmiḏī, XIV-8 e XXXVIII-8, Ibn Māğah, XXXVI-6 e 12, e da Ibn Ḥanbal. Ibn 
ʿArabī lo riporta nel cap. 560 [IV 450.33, 474.28 e 542.9] e nel Kitāb muḥāḍarat al-abrār, a pag. 337 del primo 
volume dell’edizione citata.
505 Ibn ʿ Arabī sembra qui usare il termine comando (amr) nel senso di comando prescrittivo, al quale il servitore 
può obbedire o disobbedire, e non nel senso di comando esistenziatore (al-amr at-takwīnī) tramite il quale viene 
conferita l’esistenza ed il cui effetto è inderogabile. Il comando prescrittivo è mediato dalla lingua dei trasmettitori, 
mentre quello generatore è diretto. Nel cap. XVII dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 169 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī 
afferma: “Nulla di ciò che avviene e che scompare nell’esistenza esula dal Volere, poiché il Comando divino 
che viene qui contrastato con ciò che si chiama disobbedienza non è che il Comando mediante l’intermediario, 
non il Comando esistenziatore, e nessuno, in tutto ciò che fa, si può mai opporre ad Allah per ciò che concerne 
il Comando del Volere; l’opposizione ha luogo solo per ciò che concerne il Comando dell’intermediario”; e 
nel cap. 559 [IV 430.25] aggiunge: ”Di ciò fa parte [l’affermazione:] la Sollecitudine nell’atto di adorazione è 
la corrispondenza del Comando con la Volontà. Se il Comando è in accordo con la Volontà, Colui che è adorato non cessa 
di essere attestato dal suo [del servitore] occhio […] Disse: il Comando divino non è mai in contrasto con la Volontà 
divina, poiché essa rientra nella sua definizione e nella sua realtà essenziale. La confusione nasce dal fatto che 
essi chiamano la forma imperativa (ṣīgat al-amr) comando, mentre non è un comando; e la forma è senza dubbio 
voluta. Quando i comandi del Vero arrivano tramite le lingue di coloro che [li] trasmettono essi sono le forme 
imperative, non i comandi, e quindi possono essere oggetto di disobbedienza. Talvolta Colui che comanda 
ordina [con la forma imperativa] qualcosa che Egli non vuole che accada: quindi nessuno disobbedisce mai al 
Comando di Allah”.



Traduzione di I ponenti delle stelle ed i levanti delle falci lunari dei segreti e delle scienze 193

menzogna, poiché nell’esistenza non c’è assolutamente nulla che sia falso, essendo l’esistenza 
tutta verità, ed il falso sta ad indicare la non-esistenza, se hai realizzato ciò (506).

Sappi che la lingua è il calamo del cuore, con cui la Destra del Potere scrive sulle pergamene 
del lato esterno dell’essere contingente le scienze che la Volontà le detta, ed a questa stazione 
ho alluso dicendo (507):

ll mio calamo e la mia tavola sono assistiti dal Calamo di Dio e dalla Sua Tavola preservata,
e la mia mano è la Destra di Allah nel Suo Malakūt (508): scrivo ciò che voglio e le tracce [scritte] sono 
sorti assegnate. [159]

Ed il cuore del servitore è il ricettacolo della proiezione divina di bene e di male dal punto 
di vista della Legge (509), ed è la tavola della cancellazione e della conferma: “Allah cancella e 
conferma ciò che vuole e presso di Lui è la madre del Libro” (Cor. XIII-39) (510).

506 Ibn ʿArabī riprenderà questo argomento nella sezione dedicata alla dimora della somiglianza divina e del 
mondo contingente [pag. 301].
507 I versi che seguono sono tratti dal Kitāb at-tadbīrāt al-ilāhiyya, a pag. 240 dell’edizione citata, ove sono 
preceduti dal seguente testo: “Sappi, che Allah ti assista, che Allah, sia Egli esaltato, ha posto nel grande Regno 
[il macrocosmo] una Tavola preservata ed un Calamo noto ed elevato, tenuto da una Destra esente dalla 
compilazione e dall’alterazione. Il Comando della Volontà è arrivato con la Scienza dal Vero verso la Destra, 
facendo muovere il Calamo sulla superficie della Tavola preservata per [trascrivere] la scienza di ciò che è e di 
ciò che non è, e di ciò che sarà e di ciò che non sarà. Poiché abbiamo basato questo libro sulla corrispondenza 
delle due copie [macrocosmo e microcosmo] e sul confronto di esse secondo le loro costituzioni, abbiamo voluto 
conoscere dove si trova lo Scrivano in noi”.
508 Nel cap. 560 [IV 449.25] Ibn ʿArabī riguardo agli effetti di colui che è amato da Allah per il compimento 
degli atti obbligatori afferma: “La Mano del Vero è la tua mano. “In verità coloro che prestano giuramento di 
fedeltà a te, prestano giuramento di fedeltà ad Allah. La Mano di Allah è sopra le loro mani” (Cor. XLVIII-10), 
cioè le loro mani, in quanto esse sono la Mano di Allah, sono sopra le loro mani, in quanto esse sono le loro 
mani. Sono esse che prestano giuramento e l’Agente è Allah: quindi le loro mani sono la Mano di Allah e con le 
loro mani Egli, sia esaltato, presta giuramento di fedeltà ed essi sono coloro con cui viene prestato il giuramento. 
Tutte le “cause seconde” (asbāb) che hanno il potere di dare l’esistenza alle cose causate sono la Mano di Allah”.
509 Ciò non significa che la proiezione divina sia un incitamento al male, ma solo che essa fa conoscere ciò che 
è male, affinché il servitore se ne astenga e se ne allontani. Nel cap. 264 [II 563.35] dedicato alla conoscenza dei 
propositi che si presentano (ḫawāṭir), Ibn ʿArabī precisa che essi sono essenzialmente degli ambasciatori (sufarā’) 
che Allah invia al cuore del Suo servitore e che non hanno permanenza nel cuore del servitore se non per la 
durata del loro passaggio in lui. Allah li ha creati nella forma del messaggio per cui sono stati inviati e quindi 
ogni proposito è lui stesso il Suo messaggio: se questo messaggio arriva al cuore del servitore senza incontrare 
ostacoli nel suo percorso allora si tratta di un proposito di origine dominicale, il cui contenuto è sempre inerente 
alla scienza e non all’agire; se invece viene intercettato dall’angelo custode del cuore, o dal demone che gli si 
contrappone o infine dall’anima, allora colui che lo intercetta, in virtù della facoltà di rappresentazione di cui è 
dotato, foggia una forma simile al proposito originale ed è infine questo proposito di secondo grado che viene 
presentato al cuore del servitore. È cosi che hanno origine gli altri tre tipi di proposito i quali a differenza di 
quelli di origine dominicale hanno sempre un contenuto inerente all’agire e non alla scienza.
510 Nel Cap. 316, in riferimento all’episodio in cui il Profeta, durante il suo viaggio celeste, fu condotto ad un 
livello ove si sentiva il fruscio delle penne Ibn ʿArabī precisa [III 61.13]: “Il rango di queste penne è inferiore al 
Calamo Supremo ed alla Tavola preservata, in quanto quella su cui scrive il Calamo Supremo è una Tavola non 
soggetta a cambiamento ed è stata denominata “preservata” dalla cancellazione (maḥw) poiché ciò che viene 
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Al servitore si presenta il proposito di fare una certa cosa, poi un altro proposito lo sostituisce 
ed il primo viene cancellato ed il secondo confermato, e così via fintanto che il servitore si fa 
prendere dai suoi propositi ed è velato dallo svelamento della proiezione divina specifica [per 
lui] (511). Quando viene assistito dall’impeccabilità, se è un Profeta, o dalla preservazione, 
se è un Intimo (512), il suo cuore torna ad essere una tavola preservata dalla cancellazione e 
santificata (513), e se da colui che ha questa stazione si manifesta una cancellazione, nel lato 
esteriore dell’essere, dopo una conferma, ciò dipende da un comando [(amr) o faccenda] 
che sussiste nel cuore da parte del Vero, e non si dice di esso [cuore] che è una tavola di 
cancellazione e di conferma, poiché esso possiede lo svelamento e la cancellazione ha avuto 
luogo solo nel lato esteriore dell’essere, mentre nel cuore permane la sua saggezza (514).

Abbiamo denominato in questo modo (515) queste stazioni solo perché l’uomo è una copia 
(nusḫa) del macrocosmo ed abbiamo voluto farti conoscere dove si trovano nell’uomo le due 
tavole corrispondenti alle due tavole del macrocosmo, e come e quando ciò succede.

scritto in essa non viene mai cancellato. Queste penne invece scrivono sulle Tavole della cancellazione e della 
conferma e ciò corrisponde al Suo detto, sia Egli esaltato: “Allah cancella ciò che vuole e conferma” (Cor. XIII-
39). Da queste Tavole discendono le Leggi, le Pagine ed i Libri sugli Inviati, che le ṣalāt di Allah discendano 
su di loro e la Sua Pace, e per questo le Leggi sono passibili di abrogazione, e nell’ambito della stessa Legge è 
possibile l’abrogazione di un ordine, intendendo con ciò la cessazione del periodo di validità dell’ordine” e poco 
oltre [III 62.2] aggiunge che queste penne sono in numero di 360. 
511 Si tratta verosimilmente del proposito dominicale non intercettato. Nel seguito del testo riportato nella 
nota precedente Ibn ʿArabī afferma: “Quando l’uomo trova che la sua anima esita tra il fare o non fare una 
certa cosa e continua in questo stato finché non si verifica una delle due opzioni tra cui esitava, questa opzione 
che si verifica è quella che viene confermata nella Tavola tra quelle su cui era indeciso. Questo accade perché 
la penna che scrive sulla Tavola della cancellazione scrive una certa cosa e quello è il tempo del proposito che 
si presenta al servitore riguardo al fare quella cosa; poi quella scrittura viene cancellata, in quanto Allah la fa 
cancellare, e viene meno quel proposito a quella persona, in quanto non vi è più la fine realtà (raqīqa) che si 
estende da questa Tavola all’anima di quella persona nel mondo dell’invisibile. In effetti le fini realtà verso le 
anime da questa Tavola avvengono per mezzo della scrittura e cessano con la sua cancellazione”.
512  Nel cap. 72 [I 666.21] Ibn ʿArabī precisa: “Questa impeccabilità (ʿisma) che Allah ha loro accordato e della 
quale li ha investiti ha precisamente lo scopo di distinguerli dal resto dei credenti; un Profeta non conosce infatti 
che tre tipi di propositi: divini, angelici e psichici. La stessa cosa succede per alcuni Intimi che posseggono una 
porzione abbondante della Profezia, come Sulaymān ad-Dunbulī – che ho incontrato personalmente – che è 
tra coloro che hanno questo stato spirituale. Egli mi informò che da più di cinquanta anni non si presentava a 
lui un proposito detestabile, mentre la maggior parte degli Intimi ha questi propositi. Essi hanno in più [rispetto 
ai Profeti] il proposito satanico; in alcuni di loro il regime [di questo proposito] si manifesta esteriormente, ed 
essi sono [come] la maggioranza delle creature, in altri il proposito si presenta ma non ha alcun effetto esteriore, 
ed essi sono coloro che sono protetti (maḥfūẓūn) tra i Suoi Intimi”.
513 Nel Kitāb al-fanā’ fī l-mušāhada, a pag. 20 delle Rasā’il edite da Dār Ṣāder, Beirut, 1997, Ibn ʿArabī afferma: 
“Il cuore ha due facce, una esteriore ed una interiore: quella interiore non ammette la cancellazione, ma è 
conferma pura e verificata, mentre quella esteriore ammette la cancellazione ed è la tavola della cancellazione 
e della conferma”.
514 Questa affermazione sembra richiamare quella riportata in precedenza nel testo: “se si tratta di una 
menzogna il saggio prende da essa la sua saggezza”.
515 L’espressione “in questo modo” è la traduzione non letterale dell’arabo bi-hāḏihi l-ismiyya, attestato da tutti 
i manoscritti, ad eccezione del manoscritto Azhariyya 2101 in cui al posto di al-ismiyya si legge at-tasmiyya. Nella 
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Il discorso, Allah ti protegga dalle sue conseguenze, è una delle opere di cui l’Angelo tiene 
conto, come Egli ha detto, sia esaltato: “Egli non dice una parola senza che presso di lui 
non vi sia un’osservatore pronto [a trascrivere]” (Cor. L-18) (516). Poi [l’Angelo] sale con esso 
[discorso], di sera e di mattina, verso l’Unico, quanto è Maestoso, e ciò che per Lui, sia Egli 
glorificato, è puro Egli lo proietta nei luoghi più elevati, e ciò che non è puro per via di uno 
dei generi della torbidità (kadr), come le aggiunte nel riportare, la menzogna, l’ipocrisia, la 
controversia, la disputa a favore del falso, lo proietta nelle prigioni infernali. Egli, sia esaltato, 
ha detto: “No! Invero il libro dei pii è nei luoghi più elevati” (Cor. LXXXIII-18) ed ha detto: 
“No! Invero il libro degli iniqui è in prigioni infernali” (Cor. LXXXIII-7). Menzionerò, se 
Allah vuole, la mansione dei due libri e del resto dei libri alla fine [della sezione dedicata] a 
questa parte del corpo, dove [160] si trovano i loro gradi nell’esistenza, come pure il fatto 
che dovunque si trovi il tuo libro, nel Giorno della Resurrezione sarai chiamato a leggerlo là 
dove si trova, a meno che Allah non [ti] trattenga [dal farlo], ed Egli è il migliore tra coloro 
che preservano.

Sappi che quando la lingua realizza nell’osservanza di ciò che le è prescritto dal Legislatore 
e non trasgredisce i limiti che le sono imposti, essa si occupa di ciò che è obbligatorio, come 
la testimonianza dell’Unità [divina], la lettura del Corano in alcune sedi [come la ṣalāt], il 
comandare il bene e vietare il male, l’appianare la discordia, il testimoniare quando richiesto, 
l’insegnare la scienza, il guidare lo sviato, il rendere il saluto, ed altre simili. Di tutto ciò 
fanno parte anche le cose a cui il servitore viene esortato (at-targībāt) (517) riguardo al parlare 
e che avvicinano a Lui, come la recitazione del Corano, la glorificazione e la lode continue, 

sua edizione ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb ha adottato quest’ultima lettura, ma nella nota spiega il significato 
di al-ismiyya, senza menzionare la variante.
516 Nel cap. 560 [IV 450.12] Ibn ʿArabī afferma: “Sappi che Allah controlla le parole dei Suoi servitori, poiché 
“Egli è presso la lingua di chiunque parli” [ḥadīṯ]. Ciò che Allah ti ha proibito di dire, non dirlo anche se non ci 
credi [mentre lo dici], poiché Allah ti chiederà conto di ciò. Ci è stato detto che l’Angelo non registra a carico 
del servitore ciò che [di male] egli fa finché non ne parla. Ora, Egli, sia esaltato, ha detto: “Egli non proferisce 
parola senza che presso di lui vi sia un osservatore pronto” (Cor. L.18), cioè l’Angelo che registra a tuo carico 
le tue parole. Egli, sia esaltato, ha inoltre detto: “Sopra di voi vi sono dei custodi, nobili, che scrivono e che 
sanno ciò che fate” (Cor. LXXXII-10 a 12) e le tue parole fanno parte dei tuoi atti”; e nel cap. 417 [IV 24.24] 
aggiunge: ”Gli Angeli scrivani trascrivono a carico del servitore solo gli atti cattivi di cui egli ha parlato. Ciò 
corrisponde al Suo detto: “Egli non proferisce parola senza che presso di lui vi sia un osservatore pronto” (Cor. 
L.18), cioè l’[Angelo] scrivano, ed anche se essi “sanno ciò che voi fate” (Cor, LXXXII-12] Egli non ha detto 
“scrivono”. Fa parte della Generosità di Allah ciò che lo svelamento ci ha fatto sapere, e cioè che quando il 
servitore compie un atto cattivo l’Angelo domanda al suo compagno a cui Allah gli ha ordinato di chiedere 
l’autorizzazione di trascrivere l’opera cattiva: “[La] trascrivo?”. Gli viene allora detto: ”Non trascrivere, ma 
osserva il servitore per sei ore dal momento della sua opera cattiva: se egli si pente o chiede perdono non la 
trascriverai; se invece passano sei ore e non ha chiesto perdono la trascriverai come una sola opera cattiva, ma 
la trascriverai solo se egli avrà parlato di essa, dicendo: “Ho fatto così”, o se l’opera cattiva riguarda la parola. 
Allora la trascriverai dopo che è passato questo lasso di tempo”.”.
517 Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato la lettura at-taqrībāt, le cose che avvicinano, attestata solo dal manoscritto 
Bayazid 3750, ma che è pleonastica con ciò che segue.
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e l’insieme degli ḏikr e delle ammonizioni. Allo stesso modo è obbligatorio per essa [lingua] 
l’astensione dal mettere discordia tra gli uomini, dalla falsità, dal turpiloquio, dalla calunnia, 
dalla maldicenza e da ogni espressione verbale legalmente biasimata.

Quando il servitore ha realizzato queste qualità conformemente a ciò che gli è prescritto 
è padrone della sua lingua ed è una meteora (šihāb) (518) brillante per il suo Satana e viene 
denominato dotato di lingua; egli ha dei carismi e delle dimore come i possessori delle parti 
del corpo di cui abbiamo parlato prima.

Le sue dimore elevate volute per il servitore sono due, al di sopra delle quali non c’è altro. La 
prima è che tu reciti al Vero, quanto è Magnificente ed Elevato, il Suo Libro conformemente a 
ciò che Egli ha stabilito e prescritto per i conoscitori realizzati, come ti spiegheremo all’inizio 
del capitolo [dedicato alle dimore]. La seconda è che il Vero ti reciti il Suo Libro così come 
Egli vuole e tu ascolti (519). Sarebbe stato meglio, secondo ciò che abbiamo stabilito, trovare 
questa dimora nella percezione dell’udito, poiché qui il servitore è uno che ascolta, non uno 
che parla, ma per la divina condivisione nella recitazione, su cui essa si basa, se Allah vuole 
l’abbiamo rimandata a questa sezione.

[161] I carismi

Tra essi vi è il suo conversare con il mondo supremo ed il suo colloquio con i suoi esseri. Il 
servitore può aver realizzato l’ascolto ed essere tra coloro che vengono chiamati ed appellati, 
ma se parla non gli viene risposto. Quando invece si attualizza il colloquio tra lui e loro ed 
essi dialogano, il suo parlare con loro dipende dalla realizzazione della sua lingua ed il loro 
parlare a lui è dal lato della realizzazione del suo orecchio. Quanto alla sua contemplazione 
di loro essa è dal lato della realizzazione della sua vista, e così per tutte le parti del corpo 
menzionate: ciò per la correlazione che c’è tra esse e l’ordinamento sapienziale di scelta (at-

518 Sul significato di questo termine rimando il lettore alla nota 244.
519 Ho trovato un riferimento a queste due dimore solo nel cap. 334 [III 128.34] ove Ibn ʿ Arabī afferma: “Devi 
distinguere tra il comprendere (fahm) il Discorso e il comprendere Colui che ha parlato, che è ciò che conta. La 
comprensione di ciò che voleva dire Chi ha parlato appartiene solo a colui sul cui cuore è disceso il Corano, 
mentre la comprensione del Discorso riguarda il volgare comune. Ogni conoscitore che comprende Colui che 
ha parlato comprende anche il Discorso, ma non tutti coloro che comprendono il Discorso comprendono da 
parte di Colui che parla ciò che voleva dire in modo preciso […] La discesa del Corano sul cuore, accompagnata 
da questa comprensione specifica, è la recitazione del Vero al servitore, e la comprensione di ciò che Egli vuol 
dire in essa [discesa] è la recitazione del servitore al Vero”, e poco dopo [III 131.10] aggiunge: “Sappi, amico 
mio, cosa reciti, per mezzo di chi reciti, chi ti ascolta quando reciti, e per mezzo di chi ascolti quando il Vero 
ti recita”.
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tartīb al-ḥikmī al-iḫtiyārī). Colui che è ordinato (tarattaba) e che mette [le cose] al [loro] posto 
quello è il saggio, quello è il saggio (520).

Tra di essi vi è anche il suo parlare dell’essere (kawn) prima che esso sia, ed il rendere note le 
cose nascoste e quelle esistenti prima che le loro entità si attualizzino nell’esistenza (521). Per 
gli iniziati, Allah sia soddisfatto di loro, ciò avviene in tre modalità: proiezione, scrittura ed 
incontro (522). Baqī ibn Maḫlad (523) le riuniva tutte e tre, ed era notoriamente compagno del 
Ḫiḍr. Abbiamo visto coi nostri occhi un gruppo di uomini che avevano questo attributo, e 
l’abbiamo testimoniato in noi stessi più volte.

Da questa stazione essi passano ad una nobile stazione nella quale dicono ad una cosa “Sii” 
ed essa è (524), per l’autorizzazione di Allah, sia Egli esaltato. Una stazione nobile ed un meta 
immensa, che Gesù, su di lui la Pace, ottenne nel vivificare i morti e nel guarire il cieco ed il 
lebbroso con l’autorizzazione di Allah (525); e così Abramo, su di lui la Pace, quando prese gli 
uccelli, pose su ciascuna altura una parte di essi, dopo averli tagliati a pezzi e mescolato le 
loro carni le une con le altre, poi [162] pose su ciascuna delle alture una parte di essi, poi li 
chiamò ed essi vennero a lui velocemente, tutto ciò per l’autorizzazione di Allah (526).

520 In alcuni manoscritti la ripetizione è assente.
521 Al-Kurdī spiega che nel primo caso si tratta di un essere che non è ancora venuto all’esistenza, mentre 
nell’ultimo caso si prevede un evento futuro riguardante un essere già esistente.
522 Il ternario ilqā’, kitāba e liqā’, cioè proiezione, scrittura ed incontro, è menzionato anche nei capitoli 2 [I 
90.1], 145 [II 231.7], 307 [III 31.13] e 314 [III 56.7] delle Futūḥāt.
523 Originario di Cordoba, ove morì nell’anno 276 dall’Egira all’età di 75 anni, si recò a piedi a Bagdad per 
conoscere Ibn Ḥanbal, di cui divenne allievo. Compose una raccolta di ḥadīṯ ed un commento del Corano, 
entrambi perduti. Ibn ʿArabī lo menziona nel cap. 285 [II 632.8] delle Futūḥāt, nel cap. VI dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a 
pag. 90-91 dell’edizione citata, e nel Kitāb muḥāḍarat al-abrār, a pag. 169 del secondo volume dell’edizione citata. 
Su di lui si può consultare lo studio di Maria Luisa Ávila, Nuevos datos para la biografia de Baqī b. Majlad, pubblicato 
nella rivista Al-Qanṭara, 6 (1985), pag. 321–68.
524 Questa prerogativa sarà comune a tutti i beati che risiedono in Paradiso, come più volte afferma Ibn ʿArabī 
nelle Futūḥāt [capitoli 2 (I 84.21), 47 (I 258.22 e 259.29), 84 (II 157.26), 198 (II 440.35), 361 (III 295.14), 380 
(III 502.24) e 558 (IV 252.8)] mentre in questo mondo è riservata a pochi eletti. Ibn ʿArabī accenna a questa 
stazione nei capitoli 72 [I 734.1], 73, questione CLIV [II 135.22], 303 [III 15.6] ove precisa: “Il conoscitore 
che ha ottenuto questa stazione ha la padronanza sulla sua anima e chi è padrone della sua anima è la più forte 
delle creature di Allah. L’anima desidera manifestarsi nel mondo in modo dominicale (bi-l-rubūbiyya) ed Allah 
ha accordato al possessore di questa stazione le qualità della signoria (siyāda) ed un potere tale che egli dice ad 
una cosa “Sii (kun)” e quella cosa è per il rango che il suo Signore gli ha conferito; ma del suo potere fa parte la 
padronanza che ha sulla sua anima e per questo nulla di tutto ciò traspare in lui, né nelle sue parole, né nelle 
sue opere, né nei suoi atti di adorazione”, e 559 [IV 377.19].
525 Riferimento a Cor. III-49 e V-110. Ibn ʿArabī commenta questi versetti nei capitoli 52 [I 276.11]. 167 
[II 274.15], 325 [III 93.2] e 371 [III 436.21] sottolineando che questi miracoli furono compiuti da Gesù non 
di sua iniziativa, bensì per l’autorizzazione (iḏn) e il comando (amr) di Allah. Nel cap. 20 [I 169.6] precisa 
inoltre: “I realizzati che hanno scienza della realtà essenziale del kun posseggono la scienza di Gesù [solo nella 
prima redazione; nella seconda si legge “la scienza elevata”]; coloro che mediante la loro himma fanno esistere 
qualcosa non lo fanno in virtù di questa scienza”.
526 Riferimento a Cor. II-260.



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo XIII (2025), 70-374.    |    ISSN: 2341-1368 198

Non è inconcepibile per la ragione che Allah conferisca ad uno degli Intimi questo carisma 
e gli dia corso tramite lui, in quanto il rango (šaraf) di ogni carisma che l’Intimo ottiene o 
che si manifesta tramite lui risale al Profeta, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e 
la Pace, ed è per averlo seguito e per essersi attenuto alle sue prescrizioni che questa cosa si 
verifica per lui [l’Intimo].

Su questa questione vi è divergenza tra i sapienti: c’è chi afferma che il miracolo del Profeta 
è un carisma per l’Intimo, chi nega questo e chi sostiene che all’Intimo appartiene ogni 
carisma che non è un miracolo per il Profeta. Per i nostri compagni non è assolutamente 
possibile negare il carisma, poiché essi ne sono testimoni in loro stessi e nei loro fratelli, ed 
essi ne posseggono lo svelamento ed il gusto.

Se dovessimo menzionare ciò che abbiamo visto di essi e ciò che ci è stato riferito da parte 
di testimoni degni di fiducia chi ascolta resterebbe sbalordito e forse lo rigetterebbe; questo 
perché si limita a considerare l’anima e la figura di colui tramite cui Allah lo manifesta, e 
perché non ha molta considerazione per lui [essendo un suo simile], ma se per completezza 
considerasse Colui che fa, il Potente, Colui che sceglie liberamente (al-muḫtār), sia Egli 
glorificato, che è Colui che realizza il carisma tramite lui, la cosa non gli apparirebbe enorme.

Ho incontrato uno dei giuristi del nostro tempo che diceva: “Se vedessi coi miei occhi accadere 
una di queste cose tramite qualcuno direi che la mia mente è stata perturbata e negherei che 
ciò sia avvenuto, malgrado per me ciò sia possibile, in quanto Allah, sia Egli esaltato, se vuole 
far accadere una cosa simile tramite colui che Egli vuole, la fa accadere”. Osserva, figliolo, 
quanto è spesso il velo di costui, e quanto grande la sua negazione e la sua ignoranza. Allah 
dia una mano a noi ed a lui, Amen! Ed illumini la sua vista interiore.

Torniamo dunque al nostro argomento: questi atti subiti (infiʿālāt) divini che hanno luogo 
elettivamente tramite questa persona umana, in tutti i loro gradi, sono riconducibili ad una 
sola origine, cioè a dei poteri psichici (quwā nafsiyya) che i ṣūfī chiamano himma e che alcuni 
di loro chiamano veridicità (ṣidq). Essi dicono: “un tale diresse la sua himma verso una cosa ed 
essa si realizzò” e “un tale fu veridico in una faccenda ed essa si realizzò”. Questo attributo 
è comune al Profeta ed all’Intimo, che lo condividono insieme ad altri due [attributi]: [163] 

il primo è che la scienza acquisita [per l’uomo comune], il Profeta e l’Intimo l’ottengono 
senza sforzo di acquisizione, in quanto senza alcuna considerazione riflessiva essi 
ottengono immediatamente l’indicazione e ciò che viene indicato (ad-dalīl wa-l-madlūl); 
il secondo è che ciò che gli uomini vedono in sogno, il Profeta e l’Intimo lo vedono 
durante la veglia; 
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il terzo è la himma di cui stiamo parlando e che consiste nel fatto che tutto ciò che una 
persona non può ottenere se non per mezzo del suo corpo o di una causa esteriore, il 
Profeta e l’Intimo l’ottengono per mezzo della loro himma, ed anche di più, in quanto 
essi realizzano anche cose che sono fuori della portata dell’uomo ordinario, come 
quelle che abbiamo menzionato. (527)

Sappi che questa himma si trova nel servitore secondo due modalità e due gradi: una himma 
che esiste all’origine nella natura innata del servitore e nella sua costituzione ed una himma 
che egli acquisisce e che prima non c’era. 

Tra i nostri compagni vi sono coloro che sostengono solo l’origine innata, ma se uno obietta: 
“Come è possibile che sia innata quando vediamo che egli non la possiede se non dopo 
aver acquisito la discriminazione ed i nobili tratti di carattere, che sono due stazioni?”, noi 
rispondiamo che le cose non stanno così. Al contrario essa è nella costituzione naturale di colui 
che Allah ha voluto creare in questo modo, ma la persona non si rende conto di possederla, 
e di conseguenza la impiega per cose diverse da quelle straordinarie di cui abbiamo parlato, 
ed è solo quando prende coscienza di essa che la impiega per ciò che desidera ottenere delle 
cose esistenti, come il prodigio di Gesù, su di lui la Pace, che parlò nella culla per ordine di 
Allah (528) o la himma di Maria (529) o il testimone di Giuseppe, su di lui la Pace (530). 

Non vedi che colui che pratica il malocchio (ʿayn) quando immagina intensamente di far 
finire il cammello nel paiolo ed il bambino nella tomba, riesce nel suo intento? La Legge 
stessa afferma questo attributo e fa cercare rifugio in Allah da esso (531).

La differenza tra noi ed un altro gruppo è che per noi tutti questi [poteri psichici] sono delle 
cause seconde in occasione delle quali, e non per mezzo delle quali, il Vero, Gloria a Lui, fa 
le cose, mentre gli altri sono convinti del contrario, cioè che sono le cause seconde ad agire. 
[164]

527 Questi tre attributi condivisi sono descritti da Ibn ʿArabī anche nella Risālat al-anwār, a pag. 168 delle Rasā’il 
pubblicate da Dār Ṣādir, Beirut, 1997. 
528 Riferimento a Cor. III-46, V-110 e XIX-29 a 33.
529 Al-Kurdī correla questa espressione con Cor. III-37 ove è menzionato il fatto che Maria, durante la sua 
reclusione nel santuario (miḥrāb) riceveva in modo straordinario il suo nutrimento. D’altra parte nel cap. XX 
dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 181 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī precisa che vi furono due testimoni ad attestare 
l’innocenza di Maria: il primo fu Gesù che parlò nella culla, il secondo fu il tronco secco della palma che si mise 
a produrre datteri freschi per Maria, come riportato in Cor. XIX-23 a 25.
530 Riferimento a Cor. XII-26 e 27. Alcuni commentatori, tra cui as-Suyūṭī e Ismāʻīl Ḥaqqī, riferiscono che il 
testimone era un cugino di Zulayḫā che parlò dalla sua culla.
531 Probabile riferimento alle due ultime Sūre del Corano.
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Riguardo a questo argomento, cioè l’atto subito dai corpi per mezzo delle himam (532), che 
sono i poteri psichici, abbiamo visto una persona che era tanto dominata dall’immaginare 
(wahm) una certa cosa al punto che essa gli capitò. L’esempio è il seguente: venne innalzata 
su due muri tra i quali vi era un ampio spazio vuoto una tavola larga uno o due palmi e 
venne imposto ad una persona di camminare su di essa. Quando egli vide il vuoto sotto di sé 
si immaginò nella sua anima di cadere a terra e quando questa immaginazione prese forza 
in lui e lo dominò essa fece cadere all’istante il corpo a terra, malgrado questa persona fosse 
capace di camminare a terra sulla superficie larga un palmo o un dito senza cadere. Di questi 
esempi ve ne sono molti.

Di essi fanno parte gli stati degli aspiranti e il tremore (qušaʿrīra) (533); se osservassi con l’occhio 
della scienza vedresti che ogni movimento nell’esistenza ha questa origine, ma essa è nascosta. 
Questi poteri divini radicati nelle anime sono la base della rottura del corso abituale degli 
eventi nei suoi differenti gradi.

Di questo capitolo fa parte ciò che abbiamo visto di alcune persone in cui Allah ha connaturato 
la facezia: quando esse parlano provocano nelle anime di coloro che li ascoltano grande 
allegria (ṭarab) e riso, tanto che ciò traspare nei loro corpi. Persino i re ridono nei momenti di 
massima serietà [all’ascolto del loro discorso] e non sono in grado di dominare quell’allegria 
ed impedire che i corpi ne subiscano il grande influsso, per l’effetto che essa ha sull’anima e 
che non osserviamo con altre persone. Ed abbiamo visto talora chi faceva lo stesso discorso e 
suscitava solo fastidio, essendo privo di questo potere.

Ancora più stupefacente è che da questo potere vengano esistenziate delle himam attive 
sull’ascolto senza essere viste, come quando ad un gruppo viene riferito ciò che ha detto 
chi ha questo attributo [di facezia] e trovano spiritoso il suo racconto e le loro anime 
desiderano ascoltarlo da lui. Si presenta poi loro una persona di cui si dice che sia il tale che 
essi desiderano incontrare, ma non è lui, e quando egli fa un discorso noioso in essi si genera 
allegria, ma la loro allegria non è realmente per ciò che ha detto, bensì ciò che li rallegra è 
solo la loro immaginazione, salda nelle loro anime, [che si tratti di lui], la quale impedisce 
[165] loro di considerare ciò che questa persona ha detto e compararlo con ciò che è stato 
udito del racconto dell’altro, poiché questo ascolto è come l’ascolto dei suoni della musica, 
che è solo suono, ed il loro effetto in essi dipende da loro. Questa è la passione amorosa 
(taʿaššuq) psichica (534) che il saggio conosce bene.

532 Questo termine è il plurale di himma.
533 Questo termine ricorre nel cap. 310 [III 39.14], ove Ibn ʿArabī spiega che dopo la discesa di una realtà 
spirituale, durante la quale colui che ha questo stato traspira profusamente per l’intenso calore, quando la realtà 
spirituale si ritira sopravviene un intenso freddo, che provoca tremore e brividi, tale che il possessore dello stato 
è costretto a coprirsi per riscaldarsi.
534 Nel cap. 372 [III 450.21] Ibn ʿArabī afferma: “Chiunque sia preso dalla passione amorosa per qualcosa ne 
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Se venisse detto: “Quando il mago (sāḥir) o chi è dotato di un potere psichico, che per te sta 
alla base della rottura del corso abituale delle cose, rivendica la Profezia e vuole un prodigio 
per attestare la veridicità della sua asserzione mediante il suo potere psichico, l’indicazione 
[tradizionale] prova che tale evento non può assolutamente accadere in conformità alla sua 
asserzione (535). Ma se fosse vero che l’origine della rottura del corso abituale sono i poteri 
psichici, allora questa cosa si verificherebbe per colui che rivendica [la Profezia] poiché egli 
è dotato di potere”, noi rispondiamo che i poteri non sono di una sola categoria, ma si 
suddividono in una gerarchia che è evidente per coloro che sono intelligenti, e se c’è questa 
gerarchia, i poteri che il Vero, sia Egli glorificato, dona ai Profeti non li conferisce ad altri 
che loro.

Se l’oppositore aggiunge: “Questo bugiardo rivendicherà la sua Profezia con un prodigio 
che è in suo potere, in modo da confermare la sua asserzione” noi rispondiamo che essendo 
dimostrato che ciò è impossibile è necessario che si verifichi una delle [seguenti] due situazioni. 
Se questo potere è connaturato, Allah, sia Egli glorificato, gli impedisce di far accadere ciò 
che gli ha reso possibile fare per una faccenda accidentale di cui colui che asserisce non è 
consapevole. Se invece non è connaturato ma è acquisito, come alcuni sostengono, allora 
Allah lo fa scomparire da quel ricettacolo con la creazione del suo opposto, come fece con il 
fuoco di Abramo, su di lui la Pace, dicendogli: “O fuoco, sii freddo e salutare per Abramo” 
(Cor. XXI-69). Se avesse lasciato il fuoco esso lo avrebbe bruciato, poiché la realtà essenziale 
del fuoco è quella di bruciare, quindi lo ha fatto scomparire ed ha dato esistenza al freddo 
(536): lo stesso vale per questo potere.

Non c’è modo di mutare le realtà essenziali, poiché [166] se l’entità di una realtà essenziale 
potesse mutare, muterebbero tutte le realtà essenziali, in quanto razionalmente ne sarebbe 
stabilita l’ammissibilità, e non ci resterebbe assolutamente alcuna scienza possibile. 
[Razionalmente] può essere che muti la realtà essenziale dell’oggetto della scienza e non 
possa assolutamente sussistere un’affermazione di unità nel cuore di qualcuno; può [anche] 

viene preso solo dopo averla attualizzata nella sua immaginazione riproduttiva (ḫayāl), averle creato un’immagine 
con la sua facoltà immaginativa (wahm) ed aver fatto coincidere questa immagine con l’oggetto del suo amore. 
Se non fosse così quando venisse a cessare la sua connessione con esso tramite la sua vista, il suo udito o un’altra 
facoltà sensibile cesserebbe anche la sua connessione con l’oggetto del suo amore, ma noi constatiamo che le 
cose non stanno così”.
535 Al-Kurdī spiega che in caso conrario sarebbe falsa l’affermazione dell’Inviato che non vi saranno Profeti 
dopo di lui.
536 Nell’introduzione delle Futūḥāt [I 45.2] Ibn ʿArabī afferma: “Le entità non cambiano e le realtà essenziali 
non si tramutano. Il fuoco brucia per la sua realtà essenziale, non per la sua forma. Quindi il Suo detto, sia 
Egli esaltato: “O fuoco, sii freddo e salutare” (Cor. XXI-69) è un discorso rivolto alla forma, cioè ai carboni. I 
corpi dei carboni sono infiammati dal fuoco e poiché il fuoco sta in essi, sono stati chiamati “fuoco”. Quindi essi 
ammettono la freschezza così come ammettono il calore”, e nel Cap. 198 [II 472.10] aggiunge: “Sappi che la 
sottigliezza non può tramutarsi in grossolanità poiché le realtà essenziali non si tramutano, ma ciò che è sottile 
può diventare grossolano, come una cosa calda che diventa fredda, o una cosa fredda che diventa calda”.
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essere che a colui che ha la prova dell’unità di una certa cosa venga meno l’unicità di essa, 
ma [in realtà] non c’è modo che questo sia (537). 

A conferma di ciò che abbiamo detto si può citare il detto dell’Inviato di Allah, che Allah 
faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace: “Quando Allah vuole dare corso al Suo 
Decreto ed alla Sua Misura sottrae a coloro che hanno la ragione la loro ragione e quando 
ha compiuto la Sua Misura riguardo ad essi la restituisce loro perché considerino” (538). Se 
fosse restata loro la ragione sarebbe restata loro anche la considerazione.

[167] Le dimore spirituali di questa parte del corpo

Sappi, figliolo, che non conoscerai le dimore della recitazione finché non conoscerai i Libri 
stessi che vengono recitati; quando li conoscerai allora conoscerai come recitarli e come 
ascoltarli da chi te li recita: realizza ed Allah è Colui che guida. 

537 Ho cercato di dare un senso a quest’ultimo paragrafo inserendo delle parentesi quadre. Al-Kurdī confessa 
di non capirne il senso, mentre aṣ-Ṣalāḥī riporta il testo, con alcuni errori di lettura, limitandosi ad aggiungere 
dopo “la sua unicità” la spiegazione “per il mutare delle realtà essenziali”.
538 Ḥadīṯ non recensito nelle raccolte canoniche. Ibn ʿArabī lo riporta, commentandolo, nei capitoli 207 [II 
491.2], 231 [II 530.30], 297 [II 685.6], 354 [III 242.20], e 422 [IV 35.1]; sull’argomento si possono consultare 
le note 418 e 419, ove sono riportati alcuni estratti di questi commenti.
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I nomi dei Libri (539): il Libro illuminante (munīr) (540), [il Libro] evidente (mubīn) (541), [il 
Libro] che tiene conto (muḥṣī) (542), [il Libro] che impedisce l’accesso (ʿazīz) (543), [il Libro] 

539 Nel cap. 330 [III 112.1] Ibn ʿArabī afferma: “Allah ha posto nell’esistenza due Libri: un Libro chiamato 
Madre (umm), in cui si trova ciò che è prima della sua esistenziazione e ciò che ha scritto per il regime del Nome 
“Colui che provvede al nutrimento (al-muqīt)”. Esso è un Libro che possiede una misura (qadar) nota, in cui si 
trovano alcune entità delle possibilità e ciò che viene generato da esse. E un altro Libro in cui non si trova se non 
ciò che è generato specificamente dagli esseri assoggettati all’incombenza legale (mukallafīn): in esso la scrittura 
non cessa fintanto che persiste l’incombenza legale (taklīf) e in esso sussiste l’argomento per Allah contro gli 
esseri assoggettati all’osservanza delle norme, ed è per esso che Egli chiederà [conto] a loro, non per la Madre. 
Questo è il vero Prototipo evidente con cui Allah, sia Egli esaltato, giudicherà, e di cui Allah ci ha informato nel 
Suo Libro quando ordinò a lui, su di lui la Pace, di dire al suo Signore: “Giudica secondo verità” (Cor. XXI-
112), intendendo questo Libro. Esso è il Libro della resa dei conti (iḥṣā’) che “non lascia fuori una cosa piccola 
né una grande senza averla presa in conto” (Cor. XVIII-49) “ed ogni cosa piccola e grande è registrata” (Cor. 
LIV-53) ed esso è testualmente citato nella Madre, che è il Zibr, il cui significato è la scrittura. 
Le classi (aṣnāf) dei Libri sono molte e le abbiamo menzionate ne I ponenti delle stelle, ed esse sono riconducibili a 
questi due Libri. Il motivo dell’esistenziazione dei due Libri è il fatto che Egli, Gloria a Lui, ha creato di ogni 
cosa una coppia, è così ha creato anche due Libri. Dal secondo Libro il Vero è denominato “Informato (ḫabīr)” 
e dalla Madre è denominato “Sapiente”, ed Egli è il Sapiente per il primo [Libro] e l’Informato per il secondo, 
se hai compreso” e nel cap. 374 [III 466.8] aggiunge: “Abbiamo già menzionato i Libri ed i loro nomi in questo 
libro, cioè una parte di essi, nella dimora del Corano [cap. 325], e nel Libro dei ponenti delle stelle nella sezione 
dedicata alla lingua”. Nel citato cap. 325 in realtà Ibn ʿArabī elenca e spiega otto nomi attribuiti al Corano nel 
Corano stesso [III 96.7], nomi che con la sola eccezione di “evidente (mubīn)” sono diversi da quelli elencati in 
quest’opera. Nel cap. 332 [III 122.12] parlando delle categorie (marātib) dei Libri elenca undici nomi, sei dei 
quali corrispondono a quelli qui riportati. Infine, nel Kitāb šawāhid al-ḥaqq fī l-qalb, a pag. 168 del terzo volume 
delle Rasā’il, Širkat al-quds, Il Cairo, 2017, in un elenco non esaustivo di quindici Libri sono invece riportati sei 
di questi otto nomi, con l’eccezione di quello “illuminante” e di quello “che riunisce”, cioè il primo e l’ultimo.
540 Questa espressione ricorre in Cor. III-184, XXII-8, XXI-20 e XXXV-25.
541 Questa espressione ricorre nel Corano 12 volte come tale [V-15, VI-59, X-61, XI-6, XII-1, XV-1, XXVI-
2, XXVII-1 e 75, XXXVIII-2, XXXIV-3 e XLIV-2] ed una volta come “Corano evidente” (XXXVI-69).
542 Questa espressione non si trova come tale nel Corano, ma è implicita nel senso dei versetti XVIII-49, LIV-
53 e LXXVIII-29.
543 Questa espressione ricorre in Cor. XLI-41.
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inscritto (marqūm) e saggio (544), [il Libro] tracciato (masṭūr) apparente [(ẓāhir) o esteriore], [il 
Libro] tracciato nascosto [(bāṭin), o interiore] (545), ed [il Libro] che riunisce (ğāmiʿ) (546).

Specificazione dei loro possessori, che sussistono per essi: quello illuminante 
appartiene alla gente degli argomenti (huğağ); l’evidente alla gente delle realtà essenziali; 
quello che tiene conto alla gente della vigilanza; quello che impedisce l’accesso alla gente 
dell’impeccabilità; quello inscritto e saggio agli Inviati ed agli Eredi; quello tracciato 
apparente, per interpretazione (ta’wīl) e trasposizione (iʿtibār), alla gente della fede; quello 

544 La prima espressione ricorre in Cor. LXXXIII-9 e 20, la seconda in Cor. X-1.
545 L’espressione “Libro tracciato” ricorre in Cor. LII-2, mentre “tracciato” riferito al Libro ricorre anche 
in Cor. XVII-58 e XXXVI-6. I termini marqūm e masṭūr sono i participi passivi di due verbi che significano 
primariamente “scrivere”, come kataba: il primo ha come significato secondario quello di marcare le lettere con 
i punti diacritici, sì da rendere più chiaro il significato; l’altro ha come significato secondario quello di scrivere 
una linea di testo, ma non ho trovato in italiano dei termini semplici equivalenti, per cui ho solo adottato due 
termini diversi per tradurli, evitando “scritto” che corrisponde invece a maktūb. Non è facile comprendere la 
distinzione tra questi due termini nell’opera di Ibn ʿArabī; nel cap. IX del Kitāb at-tadbīrāt al-ilahiyya, a pag. 246 
dell’edizione citata, egli afferma: “Dunque la Tavola è il ricettacolo della scrittura (kitāba); noi la chiamiamo 
quindi Libro e diciamo che esso si divide in due tipi: un Libro tracciato ed un Libro inscritto. Allah, sia Egli 
esaltato, ha detto: “Per la montagna e per il Libro tracciato” (Cor. LII-1 e 2) ed ha detto: “un Libro inscritto” 
(Cor. LXXXIII-9 e 29). Egli ha dunque prestato giuramento per il [Libro] tracciato ed ha notificato che quello 
inscritto si trova in due sedi, il Siğğīn [dimora dei dannati] e loʿIlliyūn [dimora dei beati]. Quindi il Libro tracciato 
è nel mondo degli Spiriti e quello inscritto è nel mondo del Mistero e della manifestazione sensibile. Dal punto 
di vista delle realtà essenziali il Libro inscritto è identico a quello tracciato, secondo lo svelamento autentico. 
Tuttavia, poiché il Pleroma Supremo non vede di esso se non la faccia (wağh) che è rivolta 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 delle due facce [del Libro] esso è inscritto. Il lato del Libro che è rivolto a Colui che 
scrive (rāqim) è quello tracciato, il luogo in cui si manifestano le forme (al-mawḍiʿ al-mušakkal), il luogo in cui si 
annodano i fili e si intrecciano tra di loro; il lato del Libro che è rivolto alla Terra è anch’esso tracciato, ed è 
inscritto dalla faccia che è rivolta verso Colui che scrive, per colui che contempla entrambe le facce. Questo 
Libro tracciato terreno è la scienza dei dottori dei regimi giuridici, i cui cuori sono velati da questo basso 
mondo, sì che non vedono il Malakūt. Gli Angeli sono nel Libro tracciato dal lato del mondo superiore del 
Comando, mentre i giuristi velati sono nel Libro tracciato dal lato del mondo inferiore della Creazione. Quanto 
ai realizzati essi sono nel Libro inscritto per la loro contemplazione delle due facce: ciò che è rivolto verso la 
Terra essi lo contemplano sensibilmente, e ciò che è rivolto verso Colui che scrive, cioè ciò che è al di sopra 
del Trono nei riguardi del segreto di chi ha realizzato e al di sopra del Cielo nei riguardi di alcuni mondi del 
Comando, essi lo contemplano con il cuore e con l’intelletto”. Nel cap. 68 [I 366.1] aggiunge: “L’esistenza 
è una pergamena dispiegata ed il Mondo in essa è un Libro tracciato, anzi inscritto, poiché ha due facce], 
una faccia che cerca l’elevatezza ed i Nomi divini ed una faccia che cerca il basso, cioè la Natura. Per questo 
abbiamo dato la preponderanza al nome “inscritto” rispetto al “tracciato” ed ogni faccia del [Libro] tracciato 
è inscritta”; e nel cap. 472 [IV 106.4] precisa: “[...] “un Libro tracciato” e se dici “inscritto” ciò è più efficace 
in quanto possiede due facce”.
546 Questa espressione non si trova come tale nel Corano, ma è implicita nel senso dei versetti VI-38 “Non 
abbiamo trascurato nulla nel Libro”, e XVI-89 “ed abbiamo fatto discendere su di te il Libro come chiarificazione 
di ogni cosa”. Nel cap. 73, questione XL [II 67.28] Ibn ʿArabī afferma: “Il mondo intero è la differenziazione 
(tafṣīl) di Adamo ed Adamo è il Libro che riunisce, ed egli sta al mondo come lo spirito al corpo. Quindi l’Uomo 
è lo spirito del mondo ed il mondo è il corpo” e nel Kitāb ʿanqā’ mugrib, a pag. 113 dell’edizione Širkat al-quds, Il 
Cairo, 2016, precisa: “[…] “Presso di Lui è la Madre del Libro” (Cor. XIII-39), quindi noi siamo il Libro più 
manifesto ed essa [la Realtà muḥammadiana] è la Madre più elevata, e quindi l’Uomo è il Libro che riunisce”.
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tracciato nascosto, anch’esso per trasposizione, alla gente della licenza (ibāḥa) (547); e quello 
che riunisce agli esseri spirituali angelici.

I segni indicatori di coloro che li recitano in presenza [di Lui]: il segno indicatore 
di chi asserisce di recitare l’illuminante è l’intuizione; il segno indicatore di chi asserisce di 
recitare l’evidente è il discernimento (tamyīz), le saggezze e l’ordine (tartīb); il segno indicatore 
di chi asserisce di recitare quello che tiene conto è l’attenersi ai limiti prescritti; il segno 
indicatore di chi asserisce di recitare quello che impedisce l’accesso è di ignorare la sua 
stazione; il segno indicatore di chi asserisce di recitare quello inscritto e saggio è di ingiungere 
il bene, proibire il male e rimettersi ad Allah in ogni stato; il segno indicatore di chi asserisce 
di recitare quello tracciato apparente è il combattimento interiore; [168] il segno indicatore 
di chi asserisce di recitare quello tracciato nascosto è l’eresia (zandaqa); il segno indicatore 
di chi asserisce di recitare quello che riunisce è l’uscita dalla condizione umana e la sua 
ammissione al rango angelico, come Abū ʿIqāl (548) ed altri.

I segni indicatori di coloro a cui il Vero li recita. Sappi, figliolo, che colui a cui viene 
recitato l’illuminante doma le sue passioni; colui a cui viene recitato l’evidente contempla i 
suoi significati; colui a cui viene recitato il Libro che tiene conto percorre la via della Sua 
guida; [169] colui a cui viene recitato quello che impedisce l’accesso è difeso dalla Sua 
protezione; colui a cui viene recitato quello inscritto e saggio realizza i suoi desideri; colui 
a cui viene recitato quello tracciato apparente ottiene la Sua misericordia; colui a cui viene 
recitato quello tracciato nascosto ha come padrone Satana; colui a cui viene recitato quello 
che riunisce non osserva altro che Lui.

[170] La prima dimora: la recitazione del servitore al Vero, sia Egli benedetto 
ed esaltato

Forse, figliolo, aneli ad essere iscritto tra coloro che recitano questo Libro al Vero, sia Egli 
esaltato, in quanto scorri le sue lettere e vai e vieni in esso, senza capirne il significato, né 
attenerti al limiti che esso impone, oppure ti immagini che il Vero, sia Egli benedetto ed 

547 Il senso corretto di questo termine è liceità, uno dei cinque regimi giuridici riguardanti le opere, ma l’ho 
tradotto con licenza per dargli una connotazione negativa corrispondente a quella che hanno i segni indicatori 
relativi a questo Libro e descritti nel seguito del testo.
548 Abū ʿIqāl, morto alla Mecca nell’anno 296 dall’Egira, era un discendente della dinastia Aglabita che 
governò per un secolo il Nord-Africa, ma rinunciò alle ricchezze ed al potere per seguire la Via. Ibn ʿArabī lo 
menziona nei capitoli 19 [I 167.8], 44 [I 248.29 e 31], 45 [I 251.34], 106 [II 188.4], 148 [II 239.30] e 192 [II 
384.18] delle Futūḥāt, nella Risālat al-anwār, pag. 167, nel Kitāb tāğ at-tarāğim, pag. 129 e nella Risālat rūḥ al-quds, 
pag. 296 delle edizioni citate, precisando che era un folle (mağnūn) [di Dio], totalmente annientato (mustahlak) nel 
Vero, tanto che visse gli ultimi quattro anni della sua vita alla Mecca senza mangiare né bere.
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esaltato, quando tu dici: “Sia lode ad Allah, il Signore dei mondi” (Cor. I-2) ti dica: “Il Mio 
servitore Mi elogia” (549). No, per Allah, figliolo! Il Vero, sia Egli glorificato, dicendo: “Il Mio 
servitore Mi loda” e “Il Mio servitore Mi elogia” Si rivolge solo alla gente della presenza con 
Lui in occasione della recitazione, in quanto è Lui che colloquia con Se stesso per mezzo 
del Suo atto ed è Lui che colloquia con la Sua comprensione (iḥāṭa) e la Sua Essenza, e [Si 
rivolge] alla gente che pondera e medita i segreti e le scienze che Egli ha deposto nel Suo 
prezioso Discorso, ciascun servitore secondo la sua stazione, il suo gusto spirituale ed il suo 
svelamento. Egli, sia esaltato, ha detto: “Affinché ponderino i suoi versetti e coloro che hanno 
intelligenza meditino” (Cor. XXXVIII-29), ed ha detto: “Tutti gli uomini hanno scienza 
della fonte a cui attingono” (Cor. II-60).

Anzi, affermo che colui che si mantiene sulla strada della rettitudine, il cui abito di onore è 
l’obbedienza, e la cui lingua tace se non nella recitazione del Corano, è colui che loda Allah 
con il suo stato e Lo ringrazia con i suoi atti, e di cui Allah dice: “Il Mio servitore Mi loda”. Se 
la lingua dice “Sia lode ad Allah” ed il cuore è nel negozio, o a casa, o in uno degli obiettivi 
personali, come fa costui a sapere che sta lodando Allah? Com’è possibile ciò mentre il cuore 
non è attento a quello che la lingua proferisce, per via di ciò in cui è occupato?

Se Allah ti assiste e tu vuoi che il Vero, sia magnificato il Suo Nome, ascolti da te la tua 
recitazione, ti iscriva nel registro (dīwān) di coloro che recitano e dica di te in modo perfetto: 
“Il Mio servitore Mi loda”, abbi scienza delle dimore della recitazione, delle sue sedi, e 
di quante [parti] di te recitano. Devi infatti sapere che vi è una recitazione per la lingua, 
[171] una recitazione per il corpo con tutte le sue parti, una recitazione per l’anima, una 
recitazione per il cuore, una recitazione per lo spirito, una recitazione per il segreto (sirr) ed 
una recitazione per il segreto del segreto (550).

549 Riferimento al seguente ḥadīṯ riportato da Muslim, IV-38 e 40, Abū Dā’ud, II-132, e da Ibn Ḥanbal 
“Abū Hurayra disse di aver sentito l’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, 
affermare che Allah, sia Egli esaltato, ha detto: “Ho diviso la ṣalāt tra Me ed il Mio servitore, metà appartiene 
a [o: è per] Me e metà appartiene al [o: è per il] Mio servitore ed il Mio servitore riceverà ciò che chiede”. 
L’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, disse: “ Quando il servitore dice 
“La lode ad Allah, il Signore dei Mondi”, Allah dice “Il Mio servitore Mi ha lodato”; quando il servitore dice 
“Il Misericordioso, il Clemente”, Allah dice “Il Mio servitore Mi ha glorificato”; quando il servitore dice “Il 
Re del Giorno del Giudizio”, Allah dice “Il Mio servitore Mi ha lodato”; quando il servitore dice “È Te che 
adoriamo ed è a Te che chiediamo aiuto”, Allah dice “questo versetto è condiviso tra Me ed il Mio servitore ed 
egli riceverà ciò che ha chiesto”; quando il servitore dice “Guidaci sul sentiero diritto, il sentiero di coloro su 
cui Tu effondi la Tua grazia, non di coloro su cui è la Tua collera, né di coloro che sono nell’errore”, Allah dice 
“Questo appartiene al [o: è per il] Mio servitore ed egli riceverà ciò che ha chiesto”. Ibn ʿArabī lo menziona 
una quarantina di volte nelle Futūḥāt.
550 Ibn ʿArabī spiegherà il significato di questa espressione nella sezione dedicata ai carismi del cuore [vedi 
pag. 287].
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La recitazione della lingua è la recitazione modulata (tartīl) del Libro secondo la regola 
che ha disposto Colui che ne ha imposto la lettura; la recitazione del corpo consiste nei 
comportamenti [corretti] secondo la loro suddivisione nelle parti che sono al suo livello [cioè 
del corpo]; la recitazione dell’anima è l’assunzione dei Nomi e degli Attributi come tratti di 
carattere; la recitazione del cuore è la purezza d’intenti (iḫlāṣ), il pensare ed il ponderare; la 
recitazione dello spirito è l’affermazione dell’Unità; la recitazione del segreto è l’unificazione 
(ittiḥād); e la recitazione del segreto dei segreti è l’adab, cioè l’incomparabilità che arriva ad 
esso [segreto] nel ricevere da Lui, quanto è Magnificente ed Elevato.

Chi sta di fronte al suo Signore con tutte queste qualità e quarda verso di Lui, sia magnificato 
il Suo Nome, ed Egli non vede una singola parte di lui che non sia impegnata da lui in ciò 
che Egli gradisce, è un servitore totale, ed in questo caso il Vero gli dice: “Il Mio servitore Mi 
loda” o ciò che dice in base a ciò che il servitore esprime a parole o in stato. Se egli ha solo 
una parte di queste qualità ed una disattenzione colpisce una parte di quelle che recitano, 
allora non è un servitore totale, e non c’è per il Vero in lui la servitù dell’eccellenza se non 
nella misura di ciò da cui la sua essenza è qualificata.

Vi è dunque un servitore in cui per Allah vi è un sesto (551) ed il resto è per le sue passioni, o per 
Allah un quinto e il resto per le sue passioni, o un quarto, un terzo o la metà, nella misura di 
ciò che di lui è presente con il Vero in quanto tale ed in quanto è chiamato, così come è stato 
riportato riguardo alla ṣalāt che Egli accetta di essa solo ciò che [il servitore] ne comprende 
(552): un decimo, un nono, un ottavo, un settimo, un sesto, un quinto, un quarto, un terzo o la 

551 Aṣ-Ṣalāḥī spiega la menzione di un sesto riferendolo alla sola recitazione della lingua, ad esclusione delle 
altre parti, ma poiché queste sono sette avremmo dovuto trovare menzionato un settimo e non un sesto. Il testo 
in realtà parla della presenza con Allah durante la recitazione e non di quante parti stanno recitando; non è 
comunque chiaro, almeno per me, il riferimento al sesto piuttosto che ad un’altra quota.
552 Riferimento ad uno ḥadīṯ non recensito nelle raccolte canoniche, che Ibn ʿArabī riporta nel cap. 316 [III 
63.17] e nel cap. 376 [III 478.30], ove precisa: “Quanto allo ḥadīṯ: “Allah non accetta della ṣalāt del Suo servitore 
se non ciò che egli ha compreso di essa”, esso corrobora [(yaʿḍudu), o: aiuta] l’osservanza del diritto di Allah, 
sia Egli esaltato, in ciò che Egli gli ha imposto, ed Egli ha fatto della metà il suo massimo, metà che è il limite 
che Egli ha stabilito per Sé nella ṣalāt del Suo servitore, ed [ha fatto] di un decimo il suo minimo, dicendo: “un 
decimo di essa [ṣalāt], un nono di essa, un ottavo di essa, un settimo di essa, un sesto di essa, un quinto di essa, 
un quarto di essa, un terzo di essa, o la metà di essa”. Egli non ha menzionato la quota (naṣīb) se non riguardo 
alla Fātiḥa, e noi sappiamo il significato e lo abbiamo esteso all’insieme degli atti e delle parole della ṣalāt, anzi 
all’insieme delle opere che ci ha imposto. Quanto a ciò che Egli ha stabilito si tratta di ciò in cui è riassunta la 
Fātiḥa, cioè nove parti (aqsām): la prima parte è: “Nel Nome di Allah, il Misericordioso, il Clemente”, la seconda: 
“La lode spetta ad Allah, il Signore dei Mondi”, la terza: “il Misericordioso, il Clemente”, la quarta: “il Padrone 
del Giorno del Giudizio”, la quinta: “È Te che adoriamo”, la sesta: “ed è a Te che chiediamo aiuto”, la settima: 
“Guidaci sul sentiero diritto”, l’ottava: “il sentiero di coloro su cui hai effuso il Tuo favore”, la nona: “non di 
coloro su cui è la Tua collera, né degli sviati”. Il perdente, che trascura la sua ṣalāt, è colui che non è presente 
con Allah in una di queste parti che abbiamo menzionato riguardo alla Fātiḥa ed esse sono quelle che Allah ha 
menzionato riguardo all’accettazione di un decimo fino alla metà”.
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metà di essa (553). E se egli è presente nella totalità gli risulta la totalità [della ṣalāt], poiché il 
Vero viene verso di te nella misura in cui tu vai da Lui. Non ha forse detto Allah: [172] “Chi 
si avvicina a Me di un palmo, Io mi avvicino a lui di un braccio, chi si avvicina a Me di un 
braccio, Io mi avvicino a lui di due braccia, e chi viene da Me a passo spedito, Io vengo da 
lui correndo” (554) ed il passo spedito aggiunto al passo spedito è una corsa. 

In questo ḥadīṯ vi sono due profitti. Il primo è che Egli dà più di quello che il servitore desidera 
(yatamannā). La conferma di questo è il detto dell’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere 
su di lui la Sua ṣalāt e la Pace: “Invero nel Paradiso vi sarà ciò che nessun occhio ha visto, che 
nessun orecchio ha sentito e che non si è mai presentato al cuore di un’uomo” (555) dandoci 
così ciò che sfugge alla nostra scienza, e la volontà [(irāda) o desiderio] in è una condizione 
[(šarṭ) o: requisito] per [l’ottenimento, o l’esistenza, del] la scienza (556).

Il secondo profitto, che è collegato con ciò che stavamo dicendo, è che il Vero viene da te con 
la Magnanimità (ğūd) in proporzione al tuo andare da Lui: se tu ti avvicini a Lui di un palmo 
Egli, per la Sua Magnanimità, Si avvicina a te di un braccio; ma per mezzo di chi ti avvicini 
a Lui di un palmo? È Lui che Si è avvicinato a te, per Sollecitudine verso di te da parte Sua, 
di questo palmo di cui ti sei avvicinato a Lui, poi come rimunerazione e ricompensa per 

553 Riferimento al seguente ḥadīṯ riportato da Abū Dā’ud, II-124: “Una persona si allontana [dopo la ṣalāt] e 
non gli è stato ascritto se non un decimo della sua ṣalāt, un nono di essa, un ottavo di essa, un settimo di essa, 
un sesto di essa, un quinto di essa, un quarto di essa, un terzo di essa, o la metà di essa”. L’allontanamento può 
anche riferirsi al divagare della mente durante la ṣalāt.
554 Celebre ḥadīṯ qudsī riportato da al-Buḫārī, XCVII-15 e 50, Muslim, XLVIII-20 a 22, XLIX-1, at-Tirmiḏī, 
XLV-131, Ibn Māğah, XXXIII-58 e da Ibn Ḥanbal. Ibn ʿArabī lo cita nei capitoli 27 [I 192.4], 69 [I 534.28], 
73 [II 27.18, 31.8, 34.11, q. XII (49.6), e q. LXV (II 84.6)], 178 [II 340.13 e 360.28], 260 [II 559.6], 274 [II 
589.31], 306 [III 28.7] e 560 [IV 446.34].
555 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LIX-8, XCVII-35, Muslim, I-312, LI-2 a 5, at-Tirmiḏī, XXXVI-15, Ibn 
Māğah, XXXVII-39, ad-Dārimī, XX-98, e da Ibn Ḥanbal.
556 Non ho trovato altri riferimenti a quest’ultima frase, che apparentemente contrasta con quanto Ibn ʿArabī 
afferma nel cap. 48 [I 261.22]: “Ci sono delle cose, la possibilità della cui esistenza si fonda su una condizione 
(šarṭ) che le precede, o più condizioni, e tutto ciò è incluso nella denominazione di “causa” (sabab). Ma la 
condizione ha un regime e la causa efficiente (ʿilla) ne ha un altro. Il mondo, nella sua dipendenza dalla causa 
determinante la sua esistenza, è nel rapporto di dipendenza dell’effetto dalla causa efficiente o del condizionato 
dalla condizione? Qualunque sia delle due, non è l’altra, poiché la causa efficiente richiede l’effetto per la sua 
essenza, mentre la condizione non richiede il condizionato per la sua essenza. La scienza è condizionata dalla 
vita, ma dall’esistenza della vita non consegue l’esistenza della scienza”, e nel cap. 60 [I 293.8]: “Il mondo 
esige tra le realtà essenziali divine quattro relazioni: la Vita, la Scienza, la Volontà ed il Potere. Quando queste 
quattro relazioni sono stabilite per Colui la Cui esistenza è necessaria è certo che Egli è Colui che dà l’esistenza 
al mondo. La Vita e la Scienza sono due fondamenti delle relazioni e la Volontà ed il Potere sono inferiori ad 
esse. Il fondamento è la Vita, poiché essa è la condizione necessaria per l’esistenza della Scienza. La Scienza ha 
la generalità delle connessioni, poiché essa è connessa con Colui la Cui esistenza è necessaria, con il possibile 
e con l’impossibile, mentre la Volontà è inferiore ad essa nelle connessioni, poiché è connessa solo con il 
possibile”. Questi brani si riferiscono però alla Scienza ed alla Volontà in divinis, mentre qui sembra trattarsi del 
loro corrispettivo umano. Al-Kurdī spiega che ciò che non è voluto o desiderato dall’uomo non è saputo né si 
presenta al suo cuore.
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questo primo palmo Si è avvicinato a te di un altro palmo, anch’esso per Grazia (faḍl), e dalla 
somma dei due risulta un braccio, e così di seguito. È Lui che Si avvicina a Lui per mezzo del 
Suo Atto, ed è come se ti avvertisse e ti dicesse con la Sua frase “Io Mi avvicino a lui di un 
braccio”: “O Mio servitore, quando ti avvicini a Me sii testimone che nel tuo avvicinamento 
sono Io che ti faccio avvicinare a Me prendendoti per il tuo ciuffo frontale, mentre tu sei 
come il morto, privo di atto proprio. Poi ti ricompenso per questo con l’equivalente di ciò 
che ho prodotto; se ti ho portato verso di Me per un bene vengo verso di te con un bene, e 
se si tratta di altro che questo Io sono il Giudice, il Giusto, e le vostre opere ricadranno solo 
su di voi”.

Questo aspetto è molto enigmatico ed è concepibile che sia oggetto di confutazione, ma se 
tu realizzi ciò che ti abbiamo indicato la confutazione svanisce. Esaminalo e realizzalo in 
te stesso, poiché esso fa parte delle dimore più elevate di questa stazione. Osserva, figliolo, 
dove poni la tua himma, e qual è il tuo stato con il Vero verso Cui è il tuo luogo di ritorno, 
poiché non troverai presso di Lui se non ciò che hai fatto in precedenza. Già hai scienza delle 
dimore: o sei un servitore totale o lo sei solo in parte. [173]

Pondera questa recitazione ed imponila a te stesso nei tuoi moti e nelle tue soste, e non 
muoverti se non per mezzo (bi) di Allah, per (li) Allah, con (maʿa) Allah, riguardo (fī) ad Allah, 
verso (ilā) Allah, da parte (ʿan) di Allah, né fare soste se non secondo questa regola: 

per mezzo di Allah, quanto al Suo prendersi carico (tawallī) di te in ciò; 
per Allah, cioè a causa Sua e non per te; 
con Allah, quanto alla contemplazione ed alla vigilanza; 
riguardo ad Allah, quanto alla meditazione ed alla ponderazione; 
verso Allah, quanto all’indirizzamento ed all’obiettivo; 
da parte di Allah, quanto all’assoggettamento alle norme.

Sii così nella tua recitazione, poiché Egli, sia glorificato, “ha scienza del segreto e di ciò che 
è più nascosto” (Cor. XX-7) e [se sei così] Egli non vedrà nel tuo segreto e nel tuo palese ciò 
che Egli non gradisce da te, anche se è Lui l’Agente, sia Gloria a Lui, Colui che dà esistenza 
a questo atto. Sii assiduo nell’adab che ti è stato ingiunto ed in ciò che la Presenza divina 
comporta quanto a Maestà e Magnificenza.

Sappi che Allah, sia Egli esaltato, ha creato tutti gli atti, poi Egli, Gloria a Lui, li ha divisi in 
biasimati e lodati: osserva dove Egli ti fa stare. Se ti fa stare in ciò che è biasimato, sappi che 
al momento tu sei detestato: cerca quindi di ottenere la revoca e sii umile nel ritorno [a Lui]. 
Se ti fa stare in ciò che è lodato, sappi che al momento tu sei amato.
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Se tu fai, figliolo, ciò che il Vero non gradisce da te, ricorri contro la tua anima con il biasimo 
e l’accusa di inadeguatezza, poiché sarai premiato in questa associazione (557), anzi essa è 
la realtà essenziale dell’affermazione dell’Unità (tawḥīd), poiché un’affermazione dell’Unità 
senza l’adab non è un’affermazione dell’Unità. 

Se non hai visto il difetto da parte della tua anima, non hai fatto ricorso contro di essa con il 
biasimo e non hai avuto rimpianto del tuo atto, non è possibile da parte tua un pentimento, 
e se non ti sei pentito non sei amato, [174] e se non sei amato sei detestato e velato. E nel 
momento stesso in cui in questa affermazione dell’Unità asserisci di avere uno svelamento, il 
tuo cattivo adab nello stato ti rende velato, e questa realtà essenziale [del tawḥīd] non ti sarà di 
giovamento né in questo mondo, né nell’aldilà.

Sappi dunque, figliolo, che se il tuo atto, che abbiamo indicato come la tua recitazione, è 
per mezzo di Allah sei uno che contempla, dotato di cancellazione (maḥw); se è per Allah sei 
un realizzato, dotato di sobrietà (ṣaḥw) (558); se è con Allah sei uno che è aiutato, dotato di 
stato spirituale; se è nei riguardi di Allah sei un sapiente, dotato di affermazione (iṯbāt) (559); 
se è da parte di Allah sei uno che pratica l’adab, dotato di momento; se è verso Allah sei un 
conoscitore, dotato di himma.

Che Allah riunisca per noi e per voi queste stazioni e ci preservi dai mali (āfāt) per mezzo 
della Sua Generosità.

[175] La dimora della recitazione del Vero al servitore

Forse aneli, figliolo, che il Vero ti reciti i Suoi Libri mentre tu guardi la tua anima e sei 
insieme ai tuoi simili: mai e poi mai! Quando il Vero vuole che tu scenda in questa stazione 
e ti faccia ascoltare la Sua recitazione conformemente a ciò che vuole, o quanto al Suo 
Attributo o quanto al Suo Atto secondo le sue varietà, quando vuole questo per te ti estingue 
da te e ti spoglia di te e tu resti nell’esistenza come una figura scomparsa. Quando ti fa questo 
Egli recita a te e la Sua recitazione è di tre tipi.

Il primo tipo consiste nel [Suo] dare esistenza in te agli atti di lode (maḥāmid), e quando Egli 
dà loro l’esistenza in te, e si manifestano in te i loro regimi e realizzi ogni attributo lodevole, 
è come se il Vero, per mezzo degli effetti del Suo Atto in te, ti dicesse: “La lode spetta a te 

557 Cioè nell’attribuire all’anima, per adab, la responsabilità dell’atto, malgrado esso sia stato creato da Allah.
558 Ibn ʿArabī spiega il significato della sobrietà nel cap. 247 [II 546.14] delle Futūḥāt.
559 Ibn ʿArabī spiega il significato iniziatico di questo termine nel cap. 253 [II 553.13] delle Futūḥāt.
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(560), o Mio servitore” ed il servitore, quando contempla questa allocuzione legata allo stato 
ed all’attributo dice: “Il mio Signore mi loda”. Poi il servitore ritorna con la lode ad Allah 
per ciò che gli ha tributato e dice: “La lode spetta ad Allah, il Signore dei Mondi” (Cor. I-2), 
ed Allah a quel punto dice: “Il Mio servitore Mi loda”. E così gli attributi concordano con 
l’elogio, attributo dopo attributo, finché essi terminano dove è decretato per te. Quindi il 
Vero è Colui che loda e Colui che è lodato, ed il servitore è uno che loda e che è lodato, e 
[per lui] non è altro che un’elezione divina.

Questa stazione distingue il Signore dal servitore, poiché per il Vero, sia Egli esaltato, non 
c’è un lodatore contingente che Lo lodi da se stesso a meno che Egli, sia glorificato, non 
faccia esistere in quel lodatore l’attributo della lode, per mezzo della quale è un lodatore. Se 
le cose stanno così, allora è Lui, sia Egli esaltato, Colui che loda Se stesso per mezzo del Suo 
Atto (561), non il servitore: per questo abbiamo affermato qui che il servitore è lodato, non 
lodatore, poiché è Allah che lo qualifica, mentre lui non [176] è uno che qualifica (wāṣif) in 
questa stazione [essendo stato estinto] (562). Rifletti su questo tipo di recitazione: vedrai delle 
meraviglie! 

Il secondo tipo è quello che risulta al servitore dopo il primo tipo della recitazione, ed esso 
è la Sua recitazione a lui per mezzo dei segreti, le saggezze e le scienze dell’ordinamento 
[tartīb] che il servitore consegue quando ottiene la recitazione degli atti di lode che abbiamo 
menzionato, ed [è] la Sua recitazione a lui (563) per mezzo della presa di conoscenza elettiva 
delle teofanie spoliative essenziali. Quando [il servitore] viene qualificato anche da questi 
attributi il Vero gli dice ad esempio: “Il Misericordioso, il Clemente” come stato [non in 
modo verbale], ed allora il servitore, assumendo come tratti di carattere [questi attributi] 
dice: “Il Mio Signore mi ha elogiato, in quanto mi ha donato ciò che esige l’elogio e la lode di 
quanto le intelligenze non percepiscono – neppure se la himma si innalza alla sua ricerca – se 
non per designazione, elezione, e Magnanimità incondizionata, e mi ha accordato così “una 

560 Nei manoscritti Yusuf  Aga 5001, Shehit Ali 1431 e Azhariyya 2101 si legge: “La lode spetta ad Allah”, 
mentre negli altri sei manoscritti si legge: “La lode spetta a te (la-ka)”. Ho preferito questa seconda lettura, 
adottata da Abrār Aḥmad Shāhī ed anche dai commentatori, perché più coerente con il seguito del testo, in cui 
il servitore dice: “Il mio Signore mi loda”, anche se nelle opere di Ibn ʿArabī la coerenza della “nostra” logica 
non è sempre premiante. Si potrebbe obiettare che la frase: “La lode spetta a te” riferita al servitore non si trova 
in altri testi di Ibn ʿArabī, ma ciò è vero anche per l’espressione: “Il mio Signore mi loda”, sulla quale non c’è 
discordanza tra i manoscritti.
561 Nel cap. 198 [II 403.22] Ibn ʿArabī afferma: “Non c’è chi loda se non Allah, e non c’è lodato se non Allah, 
e la lode della lode è il Suo Attributo, ed il Suo Attributo è Lui stesso, poiché Egli non Si moltiplica e non è 
completato dall’aggiunta [di qualcosa], sia Allah esaltato. Quindi la lode della lode è Lui e non è altro che Lui. 
[…] Non loda Allah se non Dio e Colui che è lodato è Lui stesso, nessun’altro”. Va osservato che l’espressione al-ḥamdu li-
llāh può significare che la lode spetta solo ad Allah, sia in quanto lodato che in quanto lodante.
562 Il commento tra parentesi è riportato da al-Kurdī.
563 Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato la lettura “a te”, attestata solo dai manoscritti Bayazid 3750 e Azhariyya 
2101 [variante non segnalata da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb].
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lingua di veridicità tra i posteri” (Cor. XXVI-84), ed è Lui che è realmente il Misericordioso, il 
Clemente”. Ed il Vero dice allora: “Il Mio servitore Mi elogia” e la faccenda diventa circolare 
tra il servitore ed il Vero (564).

La differenza tra le recitazioni in questi due tipi è che la recitazione nel primo tipo è una 
recitazione che comporta [per il servitore] l’assunzione di tratti di carattere divini (taḫalluq), 
mentre nel secondo tipo è una recitazione che comporta una realizzazione (taḥaqquq), poiché 
non è ammissibile essere qualificati da essa, in quanto la realtà essenziale lo ricusa, ed essa 
è un dono dominicale ed una Magnanimità divina. Rifletti anche su questo tipo: vedrai 
delle meraviglie!Il terzo tipo è una recitazione che esula dalla creazione, dall’invenzione e 
dalla produzione ex novo: alcuni servitori la ottengono come realtà essenziale e presa di 
conoscenza in questa dimora [terrestre], altri la ottengono nella dimora dell’aldilà. Questa è 
una sezione che ci è stato impedito di svelare per la scarsa intelligenza di alcune creature tra 
coloro che hanno scienza di essa [sezione] e tra i conoscitori, e lasciamo che sia tu a disvelarla 
da te stesso, se fai parte di coloro [che ottengono questa recitazione].

[177] La sfera della mano destra

Può darsi che tu chieda della tua mano: qual’è la quota che le spetta nell’esistenza e dov’è il 
suo rango nelle Presenze della Magnanimità? Ascolta, figlio assistito e felice:

Chi ha ghermito per mezzo del Misericordioso è un cavaliere per il quale mostrarsi generoso era una 
recitazione costante (hiğğīr): quindi si è elevato.
Chiedigli quando contrae questo mondo e lo dilata: “Sono le tue mani a farlo?”, “Niente affatto: è il 
vostro Signore a farlo”.

Figliolo, questo è un grado nobile che non otterrai mai finché non sarai ammesso, e non 
sarai ammesso finché non sarai cancellato, e non sarai cancellato finché non avrai realizzato, 
e non realizzerai finchè non avrai assunto i tratti di carattere [divini] e non assumerai i tratti 
di carattere [divini] finché non sarai assistito, e non sarai assistito finché non sarai compagno 

564 Nel cap. 20 [I 168.28] Ibn ʿArabī afferma: “Le parole provengono dalle lettere, le lettere provengono 
dall’aria e l’aria proviene dal Soffio del Misericordioso, e per mezzo dei Nomi si manifestano gli effetti negli 
esseri contingenti […] Poi l’uomo, per mezzo di queste parole, fa sì che la Presenza del Misericordioso gli accordi 
del Suo Soffio ciò per cui sussiste la vita di ciò che egli ha chiesto con quelle parole, e così la faccenda diventa 
circolare”; e nel cap. 410 [IV 14.12] aggiunge : “Il mondo è tra il punto centrale e la circonferenza: il punto 
centrale è il “Primo” e la circonferenza è l’”Ultimo”. In questo modo la preservazione divina ci accompagna 
dovunque siamo; Egli ci allontana da Lui per dirigerci verso di Lui e la faccenda è un cerchio che non ha un 
estremo che possa essere attestato o presso cui ci si possa fermare. Per questo viene detto al Muḥammadiano 
che ha questo tipo di svelamento: “Non c’è stazione per voi” (Cor. XXXIII-13) poiché la faccenda è circolare, 
“quindi ritornate” (Cor. ibidem)”. 
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di chi è assistito e che possiede i tratti di carattere [divini]. Se ti accompagnerai a lui sarai 
assistito, e se sarai assistito riceverai i tratti di carattere, e se riceverai i tratti di carattere 
otterrai la realizzazione, e se otterrai la realizzazione sarai cancellato, e se sarai cancellato 
sarai ammesso e quando sarai ammesso ti sbarazzerai di ciò che è in mano tua degli esseri 
e ti staccherai dal possesso della tua destra e da questi attributi e la tua mano sarà la mano 
dell’eccellenza (ṭawl): darai e sottrarrai con una mano di verità [cioè con la mano del Vero].

Sappi, figliolo, che il servitore assistito e voluto (murād) [da Dio], quando realizza nell’osservanza 
delle regole che si impongono a lui riguardo alla sua mano, la lascia libera in ciò che è lecito 
per lui, la distende in ciò che è obbligatorio per lui o raccomandato, e la ritrae da ciò che è 
vietato per lui, o biasimato, o lecito, per scrupolo e himma, e: “Fa parte dell’eccellenza della 
sottomissione (islām) dell’uomo il tralasciare ciò che non lo riguarda” (565). 

Ciò che è obbligatorio è il dare la zakāt ed altre cose simili; ciò che è raccomandato è 
l’elemosina volontaria; ciò che è vietato è il rubare, toccare ciò che non è lecito toccare, 
colpire senza averne diritto, ecc.; ciò che è biasimato è maneggiare il membro con la destra 
per urinare, pulire le pudenda con la destra, ecc.; ciò che è lecito è come chi è in compagnia 
di un sarto o di un falegname ed allunga la sua mano su uno dei suoi utensili per prenderlo 
in mano senza averne bisogno, o il rivoltare un abito ed altre cose dello stesso genere.

Quando egli si attiene al limite prescritto e rispetta il patto, questo attenersi produce la 
generosità commisurata ai bisogni (saḫā’), la rinuncia (zuhd) e l’elargire la ricchezza, come ha 
detto, su di lui la Pace: “Se non chi fa così e così!” (566), cioè con la sua ricchezza.

Egli non farà così finchè non sarà caratterizzato dai segreti dei nomi della sua mano (yad) (567) 
e di ciò che le è vicino, il che lo porta a [178] [ri]gettare questo mondo ed i suoi accidenti, 

565 Ḥadīṯ riportato da at-Tirmiḏī, XXXIV-11, Ibn Māğah, XXXVI-12, e da Mālik, XLVII-3 e LVI-17. Ibn 
ʿArabī lo riporta commentandolo nel capitolo 177 [II 314.25 e 34], nella sezione dedicata alle malattie (amrāḍ) 
riguardanti ciò che si dice, e nel capitolo 559 [IV 432.14].
566 “Guai a coloro che sono molto ricchi, se non a chi fa così e cosi con la sua ricchezza – [indicando con la 
mano] – a destra e a manca”; ḥadīṯ riportato da al-Bukhārī, XLIII-3, Ibn Māğah, XXXVII-8, e da Ibn Ḥanbal, 
II-391, 428 e 525, V-34. Ibn ʿArabī lo riporta anche nel Kitāb al-kunh, a pag. 188 della traduzione pubblicata nel 
n. 11 di El Azufre Rojo, Murcia, 2023. Nel Cap. 560, riferendosi ad un altro ḥadīṯ simile a quello qui riportato, Ibn 
ʿArabī precisa [IV 496.22]: “Il Profeta, Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ha parlato dell’uomo 
a cui Allah ha dato una ricchezza incitandolo alla sua perdita (halaka) ed egli l’ha data in elemosina a destra e 
sinistra ed ha fatto della sua elemosina la perdita della ricchezza: questo è il significato della sua perdita (talaf). 
L’elargire (infāq) non è altro che la perdita (halāk) della ricchezza; l’impiego di questo termine deriva dall’uso 
dell’espressione “la bestia è morta (nafaqat)” per indicare che è morta (halakat): quindi la ricchezza elargita è 
quella che è perduta, poiché avendola sborsata è venuta meno al suo possessore”.
567 Originariamente questo termine, che significa anche potere, possesso, aiuto, indicava tutto l’arto superiore, 
dalla punta delle dita fino all’articolazione della spalla, e ciò spiega l’inclusione nei suoi nomi delle varie parti 
di questo arto, e non solo di quelle della mano.
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in quanto egli si basa sulla punta delle sue dita (banān) per le glorificazioni (568); ghermisce 
(yaẓfaru) con le sue unghie (aẓfār) della sua ricchezza e la indirizza a fin di bene. E se ricevesse 
i due tesori (569) non si occuperebbe di essi con bramosia, li estrarrebbe se ne entrasse in 
possesso e rinuncerebbe ad essi, come fece colui di cui segue le tracce, che Allah faccia 
scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, prendendolo come modello, affinché gli vengano 
elargiti (tubḏala) (570) i segreti dell’esistenza; trattiene (yakuffu) il suo palmo (kaff) dalle cose 
vietate; con il suo polso (miʿṣam) si preserva (yaʿtaṣimu) dalle cose proibite e biasimate, e scorge 
in esse la preservazione (ʿiṣma) elargitagli da Allah inizialmente con l’esistenza rispetto alla 
non-esistenza, e [scorge] il suo cambiamento (taqallub) per mezzo della preservazione nelle 
fasi della sua esistenza: con l’Islām dalla miscredenza; con l’affermazione generale dell’Unità 
dall’associazione generale; con l’affermazione specifica dell’Unità dall’associazione specifica; 
con la fede dall’ipocrisia; con l’Iḥsān dal velo; con l’Iḥsān dall’Iḥsān, cioè con l’Iḥsān in cui tu 
Lo vedi dall’Iḥsān in cui Egli vede te (571); con la vita specifica e generale dalla morte specifica 
e generale; con l’umanità dalla bestialità; con gli attributi [lodevoli] dalle sventure (āfāt); con 
la scienza dall’ignoranza; con la rinuncia dalla bramosia.

Poi, se si eleva con la caratterizzazione, egli osserva di essere preservato [179] con la pazienza 
dall’impazienza, con la soddisfazione dalla pazienza, con la gratitudine dall’ingratitudine, 
con l’equità dall’ingiustizia, con la veglia dal sonno, con il ricordo dalla dimenticanza, con 
la vigilanza dalla noncuranza, con la sobrietà dall’ebrezza, con la speranza dal timore, con 
la dilatazione dalla contrazione, con il wuğūd dal wağd (572), con la familiarità dalla paura 
reverenziale, con la Bellezza (ğamāl) dalla Magnificenza (ğalāl), con l’equilibrio (iʿtidāl) dalla 
Bellezza, con l’unione dalla passione amorosa e con il ritorno dalla sosta. E così in tutti gli 
stati e le stazioni.

568 Riferimento all’uso arabo di contare il numero delle recitazioni con le dita, in alternativa al rosario. Negli 
esempi seguenti Ibn ʿArabī indica la corrispondenza tra i nomi di certe parti della mano o dell’arto superiore e 
particolari azioni o astensioni, espresse da verbi che hanno la stessa radice dei nomi.
569 Ḥadīṯ riportato da Muslim, LII-19 e 20, Abū Dā’ūd, XXXIV-1, at-Tirmiḏī, XXXI,14, Ibn Māğah, 
XXXVI-9 e da Ibn Ḥanbal. Ibn ʿArabī lo riporta anche nel Kitāb al-kunh, a pag. 187 della traduzione citata. I 
due tesori, l’uno giallo o rosso, e l’altro bianco, sono l’oro e l’argento.
570 Nell’edizione di ʿ Abd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb si legge tubaddala, vengano cambiati. Nei manoscritti Majles 
594 e Azhariyya 2101 manca in effetti il puntino sulla dāl, che invece è presente in tutti gli altri manoscritti [nel 
manoscritto Shehit Ali 1431 questa frase è omessa], ma manca anche il segno del raddoppiamento della lettera.
571 Nei capitoli 270 [II 572.24], 460 [IV 73.22] e 505 [IV 143.26] delle Futūḥāt Ibn ʿArabī li distingue come il 
primo ed il secondo Iḥsān.
572 Nel cap. 236 [II 537.1] Ibn ʿArabī precisa che il wağd, termine derivato dal verbo wağada, trovare, indica 
per gli iniziati (aṭ-ṭā’ifa): “ciò che il cuore incontra improvvisamente degli stati spirituali che estinguono per lui 
la presenza di sé e quella degli altri; per essi talvolta indica il frutto della tristezza nel cuore. Il Maestro (ustāḏ) 
ha detto – e nell’insieme è giusto – che il wağd è uno stato spirituale (ḥāl) e gli stati spirituali sono dei doni, non 
delle acquisizioni”. Quanto al termine wuğūd, derivato dalla stessa radice, nel cap. 237 [II 538.1] egli precisa 
che indica: “ il trovare (wiğdān) il Vero nel wağd”.



Traduzione di I ponenti delle stelle ed i levanti delle falci lunari dei segreti e delle scienze 215

Ed egli (573) misura (yaḏraʿu) con il suo avambraccio (ḏirāʿ) (574) se stesso nelle cose prescritte 
nel dare peso e nel mostrare equità; si appoggia (yartafiqu) – in considerazione del suo gomito 
(mirfaq) – al suo Padrone, e chiede aiuto (yaʿtaḍidu) a Lui con il suo braccio (ʿaḍud) (575); assiste 
(yusāʿidu) il comando divino con il suo avambraccio (sāʿid) (576); si accontenta (yaktafī) della Sua 
conoscenza e della Sua contemplazione con la sua spalla (katif); si rafforza (yata’ayyadu) nei 
mezzi che portano alla sua beatitudine con la sua mano (yad) [o il suo arto superiore]; si volge 
verso destra (yatayāmanu) in tutto ciò con la sua mano destra (yamīn); è benevolo (yūsiru) verso i 
suoi fratelli con la sua mano sinistra (yasār) (577); e racchiude (yašmalu) tutte le cose buone e gli 
elogi nella sua anima con la sua sinistra (šimāl). [180]

E così via per l’insieme dei segreti di ciò che è connesso con i nomi della sua mano tra le 
saggezze e le trasposizioni che portano alla beatitudine perpetua colui che li possiede ed 
è qualificato da essi, poiché Allah, sia Egli esaltato, non ha stabilito nulla invano: “Signor 
nostro, non hai creato questo invano, che Tu sia glorificato” (Cor. III-191), “E non abbiamo 
creato il Cielo e la Terra e ciò che si trova tra essi invano: quella è l’opinione di coloro che 
sono miscredenti” (Cor. XXXVIII-27), “Non abbiamo creato i Cieli e la Terra e ciò che c’è 
tra di loro per gioco” (Cor. XLIV-38).

Non c’è cosa nell’esistenza se non per una saggezza, di cui ha scienza chi ne ha scienza e 
che è ignorata da chi la ignora. In tutta l’esistenza non c’è cosa ordinata con un’altra, né 
cosa congiunta con un’altra, se non per una corrispondenza tra esse, esteriore o interiore; se 
il saggio che osserva la cerca la trova, come è stato riferito riguardo all’Imām Abū Ḥāmid 
al-Gazālī, uno dei capi di questa Via ed uno dei suoi signori, che notava la corrispondenza 
e la sosteneva dottrinalmente: un giorno, a Gerusalemme, vide una colomba ed un corvo 
appiccicati l’un l’altro, mostrando familiarità reciproca e non avversione; l’Imām disse: “Il 
loro stare insieme non può che dipendere da una corrispondenza che c’è tra loro”, fece loro 
un segno con la sua mano ed essi si mossero lentamente, mostrando che entrambi erano 
zoppi (578).

Così capitò al Maestro dei Maestri nel nostro Occidente, Abū n-Nağāʼ, noto come Abū 
Madyan: [181] un giorno successe che il suo proposito fosse collegato ad altro [che Allah] ed 
a fianco a lui camminava una persona che aveva quel proposito; il Maestro provò antipatia 

573 Dopo il lungo inciso riguardante la preservazione Ibn ʿArabī riprende l’elenco delle corrispondenze tra 
nomi ed azioni o astensioni.
574 Questo termine indica in arabo la parte dell’arto superiore che va dal gomito alla punta del dito medio e 
corrisponde al cubito come unità di misura.
575 Questo termine indica in arabo la parte dell’arto superiore che va dal gomito all’articolazione della spalla.
576 Questo termine indica in arabo la parte dell’arto superiore che va dal gomito al polso.
577 Questo termine indica anche la facilità, la prosperità e la ricchezza.
578 Lo stesso aneddoto è riportato nel cap. 68 [I 356.24].
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per lui e lo interrogò e risultò che era un associatore nei riguardi di Allah, sia egli esaltato. 
Egli riconobbe la corrispondenza e si separò da lui.

La corrispondenza nel coordinamento (nisāq) (579) delle cose è reale e la conoscenza di essa fa 
parte delle stazioni dell’élite della gente della Via, Allah sia soddisfatto di loro; essa è molto 
nascosta e si trova in tutte le cose, persino tra il nome ed il nominato.

Pur essendo estraneo alla gente di questa Via, Abū Zayd as-Suhaylī (580) ha alluso a questa 
stazione nel suo libro “Le conoscenze ed il far sapere” (581) riguardo ai nomi del Profeta, che 
Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, Muḥammad e Aḥmad, in cui ha trattato 
della corrispondenza esistente tra gli atti dell’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere 
su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, e dei suoi tratti di carattere con i significati dei due nomi 
Muḥammad e Aḥmad.

Quelli della nostra Via che sostengono la corrispondenza sono dei grandi (ʿuẓamā’), la gente 
della sorveglianza, dell’adab, e dell’occuparsi delle proprie anime e dei propri stati, e ciò 
[il sostenere la corrispondenza] non avviene se non dopo uno svelamento di scienza ed 
una visione contemplativa del Malakūt, soprattutto per gli illetterati (ummiyyūn) tra la gente 
della nostra Via, come Šaybān ar-Rāʿī (582) e Abū Yazīd [182] al-Bisṭāmī, ed i Maestri che 

579 Non vi è concordanza tra i manoscritti riguardo a questo termine: in tre di essi [Majles 594, Azhariyya 
2101 e Fatih 2874] si legge nisāq, coordinamento, in altri quattro [Shehit Ali 1431, Bayazid 3750, Fatih 2875 
e Aya Sofya 2120] siyāq, concatenamento, nel manoscritto Yusuf  Aga 5001 tisāq (?) e nel manoscritto Shehit 
Ali 1351 ittisāq, armonia, ordinamento. ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb ha adottato quest’ultima lettura, pur 
non essendo confortata dai manoscritti che ha usato, mentre Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato siyāq. Tutti 
questi significati sono d’altra parte strettamente connessi tra di loro ed a questo riguardo si può ricordare ciò 
che scrisse René Guénon a pag. 12 di Le symbolisme de la croix, Les Éditions Véga, Parigi, 1979: “[…] la loi de 
correspondance qui est le fondement même de tout symbolisme, et en vertu de laquelle chaque chose, procédant 
essentiellement d’un principe métaphysique dont elle tient toute sa réalité, traduit ou exprime ce principe à sa 
manière et selon son ordre d’existence, de telle sorte que, d’un ordre à l’autre, toutes choses s’enchaînent et se 
correspondent pour concourir à l’harmonie universelle et totale, qui est, dans la multiplicité de la manifestation, 
comme un reflet de l’unité principielle elle-même”.
580 Originario di Suhayl, nei pressi di Malaga, nacque nell’anno 508 dall’Egira e morì nell’anno 581 a 
Marrakesh, ove è venerato come uno dei sette Uomini (riğāl). Pur essendo diventato cieco all’età di 17 anni 
redasse un voluminoso commento alla Vita del Profeta di Ibn Hišām, intitolato Al-rawḍ al-unuf, una spiegazione 
dei nomi propri di persone o cose riportate in modo non esplicito nel Corano, che è l’opera menzionata qui da 
Ibn ʿArabī, un testo di grammatica ed alcune opere inerenti gli ḥadīṯ, la giurisprudenza e la storia. Ibn ʿArabī 
lo menziona come suo Maestro, sia nel Kitāb muḥāḍarat al-abrār, a pag. 49 del primo volume dell’edizione citata, 
sia nell’Iğāza, a pag. 146 dell’edizione curata da Bakri Aladdin, Damasco, 2020, ove precisa che egli gli aveva 
tramandato a voce (ḥaddaṯa) tutte le sue opere. Poiché as-Suhaylī si trasferì a Marrakesh nell’anno 578 dall’Egira 
è probabile che Ibn ʿArabī lo incontrò a Siviglia all’età di 17 o 18 anni.
581 Un’edizione critica di questo testo è stata pubblicata a Tripoli nel 1992 con il titolo Kitāb at-taʿrīf  wa-l-iʿlām.
582 Di Šaybān ar-Rāʿī, cioè il pastore, morto nell’anno 158 dall’Egira, si sa ben poco, ma doveva possedere un 
grado di realizzazione molto elevato. Nel cap. 14 [I 151.15] Ibn ʿArabī lo menziona tra i Profeti degli Intimi 
che custodivano gli stati e le scienze dell’Inviato, e nel cap. 70 [I 594.28] afferma: “Quanto a chi non considera 
le opere se non derivanti da Allah, senza alcuna traccia del servitore in esse, egli non considera [obbligatoria] 
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abbiamo incontrato personalmente, come al-ʿUraybī (583), Aḥmad al-Mursī (584), ʿAbd Allāh 
al-Barrağānī (585) ed altri.

Quando sarai caratterizzato, che Allah ti assista, da tutto ciò che ti abbiamo menzionato 
riguardo ai nomi della tua mano e da ciò che abbiamo indicato prima, dovrai realizzare 
le matrici del dare (ʿaṭā’), che è il fondamento dell’esistenza esteriore ed interiore ed è la 
causa mediata del sollevamento del velo dall’occhio del servitore in questa dimora [di questo 
mondo]. Esse [le matrici] sono la magnanimità (ğūd), la generosità (karam), la “generosità che 
consiste nel dare nella misura del necessario” (saḫā’) e l’abnegazione (īṯār) (586).

La magnanimità è il tuo dare spontaneamente prima della richiesta; la generosità è il tuo dare 
dopo la richiesta per bontà d’animo, non per verecondia, se non per una caratterizzazione 

la zakāt riguardo alle eccedenze, poiché non c’è nulla da rendere ad Allah, in quanto sa che tutto appartiene ad 
Allah. Come disse Šaybān ar-Rāʿī, quando gli venne chiesto riguardo alla zakāt, e rispose ad Ibn Ḥanbal [che 
era un confessore (ṣiddīq)] e ad aš-Šâfiʿī [che era uno dei Pilastri], che lo avevano interrogato: “Secondo la nostra 
dottrina o secondo la vostra? Se è secondo la mia dottrina, tutto appartiene ad Allah, non ti cresce niente. Se 
è secondo la vostra dottrina per ogni quaranta pecore del gregge [è dovuta] una pecora”.”. Un episodio simile 
è riportato da al-Qušayrī nell’ultimo capitolo della sua Risāla: “Una volta, mentre Ibn Ḥanbal era insieme a 
aš-Šāfiʿī, arrivò Šaybān ar-Rāʿī. Ibn Ḥanbal disse: “O Abū ʿAbd Allāh [aš-Šāfiʿī] voglio far notare a costui la 
sua mancanza di scienza, affinché si impegni ad acquisire un po’ delle scienze [giuridiche]”. Aš-Šâfiʿī gli disse 
di non farlo, ma egli non desistette e chiese a Šaybān: “Che dici di colui che ha dimenticato di fare una delle 
cinque ṣalāt giornaliere obbligatorie e non si ricorda quale: cosa deve fare, o Šaybān?”. Šaybān rispose: “O 
Aḥmad, si tratta di un cuore che ha trascurato Allah, sia Egli esaltato, e ciò che è necessario è che venga educato 
affinché non trascuri più il suo Signore”. Ibn Ḥanbal svenne [sentendo questa risposta], e quando si riprese, 
aš-Šāfiʿī, Allah abbia Misericordia di lui, gli disse: “Non ti avevo detto di lasciarlo stare?”. Šaybān ar-Rāʿī era 
un illetterato (ummī)”.
583 Si tratta del primo Maestro che Ibn ʿArabī cita nell’Epistola dello Spirito della Santità (Risālat rūḥ al-quds), 
attribuendogli la kunya Abū Ğaʿfar, e di uno dei più citati, tra quelli della sua epoca, nelle stesse Futūḥāt, capitoli 
25 [I 186.2], 36 [I 223.19], 42 [I 244.16], 67 [I 329.2], 70 [I 574.26], 92 [II 177.14], 178 [II 325.9], 298 [II 
687.3], 349 [III 208.27], 386 [III 532.25], 388 [III 539.26], 464 [IV 89.13], 487 [IV 123.22], 558 [IV 241.13 
e 243.29], e 560 [IV 482.21 e 529.26]. Nel manoscritto autografo delle Futūḥāt come pure nel più antico 
manoscritto della Risālat rūḥ al-quds il suo nome di origine (nisba) è al-ʿUraybī, ma in testi posteriori si trova 
al-ʿUryanī, forse per una confusione con l’appellativo al-ʿUlyānī, in quanto era originario di al-ʿUlyā, Loulé, 
nell’attuale Portogallo. Secondo José García Domingues, che ha dedicato uno studio a al-ʿUraybī [Portugal e o 
al-Andalus, Hugin Editores, Lisboa, 1997, pagg. 213-236] egli fu discepolo di Ibn Qasī. Secondo quanto riferisce 
Ibn ʿArabī stesso nel cap. 388, al-ʿUraybī fu il suo primo Maestro “terreno”.
584 Non ho trovato altri riferimenti a questo Maestro.
585 Ibn ʿArabī gli dedica una breve notizia nella Risālat rūḥ al-quds, a pag. 344 dell’edizione citata, ed a pag. 176 
della traduzione di Miguel Asín Palacios, Vidas de santones andaluces, Hiperión, Madrid, 1981.
586 Ibn ʿArabī ha dedicato agli otto modi del dare, che includono queste quattro matrici, il cap. 95 [II 179.1] 
delle Futūḥāt, ed ha trattato ampiamente questo argomento anche nel cap. 70 [I 585.17] e nelle sezioni del 
cap. 558 dedicate alle Presenze della Generosità (karam) [IV 252.21], della Generosità che consiste nel dare 
nella misura del necessario (saḫā’) [IV 263.14] e del Dono e del Dare [IV 273.17]. All’abnegazione non 
corrisponde una Presenza poiché non si tratta di un Attributo divino; nel cap. 558 [IV 263.25] Ibn ʿArabī 
precisa: “L’abnegazione è il dare caratteristico della cavalleria spirituale (futuwwa), come abbiamo spiegato in 
questo libro nel capitolo sulla cavalleria spirituale [cap. 146] e nel Libro dei ponenti delle stelle, riguardo ai [carismi] 
della mano”.
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divina e per la ricerca di una stazione dominicale; la generosità (saḫā’) è il tuo dare nella 
misura di ciò che ha bisogno colui che riceve, non altro; l’abnegazione è il tuo dare ciò di cui 
tu stesso hai bisogno. [183]

Sappi che in virtù del dare risultò l’amicizia intima (ḫulla), secondo quanto venne detto ad 
Abramo, su di lui la Pace. Allah gli inviò Gabriele nella forma di una persona che gli disse: 
“O Abramo, vedo che tu dai agli amici ed ai nemici”, ed egli rispose: “Ho imparato la 
generosità dal mio Signore; ho visto che Egli non li trascura ed io non li trascuro”, al che 
Allah gli rivelò: “O Abramo, tu sei veramente il Mio amico intimo” (587).

E se è autentica la rinuncia da parte tua, ed Allah è il Re e tu sei il servitore, sei sotto la [Sua] 
proprietà (milk) e non hai possesso, e sai con certezza che sei un intermediario in ciò in cui 
vieni impiegato; è diventata palese in te la caduta dell’asserzione [individuale] e la [tua] 
dipendenza, e vieni elevato verso le dimore degli approssimati e dei pii, e contempli i segreti 
nella misura di quanto ti accorda Colui che dona. Egli, sia esaltato, ha detto: “E getta ciò che 
è nella tua destra” (Cor. XX-69) (588).

Chi getta la volontà della sua anima nel mare della Volontà del suo Patrono e nella sua 
[della Volontà divina] arena (maydān), Egli assume il controllo di essa con la Sua saggezza 
sottile, le accorda ciò che ha anticipato la Sua Sollecitudine e la vivifica con la vita della 
felicità e del trasferimento di proprietà (tamlīk) (589); ogni falsità e menzogna viene cancellata, 

587 Nel cap. 179 [II 362.21] Ibn ʿArabī riporta il seguente aneddoto: “Un visitatore che non aderiva alla 
tradizione di Abramo, su di lui la Pace, andò a trovare Abramo, su di lui la Pace, che gli disse: “Afferma l’Unità 
di Allah, sì che possa essere generoso con te e darti ospitalità”. L’altro gli rispose: “O Abramo, per un boccone 
dovrei abbandonare la mia religione e la religione dei miei antenati?” e se ne andò. Allah allora gli rivelò: “O 
Abramo, egli ti ha detto il vero. Sono 70 anni che provvedo al suo nutrimento malgrado egli associ altri a Me, e 
tu vuoi che egli abbandoni la sua religione e la religione dei suoi antenati per un boccone?!”. Allora Abramo, su 
di lui la Pace, lo raggiunse e gli chiese di tornare da lui per dargli ospitalità, scusandosi con lui. L’associatore gli 
chiese cosa gli fosse successo ed egli rispose: “Il mio Signore mi ha rimproverato riguardo a te dicendomi: “Io 
provvedo al suo sostentamento da 70 anni, malgrado la sua miscredenza in Me, e tu vuoi che egli abbandoni 
la sua religione e la religione dei suoi antenati per un boccone?!”. L’associatore disse: “È successo proprio 
questo? Una cosa simile esige che Egli sia adorato”, aderì all’Islām e tornò con Abramo, su di lui la Pace, alla 
sua dimora. Da quel momento egli estese la sua generosità verso tutte le creature di Allah che arrivavano da lui. 
Interrogato al riguardo egli rispose: “Ho appreso la generosità dal mio Signore: ho visto che Egli non trascura i 
Suoi nemici ed io non li trascuro”, al che Allah gli rivelò: “O Abramo, tu sei veramente il Mio amico intimo”.”. 
588 Questo versetto si riferisce al bastone di Mosè, ma nel commento che segue Ibn ʿArabī lo correla 
simbolicamente con il rigetto della “propria” volontà.
589 Nel cap. 70 [I 549.19] Ibn ʿArabī precisa: “Devi sapere che la ricchezza (māl) è la ricchezza di Allah e che 
la tua proprietà (milk) nei confronti di essa è tale per un trasferimento di proprietà (tamlīk) da parte di Allah; e 
dopo il trasferimento di proprietà Egli è sceso verso di te, nel Suo modo più gentile, presso la porta del fare un 
prestito (muqāraḍa) e ti ha detto: “La mia richiesta del prestito da parte tua, riguardo a questa ricchezza, non ti 
deve far dimenticare di riconoscere che questa ricchezza è la Mia stessa ricchezza, non la tua ricchezza. E come 
non vi è difficoltà né pena per te quando vedi che uno dispone della sua ricchezza come vuole, così non sarà 
difficile per te, né duro, quello che ti chiedo di ciò di cui ti ho reso depositario, perché sai che Io non ti chiedo 
se non ciò che ti ho affidato, affinché Io lo dia a chi voglio dei Miei servitori. Invero questa misura della zakāt tu 
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chi lo ha ingannato [cioè Satana] si ritira, e [la volontà] gli viene resa dopo che egli l’ha 
gettata, ed essa ottiene l’eccellenza perfetta sui suoi simili. Questa e l’anima rappacificata, 
soddisfatta e gradita (590), che entra tra i servitori dell’elezione e nei Paradisi elevati vicino al 
Misericordioso. Le sue mani sono distese ed essa elargisce come vuole, poiché è nella sede 
dello svelamento e non si muove se non per un’autorizzazione [divina]. [184].

Tra i carismi del possessore di questa stazione vi è quello di introdurre la mano nel suo petto 
ed essa ne esce bianca senza alcun male, [carisma] che apparteneva a Mosè, che Allah faccia 
scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace (591), lo sgorgare dell’acqua tra le dita, [carisma] che 
apparteneva a Muḥammad, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace (592), il 
gettare la terra nei volti dei nemici e metterli in fuga (593), e lo stringere con la mano un pugno 
d’aria da parte di chi Allah vuole dei Suoi Intimi ed aprirla piena di argento e di oro, ecc.

Dimora

Poi, dopo la sua caratterizzazione con ciò che abbiamo descritto in precedenza, il servitore si 
innalza verso il mondo del Mistero e contempla la destra [divina] che prende il suo Calamo 
e traccia il mondo nella Tavola dell’esistenza preservata, lettera per lettera, con le vocali 
ed i punti diacritici, affinché si distinguano quelle che hanno forme simili, come [gli esseri 
appartenenti alle] specie, ad esempio la classe umana, la specie dotata di quattro [gambe] e 
la specie dotata di ali, e così per le classi degli esseri inanimati e degli esseri animati, e questi 
ultimi tra quelli che crescono e quelli che non crescono. Dei simili che si distinguono per le 
loro essenze non hanno bisogno di punti [diacritici] mentre ciò che è condiviso nella specie 
ha bisogno di una separazione negli individui per mezzo di qualcosa di accidentale (594), 

non la dai da te, ma sono Io che te l’ho affidata, e colui che è degno di fiducia non ha difficoltà a dare il deposito 
fiduciario a chi ne ha diritto. Quando viene da te l’esattore, che è l’inviato del padrone del deposito fiduciario 
ed il suo procuratore (wakīl), dagli il suo deposito fiduciario, con animo lieto. Questo è il bel prestito”.”.
590 Riferimento ai versetti coranici LXXXIX-27 a 30.
591 Riferimento ai versetti coranici XX-22, XXVI-33, XXVII-12 e XXVIII-32. Si dice che Mosè avesse una 
carnagione molto scura e che la sua mano apparve bianca e splendente, priva di macchie.
592 Riferimento agli ḥadīṯ riportati da al-Buḫārī, IV-32 e 46, LXI-25, Muslim, XLIII-4 a 6, at-Tirmiḏī, XLVI-
6, an-Nasā’ī, I-20, e da Ibn Ḥanbal.
593 Riferimento agli ḥadīṯ riportati da Muslim, XXXII-76 a 81, riguardanti l’episodio avvenuto durante la 
battaglia di al-Ḥunayn. È a questo episodio che si riferisce il versetto: “Non sei tu che hai scagliato quando hai 
scagliato, ma è Allah che ha scagliato” (Cor. VIII-17).
594 Il primo esempio si riferisce alle lettere che nella scrittura hanno corpi diversi, come la lām e la mīm, mentre 
il secondo si riferisce alle lettere che nella scrittura hanno corpi condivisi, come il tratto orizzontale della bā’, della 
tā’ e della ṯā’, e che si distinguono le une dalle altre mediante l’aggiunta di punti diacritici sopra o sotto il corpo.
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come l’adoratore, l’asceta, il ṣūfī, il dissoluto, il miscredente ed il credente; e nella nostra Via 
il dominicale, il misericordioso ed il divino; e nelle stazioni spirituali quelle del Malakūt, del 
Ğabarūt e del Mulk.

Il possessore di questa stazione non cessa di osservare questa eccelsa scrittura e l’esistenziazione 
di queste lettere secondo l’armonia più originale, col tracciato (raqm) più bello e nella Tavola 
più bella. Se il suo sguardo si attarda sulle particolarità dell’esistenza contingente (kawn), che 
sono molte – e la vita è breve ed il momento è prezioso ed il servitore è occupato nel suo 
ottenimento di esso [momento] – Allah sparge nella sua anima la supplica, l’implorazione 
e l’anelito verso Allah, sia Egli esaltato, affinché Egli lo trasferisca ad una stazione in cui sia 
ricapitolato per lui l’insieme di tutte le cose esistenti, in modo da cogliere in un solo colpo le 
saggezze e vivere [185] per esse i suoi momenti.

E se questa himma da parte sua è veridica, è connessa con il Vero per questo e dice: “O mio 
Patrono, se Tu avessi riassunto per me i suoi significati (595) in modo perfetto in una cosa 
ristretta che l’occhio comprende in un solo sguardo per sempre l’avrei trovata, ma tu mi hai 
rimandato al mondo della testimonianza, mentre io sono lontana da queste dimore elevate”, 
Allah le risponde: “O himma, eccoti questo!”, e si apre per lui [servitore] una porta verso la 
contemplazione di se stesso [o della sua anima]. Egli contempla la destra [divina] che leviga 
la sua anima pura e lo specchio del suo nobile cuore, ed egli non cessa di contemplarla finché 
essi non sono levigati e cessa la ruggine (596) che li ricopre. La Mano che elargisce si protende 
verso la porta del Volere ed apre due porte: una porta particolare ed una porta universale.

Il nobile specchio levigato viene posto di fronte alla porta universale e vengono impresse in 
esso le forme che si trovano dietro quella porta universale e che sono le dimore di tutto il 
macrocosmo e le sue realtà essenziali, e l’occhio della vista interiore continua a gioire di una 
cosa sola. Egli [colui che contempla] non è disorientato e non volge la sua testa né a destra, 
né a sinistra, né verso una delle [altre] direzioni.

E quando congiunge (qarana) ciò che si manifesta teofanicamente nello specchio del cuore 
[cioè il riflesso] con ciò stesso che si manifesta (597), le forme dello specchio diventano più 

595 Al-Kurdī correla il possessivo con l’esistenza contingente (kawn), menzionata prima.
596 In arabo il termine che indica lo specchio è di genere femminile per cui l’espressione può riferirsi sia 
all’anima che allo specchio. Il termine qui tradotto come ruggine è duplice nel testo, ove si legge ṣada’u-hā 
wa-rānu-hā, che sono sinonimi; al-Kurdī correla il primo con l’anima ed il secondo con lo specchio. Su questo 
argomento si può consultare la nota 448.
597 Al-Kurdī attribuisce il termine “colui che si manifesta (al-mutağallī)” al significato [(maʿnā), o all’idea] per 
come è in se stesso, prima di essere riflesso nello specchio, cioè la forma che è dietro la porta universale. Nelle 
Futūḥāt questo termine viene applicato il più delle volte ad Allah o ai Suoi Nomi, ma in questa fase del percorso 
iniziatico l’essere è ancora velato alla contemplazione delle cose nel Vero, come Ibn ʿArabī spiega nel seguito 
del testo.
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sottili, più belle, più complete e più originali delle essenze delle manifestazioni teofaniche 
(mutağalliyāt), ed in proporzione alla sottigliezza, alla beltade (ḥusn) ed alla bellezza (ğamāl) si 
accresce il godimento nell’anima di colui che contempla.

Quanto alla porta particolare essa è la porta delle saggezze della teofania, dei segreti delle 
manifestazioni teofaniche e delle conoscenze sante e dei segni (maʿālim) dominicali connessi 
con la Presenza divina che sono stati creati ex-novo nelle loro pieghe, ed esse [le saggezze, ecc.] 
non hanno fine, non avendo luogo nell’esistenza (598), poiché ciò [il loro aver luogo] dipende 
dalla tua comprensione e da ciò a cui il Vero da esistenza in te quando le contempli, non dalle 
loro essenze; la loro [delle essenze] meta è quello di essere le cause mediate dell’ottenimento 
dei segreti che indicano Lui presso di te. 

Esse sono lettere e parole che arrivano per dei significati a cui il Vero da esistenza in te 
in correlazione con la visione attestante (šuhūd) di esse, e l’apertura di questa porta è 
proporzionata a ciò che Colui che dona vuole elargire di esse a chi vuole dei Suoi servitori, 
ma in continuo accrescimento. Le stazioni dei segni sono [186] limitate, ma i loro segni ed i 
loro segreti sono senza fine.

Poi egli continua così ad apprendere da questo mondo [del Mistero] i doni divini secondo 
i loro gradi e li comunica ai fuqarā’ che sono al di sotto di lui secondo i loro gradi e le loro 
dimore, mentre il velo della disattenzione [(gafla) o oblio] da parte dell’essere contingente 
è abbassato di fronte a lui (599) finché la Mano santissima non si protende verso di lui con: 

598 L’affermazione che “tutto ciò che entra nell’esistenza è finito” è riportata in una dozzina di capitoli delle 
Futūḥāt: 59 [I 292.19], 178 [II 353.29], 198 [II 399.35], 250 [II 551.27], 251 [II 552.19], 337 [III 143.7], 369 
[III 361.13 e 363.22], 371 [III 419.15], 375 [III 472.24], 404 [IV 6.15], 524 [IV 167.4] e 558 [IV 320.1]. Nel 
Cap. 404 Ibn ʿ Arabī precisa: “Il Vero è identico alla Sua esistenza. Non si può dire di Lui che entri nell’esistenza 
poiché allora sarebbe finito, in quanto tutto ciò che entra nell’esistenza è finito. Il Produttore (barīʾ) è l’esistenza 
stessa. Egli non entra nell’esistenza: l’esistenza è la Sua quiddità (māhiyya). D’altra parte, tutto ciò che è altro che 
il Vero, o entra nell’esistenza ed è finito per questo stesso fatto, oppure non vi entra e non può essere descritto 
come finito. Realizza ciò, poiché non lo troverai menzionato altrove”. Va ricordato che per Ibn ʿArabī i gradi 
dell’esistenza sono quattro: esistenza nell’entità, nella mente [per l’uomo, e nella Scienza per Allah], nella 
parola e nello scritto, come precisa nei capitoli 2 [I 54.3], 177 [II 309.22] e 558 [IV 315.23], ma il più delle 
volte quando parla di esistenza egli si riferisce solo al primo grado. Le saggezze non rientrano nell’esistenza 
entificata, ma esistono nella Scienza di Allah.
599 Nel cap. 32 [I 208.15] Ibn ʿ Arabī afferma che la disattenzione fa parte della costituzione naturale dell’uomo, 
nel cap. 463 [IV 82.16] aggiunge che essa è il più grande potere che governa l’uomo, e nel cap. 177 [II 309.11] 
precisa che essa è propria solo degli uomini e dei ğinn. Quanto al velo della disattenzione, nel cap. 69 [I 399.17] 
afferma che esso impedisce di percepire l’attribuzione del tutto a Lui, come si addice alla Maestà di Allah, nel 
cap. 198 [II 419.35] aggiunge: “Sappi che Allah ha connaturato nell’uomo le disattenzioni, per misericordia 
verso di lui, ed egli trascura il tawḥīd di Allah a causa delle cause seconde che egli osserva in ogni istante ed in 
occasione delle quali ha luogo la genesi (takwīn); non c’è dunque alcuna percezione che attesti il volto stesso 
del Vero nelle cause seconde, per la presa che la disattenzione ha su di lui, e questo velo fa immaginare che la 
genesi derivi dalle cause seconde”. Nel cap. 317 [III 67.22] spiega in questi termini la misericordia insita nella 
disattenzione: “Il Vero ha voluto nascondere questa stazione [della teofania] per misericordia verso coloro 
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“Ogni cosa è transeunte, salvo il Suo volto” (Cor. XXVIII-88) (600). Gli appare allora il velo 
dell’essere contingente e lo sbarramento della disattenzione dinnanzi ad esso e la himma si 
innalza per rompere quella barriera e sollevare il velo, e da dietro il velo viene annunciato: 
“Non arriva da Noi colui la cui mano afferra una cosa senza la Nostra Presenza. Rinuncia 
dunque: troverai la ricchezza e la quiete. E lascia il mondo a Colui che gli dà l’esistenza: vuoi 
forse essere un secondo provveditore (razzāq)?”.

All’ascolto di questo discorso il cuore si pente, chiede perdono e si umilia, e distoglie il suo 
occhio dall’osservazione di se stesso [cuore] e dalla contemplazione del suo specchio. Allora 
la Destra arrotola il cielo del cuore (601) e toglie da esso i suoi esseri ed appare così l’occhio 
integro [del cuore]; e quando appare esso contempla la destra come la Destra, l’attributo 
come l’Attributo, il nome come il Nome e l’essenza come l’Essenza, ed il tutto si riunisce e 
l’insieme si armonizza. [Il servitore] prende conoscenza del Regno (mulk) nella sua totalità e 
lo trova nella sua presa, inscritto nella sua realtà essenziale in modo più sottile di quanto esso 
fosse nello specchio del suo cuore, in quanto ora egli lo contempla nello specchio di Colui che 
gli dà l’esistenza , ed esso è inscritto in lui da sottigliezza (luṭf) a sottigliezza (602).

che sarebbero stati soggetti all’osservanza delle regole, poiché sapeva che sarebbero stati soggetti ad essa e 
che Egli aveva decretato per loro degli atti di disobbedienza […] Se avessero disobbedito a Lui per il Decreto 
ed il Destino, pur avendo ottenuto la teofania e la contemplazione, ciò sarebbe stato una grave mancanza di 
venerazione e di verecondia, la punizione sarebbe stata immensa e la misericordia non li avrebbe mai raggiunti. 
Poiché essi Gli disobbediscono essendo velati sussiste per loro un argomento per scusarsi: per questo la 
disattenzione e la dimenticanza dipendono dalla misericordia che il Vero ha assegnato ai Suoi servitori affinché 
potessero così trovare un argomento con cui scusarsi se venissero sollevate delle obiezioni contro di loro”. Infine, 
nel cap. 73, questione LXXXVI [II 93.25] afferma: “Ciò che ci impedisce di arrivare a questa stazione [della 
perfetta servitù] è solo la disattenzione, nient’altro: tra me ed essa c’è solo il velo della disattenzione e questo 
è un velo che non viene tolto […] Se venisse sollevato questo velo verrebbe annullato il segreto della Signoria 
nei confronti di questa persona; è a ciò che si riferiva Sahl ibn ʿAbd Allāh, o chiunque l’abbia fatto, quando 
disse: “La Signoria ha un segreto, se esso venisse meno sarebbe annullata la Signoria”. Tuttavia l’ottenimento 
è possibile osservando se stessi, ma non so se l’essenza comporti il suo ottenimento e la sua manifestazione 
nell’esistenza, o no. Però so che ciò non avviene, e malgrado questo non smetto di rattristarmi per il suo [non] 
ottenimento, pur sapendo che ciò è impossibile, ed è opportuno che chi è buon consigliere di se stesso si sforzi 
al massimo di avvicinarsi a questa stazione”.
600 Nel cap. 559 [IV 417.18] Ibn ʿArabī precisa che il pronome “suo” può essere riferito sia alla cosa che al 
Vero, ma in questo contesto è più appropriato il riferimento al Vero.
601 Riferimento a Corano XXI-103.
602 Cioè dalla sottigliezza dello specchio del cuore alla sottigliezza dello specchio del Vero.
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Questa è la stazione in cui si contempla la creazione nel Vero (603). A questa stazione ho alluso 
nella poesia che ho scritto ad Abū l-ʿAbbās ar-Rafās (604), Allah sia soddisfatto di lui, dicendo: 

E di esse fa parte l’esistenza della creazione nel Vero: basati
su di essa e non apparirà presso di te alcuno spavento (nufūr).

Questa è la meta estrema ed l’assise più elevata (605); chi arriva ad essa e prende conoscenza 
delle sue realtà essenziali e dei suoi significati è colui per cui le cammelle da viaggio vengono 
rafforzate e per la cui visione i deserti vengono attraversati. Questo è il momento stabilito 
per il patto divino riguardo al quale Allah ha detto: “Invero coloro che fanno un patto con 
te fanno un patto soltanto con Allah: la mano [187] di Allah è sopra le loro mani” (Cor. 
XLVIII-10). A questa stazione, con ciò che è necessario, abbiamo dedicato un grande libro 

603 Nel cap. 209 [II 495.22] Ibn ʿArabī precisa: “Gli iniziati, riguardo alla denominazione di contemplazione, 
affermano che essa si applica a tre idee: la contemplazione della creazione (ḫalq) nel Vero (ḥaqq), che corrisponde 
alla visione delle cose con le prove del tawḥīd, a cui abbiamo accennato precedentemente; la contemplazione del 
Vero nella creazione, che è la visione del Vero nelle cose; la contemplazione del Vero senza la creazione, che è 
la realtà essenziale della certezza senza alcun dubbio. Parlando di visione delle cose con le prove del tawḥīd, essi 
intendono l’unità (aḥadiyya) di ogni cosa esistente, che è la prova (dalīl) stessa dell’Unità del Vero; si tratta quindi 
di una prova della Sua Unità, ma non della Sua Essenza”. Nel Kitāb al-ḏaḫā’ir wa-l-aʿlāq, a pag. 32 dell’edizione 
citata, aggiunge: “Egli [l’amante rivolto alla Presenza divina] disse: “Non stupirti di ciò che vedi poiché io sono 
come uno specchio per Te. Questi sono i Tuoi tratti di carattere da cui sono caratterizzato ed è Te stesso che Tu 
vedi, non me, ma nella mia umanità che ha ricevuto questa teofania”. […] Questa è la stazione della visione 
del Vero nella creazione, e per alcuni di loro la stazione della visione del Vero nella creazione è più elevata della 
stazione della visione della creazione nel Vero. Il segreto di queste due stazioni è strabiliante: nello stato della 
loro beatitudine nel Paradiso e del loro disporre liberamente, gli uomini sono nella stazione della visione della 
creazione nel Vero ed hanno la podestate (iqtidār), e nella Duna [(kaṯīb), sede della visione del Vero] essi hanno 
la visione della creazione nel Vero e con questo attributo ritornano al Paradiso. In realtà si tratta della visione 
del Vero nel Vero, poiché essi Lo attestano nella Duna”.
604 Vi sono molte discordanze nei manoscritti riguardo a questo nome; quello che ricorre più frequentemente 
è ar-Rafās, attestato dai manoscritti Yusuf  Aga 5001, Majles 594, Bayazid 3750, Fatih 2874 e 2875 ed adottato 
da Abrār Aḥmad Shāhī, mentre ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb ha adottato la lettura ar-Raqāš, attestata solo 
dal manoscritto Azhariyya 2101. Non sono riuscito a trovare altri riferimenti a questa persona, né c’è traccia 
della poesia da cui è stato riportato il verso.
605 Nel cap. 5 [I 104.10] Ibn ʿArabī, parlando di coloro che hanno realizzato la stazione dell’eredità, che è la 
stazione più elevata, afferma: “Questo gruppo è costituito dai fedeli (umanā’) e dai confessori. Quando Allah 
li rinsalda con il Potere divino e li sostiene, essi sono con Lui in questa relazione (nisba) secondo l’aspetto della 
similitudine, e questa è la stazione più elevata alla quale si possa salire, ed è la meta più nobile alla quale si possa 
giungere. Essa è la meta estrema, poiché non c’è meta se non nel tawḥīd, e non in luoghi di arrivo (mawārid) o 
in ispirazioni che arrivano (wāridāt). Ed essa [stazione] è il luogo dell’assise (al-mustawā)”, e nel Kitāb muḥāḍarat 
al-abrār, a pag. 217 del secondo volume dell’edizione citata riporta questa frase di Abū Madyan: “Il tawḥīd è la 
mia himma, ed è la mia Legge e la mia Sunna. Il tawḥīd è la meta estrema ed il rifugio e la dimora in cui parare. 
Esso è il fondamento su cui si basa l’esistenza e la natura primordiale di ogni neonato, ma riguardo ad esso gli 
uomini si suddividono in categorie: c’è chi è vicino e chi è compagno. Il grado più elevato consiste nel salire dai 
Nomi e dagli Attributi verso il tawḥīd dell’Essenza”.
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che abbiamo intitolato “Il patto del Polo” (606) ed in cui non ho menzionato altro che questa 
specifica stazione.

La mano di questo Imām elevato a questo rango è la sua pietra nera (607), il suo cuore è la 
sua Kaʿba ricercata (608), il suo corpo (ğasad) è il suo Ḥaram purificato, il suo segreto è il suo 
ʿArafāt e la sua anima è il suo luogo in cui si lanciano i sassi (609).

606 Di quest’opera non sembra rimasto alcun manoscritto. Essa è menzionata, oltre che nei due elenchi 
autografi delle sue opere, anche nei capitoli 270 [II 571.35] e 336 [III 136.29] delle Futūḥāt.
607 In uno ḥadīṯ trasmesso da Ibn ʿAbbās ma non recensito nelle raccolte canoniche è affermato che: “La pietra 
nera è la [Mano] destra di Allah sulla Terra”. Ibn ʿ Arabī fa riferimento ad esso una ventina di volte nelle Futūḥāt, 
spesso ricollegandolo al versetto “Invero coloro che fanno un patto con te fanno un patto soltanto con Allah: la 
mano di Allah è sopra le loro mani” (Cor. XLVIII-10). Nel cap. 73 [II 5.35] afferma inoltre che l’angolo della 
pietra nera è proprio del Polo supremo.
Il secondo pronome personale “suo”, in questa come nelle successive corrispondenze, oltre che al Polo può 
essere anche riferito ad Allah.
608 Nel cap. 355 [III 250.24] Ibn ʿArabī afferma: “Quando Allah creò la Terra del tuo corpo pose in essa una 
Kaʿba, che è il tuo cuore, e pose questa casa centrale (qalbī), che è la più eminente delle case, nel credente; e 
notificò che i Cieli, in cui si trova la Casa visitata, e la Terra, in cui si trova la Kaʿba, non Lo comprendono, 
essendo troppo stretti per Lui, mentre Lo comprende il cuore di questa configurazione umana credente. Ciò 
che è inteso qui per comprensione è la scienza di Allah, sia Egli esaltato”.
609 Al-Kurdī nel suo commento riporta il seguente brano in cui Allah si rivolge ad Ibn ʿArabī, tratto dal cap. 
1 [I 50.30]: “Questa Mia Kaʿba è il cuore dell’esistenza ed il Mio Trono è per questo cuore un corpo limitato. 
Nessuno dei due Mi comprende (wasiʿanī), né ciò che è stato comunicato riguardo ad essi ha fatto sapere di Me. 
La Mia Casa che Mi comprende è il tuo cuore ricercato, deposto nel tuo corpo visibile. Coloro che ruotano 
intorno al tuo cuore sono i segreti ed essi sono a guisa dei vostri corpi, quando essi circumambulano intorno 
a queste pietre. Coloro che circumambulano ruotando intorno al Nostro Trono che abbraccia (muḥīṭ) sono 
come coloro che circumambulano intorno a te nel mondo della tracciatura, e come il tuo corpo, nel rango, è 
inferiore al tuo semplice cuore, così è la Kaʿba con il Trono che abbraccia. Quindi coloro che ruotano intorno 
alla Kaʿba sono a guisa di coloro che ruotano intorno al tuo cuore per la compartecipazione di entrambi nella 
qualità di “cuore”. Coloro che ruotano intorno al tuo corpo sono come coloro che ruotano intorno al Trono, 
per la compartecipazione di entrambi nella qualità dell’abbracciare (iḥāṭa). E come il mondo dei segreti - che 
ruotano intorno al cuore che Mi comprende - ha la dimora più eccelsa e più elevata degli altri [Mondi], 
così voi, per l’attributo della nobiltà e della signoria, primeggiate su coloro che ruotano intorno al Trono che 
abbraccia, in quanto voi ruotate intorno al cuore dell’esistenza del mondo: voi siete quindi a guisa dei segreti 
dei sapienti. Mentre coloro che ruotano intorno al corpo del mondo sono a guisa dell’acqua e dell’aria. E 
come potreste essere uguali? Non Mi comprende altri che voi ed Io non Mi sono manifestato in una forma 
di perfezione se non nei vostri significati. Riconoscete dunque la misura di nobiltà elevata che vi ho concesso. 
Dopo tutto questo, Io resto il Grande, l’Eccelso. La limitazione non Mi limita e non Mi conosce né il signore, 
né il servitore. Sia santificata la Divinità: Essa trascende il fatto di essere còlta e di avere soci nella Sua dimora. 
Tu sei il recipiente (inā’) ed Io sono Io. Non cercarMi dentro di te poiché ti affaticheresti [invano], né fuori di 
te poiché non saresti soddisfatto, ma non smettere di cercarMi poiché saresti infelice. CercaMi finché Mi avrai 
incontrato e sarai elevato”.
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Questa è la stazione e questi sono i suoi segreti: il velo è stato tolto ed hanno brillato le sue luci,
ed è apparsa la luna (hilāl) della completezza (610), la cui luce si espande verso coloro che osservano, ed 
è cessata per essa [l’oscurità del] la sua ultima notte (611).
Ed ha illuminato i giardini del cuore nel suo dominio (malakūt), e le aurore hanno portato ogni realtà 
essenziale.
Durante la discesa (tanazzul) (612) si è attualizzato ciò che un cuore i cui veli sono stati rimossi per 
mezzo della distruzione (radā) predilige (613),
ed è apparsa la brezza (nasīm) (614) che scherza con i suoi ramoscelli, ed i suoi uccelli hanno volteggiato 
per i segreti dell’elevatezza.
I suoi fiori hanno elargito la fragranza dei loro profumi sulla gente degli odori (615) come favore da parte 
sua [del cuore]. 
Il cuore (fu’ād) si è innamorato perdutamente di lui (616), e le sue qualità sono state santificate ed i suoi 
pensieri hanno evitato il biasimo.
E lo spirito nobile (karīm) è disceso sul suo cuore di venerdì ed i suoi propositi sono stati raggiunti.
Certo il cuore sosta con la discesa finché non è arrivato per l’ospite il tempo di involarsi.
Chi è stato occupato dall’accumulo della ricchezza il suo accumulare non gli gioverà nulla nel giorno 
del suo arrivo [a Lui] (617).

610 Come già spiegato nell’introduzione, il termine hilāl è uno dei nomi della luna e si riferisce in particolare 
alla fase in cui appare come una falce, ma quando è qualificato dalla completezza si riferisce alla luna piena 
(badr). Nel cap. 2 [I 69.7] è riportato questo verso: “Se gli uomini vedessero le meraviglie che essa comporta, vedrebbero che 
la luna della fine del mese (hilāl muḥāq aš-šahr) è completa”. Il valore numerico del termine badr è 206, che è anche 
il valore numerico delle tre lettere che chiudono ogni verso, cioè la alif, la rā’ e la hā’.
611 Cioè la notte in cui la luna non è visibile per gli uomini, essendo in congiunzione con il sole.
612 Per al-Kurdī si tratta della discesa verso il mondo della Possibilità e delle possibilità, mentre per aṣ-Ṣalāḥī 
si tratta della discesa dalla stazione della riunione alla stazione della seconda separazione. Pochi versi dopo la 
discesa è però attribuita allo Spirito.
613 Entrambi i commentatori leggono questo termine come sinonimo di halāk, rovina, distruzione, ed aṣ-
Ṣalāḥī lo collega con l’estinzione (fanā’). Nel cap. 73, questione CVI [II 104.3] Ibn ʿArabī afferma: “[Il servitore 
perfetto] è stato chiamato mantello (ridā’) in quanto questo termine deriva da radā, che significa distruzione 
(halāk). Egli è annientato (mustahlak) nel Vero, per un annientamento totale, in quanto non appare nulla della 
sua esistenza come entità”.
614 Nel cap. 198 [II 393.7] Ibn ʿArabī afferma che il termine nasīm indica l’inizio del soffiare del vento, ma poche 
righe prima [II 392.26] aveva precisato che bisogna distinguere la brezza dello spirito dalla brezza del vento; la 
prima soffia dalla Presenza essenziale, dal Mistero santissimo, la seconda fa parte del mondo della Natura.
615 L’espressione ahl ar-rawā’iḥ ricorre anche nei capitoli 69 [I 468.13], 71 [I 654.10] e 367 [III 345.32]. 
Nel cap. 198 [II 392.18] Ibn ʿArabī afferma: “Abbiamo incontrato un gruppo di uomini degli odori ed ʿAbd 
al-Qādir al-Ğīlī era uno di loro: riconosceva una persona con l’odorato. Il mio compagno Abū l-Badr mi ha 
riferito che Ibn Qā’id al-Awānī era andato a trovarlo [ʿAbd al-Qādir], poiché riteneva di avere una quota nella 
Via. ʿAbd al-Qādir lo annusò per tre volte poi gli disse: “Non ti riconosco”. Si trattava di un insegnamento nei 
suoi riguardi, poiché la himma di Ibn Qā’id si elevò finché egli divenne uno dei Solitari”.
616 Il pronome suffisso hu può riferirsi allo spirito o alla luna piena. Per aṣ-Ṣalāḥī si tratta di Lui, cioè Allah, 
mentre al-Kurdī non si esprime.
617 . Cfr. Cor. LXIX-28: “La mia ricchezza non mi è stata di aiuto”. Il tema della ricchezza, che viene ripreso 
anche alla fine della poesia, è strettamente connesso con la mano destra (yamīn), poiché nel Corano il possesso 
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Chi è ricollegato ad [o: chi dipende da] una verità (ḥaqīqa) sopporta le avversità di essa finché la sua 
[di lui stesso] misura non viene vista (618),
non come colui che si trova di sera a fuggire per esse [avversità]; chi è ricollegato è colui di cui non si 
teme la fuga.
Chi asserisce che l’Amato è suo compagno nel suo stato, la sua prova è il suo accogliere con gioia [le 
avversità].
Chi asserisce di possedere il governo dell’esistenza (ḥukm al-kiyān) (619) gli altri (agyār) (620) lo 
hanno reso schiavo per il [suo] amore di essi.
Chi ha dichiarato di far parte della Sua gente, sia Egli glorificato, ha come testimoni i suoi ḏikr –
testimoni di chi è riuscito a trovare (wuğūd) [Lui], la cui veste interiore (šiʿār) è un comando di [fare] 
ciò che è bene per Legge (621), e così la sua veste esteriore (diṯār) (622) – [188]
il suo lamentarsi di ciò che vede, il suo tacere di esso, la lacrima della sua tristezza e la sua arsura.
Chi mette in disparte la Legge tradizionale non ha ottenuto nulla, anche se il suo faro fosse arrivato al 
Cielo.
Lo stato, che si tratti di un testimone (šāhid) o di ciò che arriva (wārid) (623), ha effetti che procedono 
allo stesso modo [di quelli] della passione (624).

(milk) è ripetutamente correlato ad essa nell’espressione: “ciò che le vostre destre possiedono (mā malakat aymānu-kum)”.
618 Aṣ-Ṣalāḥī riferisce la verità all’idea che il vero Agente è Allah e la misura alla consapevolezza di essere solo 
un Suo luogotenente; al-Kurdī invece spiega che la misura di cui si tratta è quella dell’anima del servitore presso 
il suo Signore, misura che non si conosce se non conoscendo se stessi. 
619 Il termine kiyān può significare in arabo esistenza, sostanza, natura (ṭabīʿa), ma può anche corrispondere 
al termine persiano che indica un Re. Al-Kurdī spiega l’espressione ḥukm al-kiyān come la posizione e il 
ruolo (manṣib) di colui che possiede (mālik), mentre aṣ-Ṣalāḥī la riferisce alla Natura o alla radice della realtà 
essenziale. A complicare la comprensione di questo verso vi è anche il fatto che in nessuno dei manoscritti 
si legge chiaramente ḥukm, mentre in quelli parzialmente vocalizzati, tra cui anche il manoscritto Yusuf  Aga 
5001, si legge ḥikam, saggezze. Questo verso sembra comunque contrapporre lo stato di colui che si illude di 
avere in mano il potere con quello di colui che è consapevole di essere nelle mani del suo Signore, cioè lo stato 
menzionato nei tre versi precedenti.
620 Nell’edizione di ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb è stata adottata la lettura aʿyār, ed una nota spiega che tra 
i significati di questo termine vi è quello di un gruppo di stelle prossimo a Canopo, le palpebre degli occhi e gli 
Asíni selvatici. Questa lettura è attestata solo dal manoscritto Yusuf  Aga 5001, mentre in tutti gli altri si legge agyār.
621 Nel manoscritto Bayazid 3750 invece di amrun bi-ʿurfin širʿatan si legge amrun yuʿarrafu šarʿu-hu, un comando 
che viene fatto conoscere è la sua Legge, e questa è la lettura adottata da Abrār Aḥmad Shāhī.
622 I due termini šiʿār e diṯār indicano rispettivamente gli indumenti che un uomo indossa a diretto contatto 
della sua pelle e quelli che vengono indossati sopra di essi. In uno ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LXIV-56 e da 
Muslim, XII-139 è detto: “Gli Anṣār sono l’abito interiore e gli altri uomini l’abito esteriore”.
623 Nel cap. 73, questione CLIII [II 132.25] Ibn ʿArabī definisce il testimone come “la traccia che la 
contemplazione lascia nel cuore di colui che ha contemplato, traccia che è secondo la forma di ciò che il cuore 
ha afferrato dalla visione di ciò che ha contemplato”, e ciò che arriva come “i propositi lodevoli che arrivano al 
cuore senza uno sforzo intenzionale, e tutto ciò che arriva al cuore da parte di ogni Nome divino”.
624 Al-Kurdī spiega che lo stato, come la passione, è percepibile esteriormente solo dagli effetti, trattandosi di 
una realtà sottile e non grossolana.
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L’uomo o è credente, o miscredente o pretenzioso, e la sua [del pretenzioso] veste interiore (šiʿār) (625) è 
l’abito dell’ipocrisia.
La dimora elevata e maestosa ha una struttura fragile finché non [vi] stanno (626) i suoi abitanti.
L’intelligenza (ʿaql) (627), se tu concorri con il suo punto di vista (ra’y), è una sfera che ruota intorno 
all’ottenimento della stazione,
se le anime l’aiutassero, e solo i suoi carichi [o le sue colpe (awzār)] la velano dall’ottenimento 
dell’elevatezza.
E quando le arriva una sollecitudine da parte del suo Signore, subito i suoi visitatori girano intorno 
alla sua porta,
e tu vedrai, quando il Suo Spirito l’ha liberata dalla sua prigione, che Colui che costringe (al-qahhār) 
la fa viaggiare di notte.
Ed essa ha cavalcato un cavallo dall’ampio petto, con chiazze nere, chiamato il Burāq, che è 
ineguagliabile nella corsa:
soffiano con esso i venti intensi e le sue criniere si lanciano verso i gradi celesti (ṭibāq) (628) ed i loro 
pianeti luminosi.
Essa non ha cessato di abbandonare ogni luce che splende dai due lati e non si è fermata in alcuna 
dimora,

625 Questo termine, quando non è correlato con diṯār, significa segno e segnale.
626 Nei manoscritti si trovano quattro diverse versioni del verbo: taqum, yaqum, yuqim, tuqim. Ho adottato la 
prima, che è quella che ricorre più spesso, e che è la lettura di Abrār Aḥmad Shāhī, mentre ʿ Abd al-ʿAzīz Sulṭān 
al-Manṣūb legge tuqim, attestato solo dal manoscritto Yusuf  Aga 5001. Al-Kurdī, che legge yaqum, interpreta il 
verbo come yastaqim, sono retti, e precisa che la rettitudine dipende dalla Legge, correlando questo verso con 
quello che recita: “Chi mette in disparte la Legge tradizionale non ha ottenuto nulla”.
627 Nel Cap. 3 [I 94.31] Ibn ʿ Arabī precisa: “Non è possibile che la ragione (ʿaql) comprenda Allah. Essa accetta 
solo ciò che conosce per intuizione o ciò che le fornisce il pensiero (fikr): ora, la comprensione che ha di Allah 
il pensiero è errata e quindi anche la comprensione che ha di Lui la ragione per mezzo del pensiero è errata. 
Ma in quanto essa è intelligenza (ʿaql), il suo regime è solo di comprendere ed afferrare ciò che le si presenta, 
e talvolta Allah le fa dono della conoscenza di Lui ed essa la comprende, in quanto è intelligenza e non per 
mezzo del pensiero. In effetti questa conoscenza che Allah dona a chi vuole dei Suoi servitori, la ragione da 
sola non è in grado di coglierla, ma è in grado di riceverla”; e nel Cap. 47 [I 261.10] aggiunge: “Su quanto 
abbiamo detto vi sono grosse divergenze tra i saggi, che si dedicano alla speculazione e che non seguono la 
nostra via. Il teologo non ha invece alcuna parte in questa questione, proprio perché è teologo e non un saggio; 
quest’ultima denominazione invero si applica a colui che mette insieme la scienza divina [o metafisica], la 
scienza naturale [o fisica], la matematica [o le scienze esatte] e la logica, che sono le quattro categorie delle 
scienze. La via per ottenere queste scienze può essere o il pensiero o il dono, che è l’effusione (fayḍ) divina; la via 
dei nostri compagni si basa su quest’ultima e per essi, nel pensiero, non c’è alcuna via di accesso poiché in esso 
può insinuarsi l’errore, la verità a cui esso arriva è solo presunta e non si può quindi essere sicuri di ciò che esso 
apporta. […] Per questo viene detto riguardo alle scienze della Profezia e della Santità che esse sono al di là 
del limite della ragione e che la ragione non ha alcun accesso ad esse per mezzo del pensiero, ma può riceverle, 
soprattutto nel caso di chi ha l’intendimento sano, in cui non ha il sopravvento l’ambiguità dell’immaginazione 
e del pensiero, causa del guasto della sua riflessione”.
628 Questo termine ricorre in Cor. LXVII-3 e LXXI-15 ed è riferito ai sette Cieli.
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finché non è apparso al suo cuore il Sole dell’esistenza (629) e non è apparso all’occhio del suo cuore il 
suo obiettivo più profondo (iḍmār) (630).
Gli spiriti si sono incontrati nel suo Malakūt ed i suoi fiumi si sono congiunti con i suoi mari (631).
Ha teso la destra per un patto speciale ed il suo Prediletto ha fatto apparire ad essa [mano] il volto 
della soddisfazione.
Quando è apparsa al suo occhio la bellezza della stazione, i suoi azrār (632) sono stati cuciti su di lei 
come un califfato (633).
Poi si è allontanata (iltawā) (634) precipitandosi di notte verso il suo corpo, temendo che il suo giorno 
[la] palesasse (635).
E le sue cammelle hanno portato alla corte del suo regno dei pegni, [cammelle] che i suoi pii hanno 
guidato.

629 Questa espressione ricorre anche nella poesia iniziale del cap. 19 [I 166.1]; non si tratta del sole planetario, 
che è già stato superato, ma del Sole spirituale. Entrambi i commentatori riferiscono l’espressione alla realtà 
essenziale muḥammadiana, ma non ho trovato nelle opere di Ibn ʿArabī che ho consultato evidenza testuale di 
questa assimilazione.
630 Questa è l’interpretazione di aṣ-Ṣalāḥī, che assimila il verbo aḍmara a istaqṣā, arrivare in una ricerca al 
massimo della questione; ma questo verbo significa anche “nascondere”, “decidere, concepire nella propria 
mente o nel proprio cuore”, ed “usare un pronome (ḍamīr)”. Al-Kurdī lo interpreta come il segreto (mustatir) che 
il cuore ed il Signore sono uno.
631 Aṣ-Ṣalāḥī è incerto quanto al soggetto dei possessivi “suo” e “suoi”: il primo ed il terzo potrebbero essere 
riferiti al Sole dell’esistenza, ed il secondo all’intelligenza di colui che viene fatto viaggiare, oppure tutti e tre 
potrebbero essere riferiti o al Sole dell’esistenza o all’intelligenza. Al-Kurdī non si esprime al riguardo.
632 Questo termine non è traducibile in italiano con una o due parole: si tratta di piccoli pezzi di legno che 
vengono cuciti nei bordi del foro centrale di una tenda in modo da creare un anello nel quale entra il pilastro 
centrale di sostegno (qawām). La tenda è assimilabile alla stazione ed il pilastro assiale ed il foro centrale, o 
occhio solare, sono simboli polari, sì che la frase sembra alludere all’investitura del califfato. Un altro significato 
del termine è bottoni o asole [di una camicia] ed in questo caso il verbo passivo non significherebbe cucire, ma 
allacciare o abbottonare. Per aṣ-Ṣalāḥī il termine si riferisce agli spiriti del Malakūt, mentre al-Kurdī vi legge 
erroneamente awzār. 
633 Nel capitolo 73 [II 6.27] Ibn ʿArabī precisa: “Ma per quanto riguarda i Poli, intesi nel senso in cui tale 
denominazione si applica a loro in modo assoluto, senza alcuna aggiunta, non ve n’è che uno solo in ogni 
epoca, ed egli è tra gli Approssimati; e questo Polo è anche l’Aiuto (gawṯ) ed il Signore (sayyid) della comunità 
nella sua epoca. Tra di essi vi è chi ha l’autorità anche esteriormente ed ottiene quindi il califfato esteriore, 
così come possiede il califfato interiore quanto alla sua stazione spirituale, come ad esempio Abū Bakr, ʿUmar, 
ʿUṯmān, ʿAlī, al-Ḥasan, Muʿāwiyya ibn Yazīd, ʿUmar ibn ʿAbd al-ʿAzīz e al-Mutawakkil; e vi è invece chi 
detiene esclusivamente il califfato interiore e non ha esteriormente alcuna autorità, come ad esempio Aḥmad 
ibn Hārūn ar-Rašīd as-Sabtī ed Abū Yazīd al-Bisṭāmī. Ma la maggior parte dei Poli non ha autorità esteriore”.
634 Questo verbo può significare anche piegarsi, torcersi, avvolgersi in spire.
635 Nel cap. 367 [III 342.33] Ibn ʿArabī afferma: “[Il Profeta] fu fatto viaggiare di notte 34 volte; una volta 
con il suo corpo e le restanti con il suo spirito, mediante una visione. Quanto agli Intimi essi fanno dei viaggi 
spirituali ed istmici (barzaḫiyya) in cui contemplano significati incorporati in forme sensibili per l’immaginazione, 
ricevendo la scienza dei significati che quelle forme comportano”. Anche in questo caso colui che viene fatto 
viaggiare non è accompagnato dal suo corpo e quindi al termine del viaggio si ricongiunge di notte al suo 
corpo. Va osservato che a differenza del viaggio notturno profetico e del viaggio stesso compiuto da Ibn ʿArabī, 
descritto nel cap. 367 e nel Kitāb al-isrā’, qui non ci sono soste nei sette Cieli, come se il viaggio fosse finalizzato 
solo al patto con cui viene conferito il califfato interiore. 
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Ed i suoi messaggeri si sono indirizzati per il suo decreto verso ogni cuore che non ha cessato di 
prediligerlo.
Le spade di formule incantatorie (ʿazā’im) da parte sua hanno salvaguardato i suoi lati ed i suoi 
compagni notturni hanno fatto la ronda presso la sua porta.
Dove sono coloro che hanno realizzato i suoi attributi? Questi (636) sono i nemici, dove sono i suoi 
aiutanti? [189]
Chi asserisce l’amore dell’Imām, i suoi [dell’Imām] mari lo hanno scaraventato dal lato della sorte 
(manūn) (637),
ed egli ha assalito l’esercito dell’esistenza [o della Natura] con il filo di una spada il cui tagliente 
(girār) (638) non è intaccato dai colpi.
Chi guida col suo faro coloro che sono dotati d’intelletto, quello è il Califfo le cui tracce vanno seguite.
Coloro che fanno un patto con te invero sono coloro che fanno un patto con Colui i cui segreti sono 
sublimi.
La tua destra è per loro la pietra nobilissima: i suoi migliori si sottomettono ad essa, o Califfo (naṣba) 
(639).
O solenne patto dell’accettazione (riḍwān) [divina], rimarrai ben accolto finché le sue cammelle 
gravide saranno inutili per l’Imām (640).
Invero le dimore sono desolate fintanto che la purezza dell’argento non le abita, insieme al suo oro (641).

636 Il pronome non si riferisce a coloro che hanno realizzato i suoi attributi, bensì a ciò da cui le formule 
incantatorie ed i guardiani della sua porta lo salvaguardano. Questi versi, dopo il ricongiungimento 
dell’intelligenza con il corpo, si riferiscono al Polo, denominato Califfo ed Imām.
637 Questo termine, che ricorre in Cor. LII-30, significa anche morte e vicissitudini del tempo.
638 Questo termine, che in arabo è alla fine del verso, è omesso nell’edizione di Abrār Aḥmad Shāhī.
639 Questo termine implica un senso di verticalità e significa letteralmente albero, pilastro indicatore.
640 L’espressione “cammelle gravide” ricorre in Cor. LXXXI-4 ed il loro abbandono, in quanto non più utili, 
si riferisce all’avvento dell’Ora. La frase allude al fatto che questo patto sarà valido fino alla fine dei tempi.
641 Aṣ-Ṣalāḥī interpreta le dimore come il mondo, l’argento come i sapienti esteriori e l’oro come i sapienti 
interiori e spiega che senza il Califfo il mondo è desolato.
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La ricchezza (māl) ripara ogni cosa guasta (642), e per mezzo di essa la pietra d’inciampo viene meno 
a colui che è magnanime (ğawād). (643)

[190] La sfera del ventre

Nel desiderio del ventre (644) vi è un segreto (645) di cui non ha scienza (646) se non chi contempla Colui 
che fornisce i mezzi di sussistenza (razzāq) come Uno che nutre (razzāq) (647).
Se non fosse per il nutrimento e per il segreto della sua saggezza non spunterebbero rami e non vedresti 
radici.
Mangia dunque in modo lecito se Colui che rende lecito si trova nel tuo cuore come Colui che dona e 
che crea.

Sappi, figliolo, che quando Allah, sia magnificata la Sua lode, vuole innalzare il Suo 
servitore eletto alle stazioni elevate fa avvicinare a lui i suoi nemici affinché intensifichi il suo 
combattimento nei loro confronti e si occupi innanzitutto di lottare contro di loro, prima di 
lottare contro gli altri nemici che sono più lontani da lui. Egli, sia esaltato, ha detto: “O voi 

642 Il termine ricchezza non indica qui il fatto di essere ricchi (ganā’), ma ciò per cui si è ricchi. Entrambi i 
commentatori sottintendono il verbo spendere, cioè il distribuire la ricchezza che è stata ricevuta a coloro che ne 
hanno bisogno è uno strumento per rimediare ai propri errori. Questo verso è riportato anche nel cap. 304 [III 
19.14], dedicato alla conoscenza della dimora del preferire la ricchezza alla povertà, appartenente alla presenza 
mosaica, e del preferire la povertà alla ricchezza, appartenente alla presenza cristica, e subito dopo Ibn ʿArabī 
afferma: “Questo [spendere la ricchezza invece di accumularla] è un metodo (ṭarīqa) che la gente della nostra 
Via ha trascurato, ritenendo che l’essere ricchi per Allah, sia Egli esaltato, faccia parte dei massimi gradi, e ciò 
li ha velati dal realizzare l’avvertimento riguardante la povertà verso Allah, che è il loro vero attributo. Ed essi 
lo hanno posto in modo implicito nell’essere ricchi per Allah, per il loro amore di essere ricchi, che corrisponde 
all’uscire dal loro attributo. Invero l’uomo è colui che conosce la sua misura, realizza il suo attributo, non lascia 
la sua sede e fa restare sulla sua anima la veste di onore del suo Signore ed il soprannome ed il nome con cui 
Egli lo ha nominato dicendo: “Voi siete i poveri verso Allah ed Allah è il Ricco, il Lodato” (Cor. XXXV-15)”.
643 Questa seconda parte del verso sembra riecheggiare un proverbio arabo che dice: “[Anche] il destriero 
(ğawād) talora inciampa”, cioè come al destriero viene perdonato il fatto di inciampare, così a colui che è 
magnanime nell’erogare la sua ricchezza viene perdonato il fatto di commettere degli errori.
Yad e ğawād hanno lo stesso valore numerico, cioè 14, e quando sono determinati dall’articolo valgono 45, che 
è anche il valore numerico di Adam, il primo Califfo sulla Terra, ed il numero dei versi di questa poesia, che è la 
più lunga del libro dopo quella dedicata alla luna piena.
644 Cioè l’appetito per il cibo e le bevande, il cui eccesso sfocia nel vizio di gola. Va notato che mentre nelle 
lingue occidentali tale vizio è correlato alla gola, in arabo esso è correlato al ventre.
645 Il significato di questo segreto verrà spiegato da Ibn ʿArabī nell’ultima sezione del capitolo dedicato alla 
sfera del ventre.
646 Nell’edizione di Abrār Aḥmad Shāhī al posto di yaʿlamu-hu si legge yudriku-hu, lo percepisce, attestato solo 
dal manoscritto Bayazid 3750. 
647 Al-Kurdī spiega che si tratta della contemplazione di Lui come il nutrimento dei nutrimenti, il nutrimento 
assoluto ed il primo nutrimento, poiché Egli è la radice dell’esistenza di ogni cosa.
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che credete, combattete i miscredenti che sono vicini a voi, e che essi trovino in voi durezza” 
(Cor. IX-123).

Ciò che spetta al ṣūfī e ad ogni uomo assistito [da Dio] rispetto a questo versetto è di considerare 
in esso la sua anima che comanda il male (648), la quale lo porta a tutto ciò che è vietato e 
biasimato e lo distoglie da ciò che è obbligatorio e raccomandato, per l’opposizione che Allah 
ha connaturato in essa. Essa è il più prossimo dei miscredenti e dei suoi nemici e solo quando 
egli l’ha combattuta, uccidendola o facendola prigioniera, può prendere in considerazione 
gli altri [nemici], conformemente a ciò che comporta la sua stazione e la sua dimora. 

L’anima è il più caparbio dei nemici ed il più forte come determinazione e combatterla è la 
più grande guerra santa (649). Colui che si muove con fermezza in questo attacco e realizza 
il significato di questa espressione, li affronta [i nemici] nel Malakūt come un sovrano ed il 
Regno (mulk) gli è compagno.

Sennonché, quest’anima nemica e miscredente, che comanda il male, ha un grande potere 
sull’uomo ed un’autorità immensa per mezzo di due spade affilate con le quali taglia il collo 
anche agli uomini nobili e forti. Esse sono il desiderio del ventre e dell’organo riproduttivo 
(650), che hanno asservito e fatto prigioniere tutte le creature; la loro potenza e la grandezza del 
loro agire sono tali che l’Imām, l’argomento dell’Islām, Abū Ḥāmid al-Gazālī, ha dedicato 
ad esse, nella sua Rivificazione delle scienze tradizionali, un libro intitolato: Il libro della rottura dei 
due desideri (651), ed allo stesso modo si sono occupati di esse i più grandi sapienti, Allah sia 
soddisfatto di loro.

Ciò che ti riguarda in questo capitolo è di smussare il filo della prima spada, che è il ventre, 
poi viene l’organo riproduttivo, al fine di [ottenere] i suoi carismi e le sue dimore, similmente 

648 Questa espressione ricorre in Cor. XII-53, ed è spesso considerata come un’affermazione divina, ma nel 
cap. 57 [I 286.34] Ibn ʿArabī afferma: “L’anima non comanda il male da se stessa e questo viene attribuito 
ad essa soltanto perché è ricettiva all’ispirazione della scelleratezza da parte di Satana e per la sua ignoranza 
del regime giuridico di ciò che le viene ispirato […] L’affermazione di Allah, sia Egli esaltato: “Certo l’anima 
comanda il male” (Cor. XII-53), non è il giudizio di Allah su di essa, poiché Allah ha soltanto riportato ciò 
che ha detto la moglie del potente [Putifarre] di fronte a lui, e se lei abbia colto nel segno o meno in questa 
attribuzione è un’altra questione, di cui non si parla [nel Corano]. Anzi, a suo favore è il fatto che l’anima 
biasima se stessa dopo aver accettato ciò che Satana le ha ordinato di fare. Quindi questa notificazione che 
l’anima incita al male non è il giudizio di Allah, né fa parte di ciò che ha detto Giuseppe, su di lui la Pace”.
649 Nel cap. 70 [I 564.13] Ibn ʿ Arabī riporta il seguente ḥadīṯ, non recensito nelle raccolte canoniche: “L’Inviato 
di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ha detto: “Siete tornati dalla piccola guerra 
santa alla grande guerra santa”, intendendo la guerra contro le anime ed il contrastarle nelle loro passioni che 
allontanano dalla via di Allah, sia Egli esaltato”.
650 Cioè l’appetito sessuale; il termine farğ, qui tradotto come organo riproduttivo, si applica ad entrambi i sessi.
651 Si tratta del XXIII libro, tradotto in francese da Hassan Boutaleb con il titolo La maîtrise des deux désirs, 
Albouraq, Parigi, 2012, ed in inglese da Timothy Winter con il titolo Al-Ghazali: On disciplining the soul & On 
breaking the two desires, Islamic Texts Society, 2016. 
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a quanto è stato detto in precedenza riguardo alle parti del corpo che [191] abbiamo 
menzionato.

Sappi, figliolo, che Allah ti fornisca gli eserciti del sostegno e ti aiuti a vivificare la parola del 
tawḥīd, che Allah ha dato potere su questo servitore debole e misero chiamato uomo a due 
desideri immensi e a due grandi flagelli, per i quali la maggior parte degli uomini perisce. 
Essi sono il desiderio del ventre ed il desiderio dell’organo riproduttivo, ma quest’ultimo, 
pur avendo un potere immenso e forte, è inferiore al desiderio del ventre, poiché non trova 
sostegno se non nel potere del desiderio del ventre e quando questo nemico viene dominato 
diminuisce l’affanno per [il desiderio del] l’organo riproduttivo, anzi esso può svanire del 
tutto.

Questo desiderio del ventre porta innanzitutto il suo possessore a riempirsi di cibo (ṭaʿām), 
malgrado egli sappia che la radice di ogni malattia è l’indigestione (652), che essa [malattia] 
riguardi la vita tradizionale o il fisico. 

La malattia fisica che questa indigestione produce consiste nella corruzione delle membra a 
causa di vapori deteriorati, da cui derivano infermità e malattie che portano alla rovina (653), 
come è stato riportato riguardo a Sulaymān ibn ʿAbd al-Malik ibn Marwān (654). Egli era 
ingordo nel mangiare, ed un giorno uscì e vide un animale che portava una cesta piena di uova 
cotte; mentre era a cavallo si fece portare dei fichi e continuò a mangiare fichi insieme alle 
uova finché non arrivò all’ultimo uovo della cesta. Sentì allora una pesantezza allo stomaco 
che lo fece morire e raggiungere la tomba. Osserva come questo desiderio lo ha condotto alla 
sua morte. Chiediamo ad Allah la buona salute nella tradizione, in questo mondo e nell’altro.

Venne detto ad aš-Šiblī (655), Allah sia soddisfatto di lui: “Ieri tuo figlio ha fatto indigestione 
per la quantità di cibo che ha mangiato”, ed egli rispose: [192] “Se morisse non farei la ṣalāt 
su di lui”, come per dire a suo rimprovero: “Egli ha ucciso se stesso”. Questa è la malattia 
fisica.

652 Nel cap. 397 [III 560.11] Ibn ʿArabī riporta il seguente ḥadīṯ, non recensito nelle raccolte canoniche: “Lo 
stomaco è la casa della malattia e la dieta è il vertice della cura. La radice di ogni malattia è l’indigestione”.
653 Nel cap. 69 [I 532.1] Ibn ʿArabī afferma: “Quando l’uomo non fa attenzione al suo nutrimento e non 
bada all’integrità della sua complessione e dello spirito vitale che governa la natura del suo corpo, le facoltà si 
ammalano e si indeboliscono: l’immaginazione e la concezione formale si deteriorano per i vapori deteriorati 
che escono dal cuore, la riflessione è debole e la memoria è scarsa, e la ragione è fuori uso per il deterioramento 
degli strumenti con cui percepisce le faccende”.
654 Si tratta del settimo califfo Umayyade, che morì nell’anno 99 dall’Egira.
655 Celebre ṣūfī nato a Sāmarrā’ nell’anno 247 dall’Egira e morto a Baghdad nell’anno 334. Dopo aver 
ricoperto importanti cariche pubbliche all’età di 40 anni entrò nella Via e divenne discepolo di al-Ğunayd. Ibn 
ʿArabī lo menziona una ventina di volte nelle Futūḥāt.
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Quanto alla malattia nella vita tradizionale, la quale conduce alla perdizione perpetua, è 
che essa ti porta all’eccesso nel guardare, nel parlare, nel camminare, nell’accoppiarsi e ad 
altri tipi di movimenti che portano alla perdizione. E se la faccenda è in questi termini è 
necessario, per chi abbia intelligenza, non riempire assolutamente il suo ventre di cibo e di 
bevande.

Se egli segue una Legge rivelata, cercando la via della salvezza, si impone a lui come obbligo 
l’evitare ciò che è proibito e lo scrupolo nelle cose considerate dubbie. Quanto a colui che 
ha realizzato è obbligo per lui evitarle [le cose dubbie] come ciò che è proibito, in ogni 
circostanza, poiché uno non viene rovinato se non dal suo ventre: da esso deriva la bramosia, 
lo scarso scrupolo in ciò che viene acquisito e la trasgressione dei limiti imposti da Allah, sia 
Egli esaltato.

Per Allah, per Allah, figliolo, è indispensabile ridurre il buon nutrimento nel vestire e nel 
mangiare, poiché anche il vestiario è il nutrimento del corpo, come il cibo di cui si diletta, in 
quanto lo protegge dall’aria fredda e calda, che sono a guisa della fame e della sazietà, e della 
sete e dell’essere dissetati da un diverso punto di vista.

Mangia, bevi e vestiti per conservare il tuo corpo nella tua adorazione, non per la tua anima, 
poiché il corpo non esige da te altro che tamponare la fame con qualsiasi cosa ed una 
protezione dall’aria fredda e calda con qualsiasi cosa; che si tratti di pane di farina bianca 
con carne o di un pugno di legumi, entrambi placano la sua fame, e che si tratti di un drappo 
o di un mantello di lana per lui è indifferente, poiché lo scopo è di essere protetto dal freddo 
e dal caldo.

Quanto all’anima, essa non esige da te se non il cibo buono, dal buon sapore e di bell’aspetto, 
e lo stesso per la bevanda, la cavalcatura, la residenza e il vestiario. Di ogni cosa essa vuole 
solo [193] quella più bella, più elevata di dimora e più costosa, e se fosse in grado di essere 
l’unica a possedere il meglio ti tutto ciò, ad esclusione delle altre anime, non risparmierebbe 
fatica per ottenerlo. Ciò che la porta a questo è la ricerca della preminenza e del predominio, 
al fine di essere osservata ed additata, senza che si volga lo sguardo ad altre, e non si cura che 
ciò sia proibito o lecito.

Il corpo non è così: ciò che vuole è solo di essere protetto da ciò che abbiamo menzionato; 
in queste cose il corpo è colui che cerca ciò che protegge, in particolare riguardo al cibo, alla 
bevanda, al vestiario ed alla dimora e quant’altro è di giovamento a lui, mentre l’anima o la 
ragione conforme alla Legge sono quelle che lo abbeverano e lo nutrono.

Se è l’anima a provvedere al nutrimento del corpo ed a curarsi della sua protezione, esso si 
immerge nelle cose dubbie e viene invischiato in quelle proibite, poiché l’anima comanda il 



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo XIII (2025), 70-374.    |    ISSN: 2341-1368 234

male ed è placata dal [soddisfacimento del] le passioni; essa va in rovina e manda il corpo in 
rovina nelle due dimore, poiché non è detto che qui raggiunga ciò che desidera ed a cui mira. 
Il comando divino [in contrapposizione al comando dell’anima] è un sostentamento fissato 
[o noto (solo ad Allah)] e spartito ed un termine assegnato (656).

Se è la ragione conforme alla Legge a provvedere al suo nutrimento, essa è vincolata e prende 
la cosa quando è permessa, ponendola nel suo diritto (657) e tralasciando i cibi gustosi anche 
se sono leciti, come un pugno di verdure o un pezzo di orzo, per amore di ciò che è meglio 
di essi [cioè il nutrimento dell’aldilà], preferendo la fame alla sazietà, il grezzo al fine. La sua 
coperta è il suo indumento, il suo guanciale è il suo braccio, il suo cibo è ciò che capita, e la 
sua himma è in ciò che è presso il suo Patrono, dalla visione di Lui a ciò che è inferiore ad essa 
di quanto è permanente, diversamente dall’anima, la cui himma è connessa con ciò che è bello 
adesso; ma osserva [figliolo] il loro esito finale. 

Se essa [l’anima] osservasse la moglie vedrebbe ciò il cui esito finale è un cadavere putrido e 
fetido; se essa osservasse l’abito costoso vedrebbe uno straccio che sarà gettato nella spazzatura, 
poiché tale è il suo esito; se essa osservasse una residenza elevata e dominante, bella nella 
costruzione e nella decorazione, vedrebbe ciò il cui esito sono delle macerie desolate; se essa 
osservasse un cibo accurato vedrebbe ciò che diventa uno scarto putrido, che tappa il naso 
[194], al punto di gettarlo per l’intensità del suo tanfo; e così per la bevanda ed altre cose 
simili.

Dio volesse che [l’anima] mettesse fine qui a [questo] stato e non vi fossero conseguenze per 
esso [servitore] nell’ultima dimora, quando verrà chiesto: “Come hai guadagnato ed in cosa 
hai speso?”! E verrà interrogato riguardo alla guaina che avvolge la metà del nocciolo del 
dattero e alla guaina che avvolge il nocciolo del dattero, anzi riguardo a ciò che ha il peso di 
un pulviscolo.

Osserva quanto è spregevole il lato interiore di questo mondo: le sue dimore sono delle 
rovine, le sue donne e le sue cavalcature dei cadaveri, i suoi cibi e le sue bevande degli scarti 
maleodoranti. Chiediamo ad Allah che ci protegga [da esse]. 

656 L’espressione “sostentamento fissato (rizk maʿlūm)” ricorre in Cor. XXXVII-41, il sostentamento spartito 
(maqsūm) allude al versetto Cor. XLIII-32: “Noi abbiamo spartito per loro i loro mezzi di sussistenza nella vita di 
questo mondo”, e l’espressione “termine assegnato (ağal musammā)” ricorre 21 volte nel Corano.
657 Nel cap. 61 [I 299.32] Ibn ʿArabī afferma: “Allah gli fa apparire la forma del cibo come quella di una cosa 
brutta, affinché egli non si metta a mangiarlo, malgrado per se stesso esso si presenti a chi lo percepisce nella 
sua condizione abituale sotto forma di qualcosa da mangiare. Ma dal punto di vista della Legge la non liceità 
ha più diritto dell’aspetto esteriore”.
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L’argomento decisivo contro di noi in questo è evidente, poiché se si trattasse di una 
notificazione sarebbe un po’ una scusa (658), mentre tutto questo è oggetto di constatazione 
diretta da parte nostra, per il cambiamento attestato di questi stati, e l’argomento contro la 
sua anima sussiste per chi è intelligente se essa [anima] gli chiedesse queste cose. E magari, 
malgrado tutto questo, essa venisse lasciata con ciò [che desidera]! La malattia incurabile, la 
sventura maggiore e la disgrazia più grande è che essa, nella più grande gioia (asarr) (659) in cui 
si trova per questi stati – se ciò è decretato per essa ed Allah le conferisce ciò che essa desidera 
secondo quanto Egli vuole – verrà privata di ciò e della dimora di questo mondo per mezzo 
della morte e verrà trasferita in una dimora in cui non troverà nulla se non ciò che ha fatto 
precedere nella sua vita di quaggiù per mezzo di un’opera buona compiuta, ma non l’ha fatta 
(660). Essa non avrà luogo ove riparare, poiché non l’ha acquisito nella sua vita, né si è sforzata 
di farlo, e resterà imprigionata nel Barzaḫ, in balia del Volere di Allah, sia Egli esaltato.

Avendo stabilito ciò, figliolo, sappi che ciò che ti si impone riguardo al cibo, quanto all’evitare 
ciò che è vietato e ciò che è dubbio di esso, è rivolto a te anche riguardo al vestiario e l’averne 
poco è come l’usare poco del primo. Queste sono le due classi di cose di cui ha bisogno 
ogni aspirante, quanto al resto, come le dimore ed altro, non tutti ne hanno bisogno, poiché 
Allah ha dato esistenza per loro alle grotte, alle caverne ed alle moschee. Il bisogno che 
accomuna tutti gli uomini è il vestito ed il cibo, e per questo Egli, sia esaltato, ha detto: “In 
esso [Paradiso terrestre] ti spetta [195] di non soffrire la fame né di essere nudo, ed in esso 
non soffrirai la sete né il calore del sole” (Cor. XX-118 e 119) e non ha detto di più, poiché ciò 
che è indispensabile è quanto abbiamo menzionato ed il resto non è necessario se non in un 
certo momento, quando c’è il bisogno di esso, a differenza di questo [il cibo ed il vestiario]. 
Sia glorificato il Giudice, il Giusto. 

Ibrāhīm ibn Adham (661), Allah sia soddisfatto di lui, ha detto: “Il boccone a cui rinunci alla 
tua cena combattendo la tua anima è meglio per te della veglia di una notte”, questo se si 
tratta di qualcosa di lecito; quanto a ciò che è vietato non se ne parla, poiché non c’è alcun 

658 In quanto la notificazione potrebbe non essere arrivata all’orecchio di qualcuno.
659 Non vi è concordanza tra i manoscritti su questo termine: nel manoscritto Majles 594 si legge asr, forza 
di carattere [come in Cor. LXXVI-28], vincolo, prigionia, oppure totalità, come in bi asri-hi; nei manoscritti 
Shehit Ali 1351 e 1431, Bayazid 3750 e Aya Sofya 2120 si legge ašarr, peggiore; nei manoscritti Fatih 2874 e 
2875, ed Azhariyya 2101 si legge asarr, elativo di sarr, che causa la più grande gioia, ed il manoscritto Yusuf  Aga 
5001 non è ben leggibile. Aṣ-Ṣalāḥī vi legge ašar, baldanza, ed al-Kurdī asr; quanto alle edizioni ʿAbd al-ʿAzīz 
Sulṭān al-Manṣūb ha adottato asarr, senza segnalare altre letture, ed Abrār Aḥmad Shāhī asr. 
660 Nei manoscritti Shehit Ali 1431, Bayazid 3750, Azhariyya 2101, Fatih 2875 e Aya Sofya 2120 si legge 
invece: “e se non l’ha fatta essa …”.
661 Celebre ṣūfī originario di Balḫ (Afganistan), della cui provincia divenne re. A seguito dell’episodio 
precedentemente riportato nel testo [vedi nota 431] rinunciò agli onori mondani e si trasferì in Siria, dove morì 
nell’anno 161 o 162 dall’Egira. Nel cap. 73 [II 18.15] Ibn ʿArabī afferma che egli era uno dei capi degli asceti 
(zuhhād), una delle categorie degli Intimi.
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bene in esso: “non c’è recipiente pieno peggiore del ventre riempito di ciò che è lecito” (662). 
Questo è quanto ha detto riguardo alla moderazione, ed egli è tra i principali Maestri nella 
via della salvezza. Inoltre, riguardo alla buona acquisizione, ha detto: “Rendi buono il tuo 
pasto [con la liceità] e non preoccuparti di ciò che ti manca della veglia della notte e del 
digiuno del giorno”. Ciò che è lecito, che Allah ti assista, è buono e non produce se non 
qualcosa di buono. Egli, sia esaltato, ha detto: “Le cose cattive sono per i cattivi ed i cattivi 
sono per le cose cattive; le cose buone sono per i buoni ed i buoni sono per le cose buone” 
(Cor. XXIV-26).

In questo [versetto], dalla prospettiva dei ṣūfī e dello sguardo divino, si trova parte di ciò che 
abbiamo ora menzionato, in quanto chi è cattivo presso Allah Egli non lo nutre se non con 
i cibi cattivi, e gli atti cattivi non procedono se non dai cattivi. E così per i cibi buoni, che 
sono quelli leciti, Allah, sia Egli esaltato, non nutre con essi se non coloro che sono buoni 
presso di Lui, e allo stesso modo da coloro che sono buoni presso Allah, sia Egli esaltato, 
non procedono se non gli atti buoni, o questi cibi stessi [che sono leciti]. Le cose cattive, cioè 
quello che è vietato, sono atte solo per i cattivi, così come essi sono atti per esse, ed allo stesso 
modo le cose buone con i buoni: chi è atto per una cosa, quella cosa è atta per lui (663).

Quando l’uomo si nutre di ciò che è lecito e ne prende poco, come ha detto [il Profeta], su di 
lui la pace: “Al figlio di Adamo bastano due bocconi per tener dritta la sua schiena” (664), le 
membra sono ben disposte agli atti di obbedienza, il cuore è occupato nel colloquio intimo, 
la lingua nella recitazione e nella menzione (ḏikr), l’occhio nella vigilanza, e il sonno se ne va 
per la scarsità dei vapori umidi [196] che arrecano il sonno (665). Il nutrirsi di ciò che è lecito 
porta l’uomo all’obbedienza e il ridurre il cibo lo porta al vigore nell’obbedienza e fa svanire 
per lui il torpore: quale vantaggio è maggiore di questi due? Dobbiamo quindi sforzarci solo 
per ottenerli e pregare Allah che li faccia continuare.

Ciò che è indispensabile per te che cerchi di essere guidato, che Allah sia di giovamento a 
me ed a te, è di non mangiare se non ciò che conosci, se ti fai carico della tua anima (666); il 

662 Ḥadīṯ riportato da at-Tirmiḏī, XXXIV 47, e da Ibn Ḥanbal, IV-132. Ibn ʿArabī lo cita anche nel cap. 560 
[IV 504.7] ove afferma: “Guardati dalla gozzoviglia (biṭna), poiché essa porta via la perspicacia (fiṭna): mangia 
per vivere e vivi per obbedire al tuo Signore, non vivere per mangiare e non mangiare per impinguarti. Non c’è 
recipiente pieno peggiore del ventre riempito di ciò che è lecito”
663 Tutto ciò si ricollega al tema della correlazione o corrispondenza (munāsaba).
664 Ḥadīṯ riportato da at-Tirmiḏī, XXXIV 47, Ibn Māğah, XXIX-50, e da Ibn Ḥanbal, IV-132. Ibn ʿArabī lo 
cita nei capitoli 71 [I 660.18], 106 [II 188.14], 333 [III 125.13], 397 [III 560.13] e 560 [IV 545.30].
665 Nel cap. 70 [I 595.4] Ibn ʿArabī afferma che: “mangiare è una causa dell’ottenimento del sonno, per i 
vapori umidi [o calmanti] che esso produce e da cui viene il sonno”.Il riferimento ai vapori umidi sembra 
risalire al trattatello di Aristotele sulla veglia ed il sonno, incluso nei suoi Parvalia.
666 Entrambi i commentatori precisano che si tratta di colui che non ha un Maestro che si fa carico della sua 
anima.
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vertice della vita tradizionale è lo scrupolo e la rinuncia è quella che conduce ai vantaggi, e 
chi compie un’opera senza scrupolo è ingannato (maḫdūʿ).

Sforzati per quanto puoi di mangiare dal lavoro della tua mano, se hai un mestiere, altrimenti 
cura gli orti ed il bestiame, ed attieniti alla rettitudine in ciò in cui ti sforzi, seguendo la via 
prescritta dalla Legge e lo scrupolo salutare che non fa restare nel cuore traccia di dubbio, 
se vuoi far parte di coloro che hanno successo. E questo non ti sarà possibile se non dopo 
aver ottenuto la scienza prescritta delle fonti di guadagno, del lecito e dell’illecito: questo è 
indispensabile per te, sempre se sei tu a farti carico della tua anima.

Se sei di fronte ad un Maestro salvaguardato in tutti i suoi stati, scrupoloso, la cui eccellenza è 
attestata e nota, il cui stato corrisponde a ciò che viene attestato di lui, e provi nella tua anima 
la venerazione per lui e la magnificazione nei suoi confronti, che è il fondamento del tuo 
profitto e della tua salvezza per mano sua [va bene]; se invece sei privo di venerazione per lui 
cercane un altro, poiché non ne trarrai mai profitto se non starai con lui con la venerazione 
(667). Fosse anche il più eccellente degli uomini ed il più sapiente, se hai una cattiva opinione 
di lui non ne trarrai mai profitto.

Se trovi colui che attira la sua venerazione da parte della tua anima, mettiti al suo servizio e 
sii un cadavere nelle sue mani: egli disporrà di te come vuole, senza che tu abbia con lui alcun 
governo sulla tua anima. Vivi felice affrettandoti a conformarti a ciò che ti comanda e ciò 
che ti vieta; se ti ordina di esercitare un mestiere esercitalo per il suo ordine, non per la tua 
passione, e se ti ordina di stare seduto stai seduto per il suo ordine, non per la tua passione. 
Egli conosce meglio di te ciò che ti fa bene e tra gli uomini è quello che maggiormente 
chiede ad Allah il tuo bene per mano sua, poiché sarai una delle sue luci che correranno 
[197] davanti a lui (668); e [chiede il tuo bene] in considerazione della fratellanza nella fede 
per mezzo del buon consiglio (nuṣḥ), che è raccomandato dalla Legge ed in cui consiste la 
religione (669); ed anche in considerazione del fatto che egli ti troverà nella sua bilancia a 

667 Ibn ʿArabī ha dedicato il cap. 181 [II 364.26] alla venerazione dei Maestri spirituali. In esso ribadisce 
quanto qui espresso, ma afferma anche che se nel cuore dell’aspirante ritorna la venerazione verso il Maestro, 
l’aspirante può riprendere a frequentarlo con profitto [II 365.24].
668 Riferimento a Cor. LXVI-8. Nel cap. 73 [II 27.2] Ibn ʿArabī spiega che queste luci sono le opere integre 
che il credente ha mandato avanti [(qaddama) o fatto precedere] presso Allah.
669 Riferimento allo ḥadīṯ: “La religione (dīn) è il buon consiglio (naṣīḥa)”. Chiesero: “A chi, o Inviato di Allah?”. 
Ed egli rispose: “Ad Allah, al Suo Inviato, agli Imām dei musulmani e alla loro gente”, riportato da al-Buḫārī, 
II-42, Muslim, I-95, at-Tirmiḏī, an-Nasāʾī, ad-Dārimī, e da Ibn Ḥanbal. Ibn ʿ Arabī lo riporta per esteso nel cap. 
560 [IV 468.27 e 547.6] e lo cita nei capitoli 71 [I 658.1], 76 [II 145.4], 290 [II 650.9] e 374 [III 467.23]. Nel 
cap. 71 precisa anche che Allah gli ha ordinato più volte, senza intermediari, di dare il buon consiglio ai suoi 
servitori. A questo ḥadīṯ egli dedica un lungo commento nel cap. 560 [IV 468.27 a 470.24], ove precisa: “Sappi 
che il niṣāḥ è il filo, il minṣaḥa è l’ago, il nāṣiḥ è il sarto ed il sarto è colui che mette insieme le parti del tessuto 
finché diventano una camicia o quello che sia, ed egli fa buon uso di esso mettendone insieme le parti, e non le 
mette insieme se non con la sua abilità nel cucire (nuṣḥ). Il nāṣiḥ nella religione di Allah è colui che ricongiunge 
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dar peso a ciò che è leggero da parte sua; ed in considerazione del fatto che per mezzo di 
te incrementa i discepoli dei Maestri ed aumenta il numero dei suoi [del Profeta] seguaci, 
poiché i sapienti sono gli eredi dei Profeti, ed egli, su di lui la Pace, ha detto: “Grazie a voi 
supererò in numero le [altre] comunità” (670).

Se questo Maestro anela a rendere felice te ed altri, tanto che desidera che tutti gli uomini 
stiano bene tramite lui, egli anela a ciò solo per incrementare i seguaci di Muḥammad, su di 
lui la Pace, poiché lo ha sentito dire: “Grazie a voi supererò in numero le [altre] comunità”. 
Questa è una stazione elevata, per la sua estinzione al suo interesse nel suo ruolo di guida, 
essendo il suo obiettivo solo quello di innalzare il prestigio di Muḥammad, che Allah faccia 
scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, e di magnificarlo. E se l’intenzione del Maestro è 
connessa con questo, Allah, sia Egli esaltato, lo ricompensa per ciò nella stazione.

Come si può dunque dubitare di un Maestro per l’esiguità del consiglio [dato] a chi cerca, 
malgrado [il Maestro] possegga gli aspetti che abbiamo menzionato ed i benefici che egli 
ricava da essi in conformità al suo proposito ed alla sua intenzione?

Il motivo per il quale il Maestro è oggetto di dubbio, o riguardo all’esiguità del suo consiglio, o 
riguardo al non raggiungimento [da parte dell’aspirante] della sua stazione, è la constatazione 
che l’apertura tarda a venire al suo discepolo, malgrado sia stato al suo servizio per anni, ma 
in realtà ciò dipende da cause che il Maestro conosce bene, o dal lato di colui che cerca, o dal 
lato della stazione a cui il Maestro vuole innalzarlo, e l’uomo è stato creato impaziente (671). 

Colui che cerca è lento a progredire e vuole accelerare il percorso. Mai e poi mai! Qual è 
la sua situazione rispetto al detto di al-Ğunayd, Allah abbia misericordia di lui, quando gli 
venne chiesto: “Come hai fatto ad ottenere ciò che hai ottenuto?” ed egli rispose: “Stando 
seduto sotto a questo gradino per trent’anni” (672) indicando un gradino della sua casa? Allo 
stesso modo Abū Yazīd al-Bisṭāmī lavorò la sua anima come un fabbro per dodici anni, poi la 
lavorò come un lavandaio per cinque anni, poi si adoperò a tagliare la sua cintura (zunnār) (673) 
esteriore per otto anni, poi si adoperò a tagliare la sua cintura interiore per altrettanti anni, 
poi, dopo tutto ciò, gli restarono ancora molti ostacoli da superare. [198]

i servitori di Allah con ciò in cui sta la loro felicità presso Allah, e che ricongiunge Allah con le Sue creature, il 
che corrisponde alla sua affermazione: “Il buon consiglio nei confronti di Allah”.”.
670 Ḥadīṯ riportato da Abū Dā’ūd, XII-11, e da an-Nasā’ī, XXVI-8. Ibn ʿArabī lo cita nel cap. 73, questione 
CXLV [II 125.12] e nel cap. 367 [III 352.7]
671 Riferimento a Cor. XVII-11 e XXI-37. 
672 Questo aneddoto è menzionato anche nella introduzione [I 31.8]. Al-Qušayrī, nella sua Risāla, a pag. 20 
dell’edizione citata, riporta: “Fu chiesto ad al-Ğunayd: “Da dove hai ottenuto questa scienza?”, ed egli rispose: 
“Stando seduto a disposizione di Allah per trent’anni sotto a quel gradino”, additando un gradino della sua casa”.”
673 Termine di origine greca che indica la cintura di corda che nei tempi antichi la gente del Libro (cristiani, 
ebrei e zoroastriani) indossava per distinguersi dai musulmani.
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O tu che cerchi, perché non osservi qual è il tuo stato rispetto agli stati di questi signori? 
Dov’è il tuo sforzo rispetto al loro sforzo? Considera l’insufficienza della tua anima ed il fatto 
che non sei degno dell’apertura, e rivolgiti alla tua anima con rimprovero dicendole: “Se 
tu volessi le loro stazioni spirituali seguiresti i loro metodi”. Considera il tuo Maestro con 
l’occhio della magnificazione e con il massimo della diligenza e della sincerità, e dì alla tua 
anima: “Se egli sapesse un bene di te lo direbbe, e se te lo dicesse mentre sei in questo cattivo 
stato ti tireresti indietro e saresti allontanata da lui. È invece opportuno che tu sia contenta 
che egli ti abbia accolto e della sua condotta con te, poiché ciò è una buona novella per te da 
parte di Allah. In effetti se il Maestro pensasse che tu non sei un’opera buona non ti avrebbe 
preso e non ti avrebbe fatto avvicinare, ma egli invece ha sperato in te ed ha notato in te segni 
promettenti. Sii quindi diligente, sforzati ed aiutalo [nel suo lavoro] su di te, forse Allah ti 
darà l’apertura (674) e sarai tra coloro che hanno successo”. Rimproverala con questo genere 
di invettiva e non condividere la sua disperazione, poiché: “Non dispera nel conforto di Allah 
se non la gente miscredente” (Cor. XII-87).

Quando vedi che Allah ti ispira questo rimprovero e questa costrizione della tua anima, sappi 
che tu sei voluto (murād) e che Allah, sia Egli esaltato, non ti ha ispirato ciò se non perché Egli, 
sia glorificato, ha già decretato che ti prenderà per mano.

Se invece vedi che Egli, sia glorificato, non ti assiste in questo e che i tuoi atti non procedono 
in ciò, non biasimare se non la tua anima, e non parlar male del Maestro, poiché incorreresti 
nell’ignominia in questo e nell’altro mondo insieme.

Sii attento, figliolo, a ciò che ti ho indicato e dedicati a ciò a cui ti ho incitato ed a ciò che ti 
ho riservato nel mio buon consiglio, ed aspetta, tu che cerchi, l’apertura di Allah, fosse anche 
per tutta la tua vita, e non disperare del conforto di Allah.

Sappi, figliolo, che il lecito è difficile da conseguire sotto l’aspetto dello scrupolo, poiché esso 
è molto poco e non tollera l’eccesso e lo spreco; anzi, se seguirai scrupolosamente ciò a cui 
si attiene la gente dello scrupolo è probabile che il tuo nutrimento sia a stento sicuro per te: 
come puoi arrivare con esso a soddisfare uno dei desideri dell’anima? [199]

Come al-Muḥāsibī, al-Ḥāriṯ ibn Asad (675), uno degli Imām del gruppo, il cui padre era morto 
e gli aveva lasciato tot e tot migliaia di dirham, ma egli non ne prese nulla, dicendo: “Mio 

674 Riferimento a Cor. V-52.
675 Abū ʿAbd Allāh al-Ḥāriṯ ibn Asad al-Muḥāsibī nacque a Baṣra nell’anno 165 dall’Egira ma trascorse 
la maggior parte della sua vita a Bagdad, ove morì nell’anno 243. Il suo soprannome al-muḥāsibī significa 
“colui che rende conto delle proprie azioni” ed è indicativo del suo metodo di purificazione dell’anima, basato 
soprattutto sull’esame di coscienza. Nel capitolo 43 [I 244.34] Ibn ʿArabī afferma: “Sappi che Abū ʿAbd Allāh 
al-Ḥāriṯ ibn Asad al-Muḥāsibī faceva parte della generalità (ʿāmma) di coloro che posseggono questa stazione 
spirituale [dello scrupolo (waraʿ)], mentre Abū Yazīd al-Bisṭāmī e, nella nostra epoca, il nostro Maestro Abū 
Madyan, facevano parte della sua élite (ḫāṣṣa)”.
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padre sosteneva la predestinazione e l’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la 
Sua ṣalāt e la Pace, ha detto: “Non si trasmette l’eredità tra coloro che hanno due religioni 
[diverse]” (676).”

Come un altro a cui il padre aveva lasciato tot e tot migliaia di dinari ed egli si rifiutò di 
prenderli, dicendo: “Mio padre era un mercante e non padroneggiava la scienza, e forse 
gli è capitato di fare un’usura senza accorgersene”. Colui che abbiamo menzionato era Ibn 
al-Qāsim (677), discepolo di Mālik ibn Anas (678), Allah sia soddisfatto di loro: una volta aveva 
noleggiato una bestia da soma per fare un viaggio e venne da lui un uomo con una missiva, 
dicendogli: “Porta questa con te per recapitarla ad un tale”, ed egli, Allah sia soddisfatto di 
lui, rispose: “Non ho pattuito con il proprietario della bestia di trasportare ciò”.

E come Abū Yazīd quando percorse tot e tot parasanghe per restituire al venditore la formica 
ed il dattero (tamara) [200] che era caduto [con la formica] tra quelli che aveva acquistato.

E come Abū Madyan, nei nostri tempi, che per scrupolo non mangiò l’ortaggio chiamato 
bietolone (qaṭaf) perché è denominato “l’ortaggio dei Romani”. Questo è quanto di più 
perfetto io abbia sentito riguardo allo scrupolo, e così via per altri esempi simili su come si è 
comportata la gente del gruppo, Allah sia soddisfatto di loro.

Per Allah, per Allah, o figliolo, sorveglia la tua anima in modo da non seguirla nel suo 
desiderio per queste pietanze costose, poiché se la segui e si rinforza in te l’idea che se [anche] 
te le procurassi per la loro squisitezza le prenderesti [solo] sotto il profilo della considerazione 
[del loro Creatore] (679), essa [anima] acceca la tua vista interiore, ti svia con un inganno ed 
introduce in te una sorta di interpretazione riguardo al tuo mezzo di sussistenza (maksab) 
affinché il tuo denaro (dirham) aumenti [in modo da acquisire i cibi costosi], per ciò che è 
connesso con quel desiderio, fino a portarti al coinvolgimento nelle cose dubbie, che sono 

676 Ḥadīṯ riportato da Abū Dā’ūd, XVIII-10, at-Tirmiḏī, XXVII-16, Ibn Māğah, XXIII-6, ad-Dārimī, XXI-
29, e da Ibn Ḥanbal, II-187 e 195. Ibn ʿArabī lo menziona nel cap. 386 [III 532.14] ove spiega che tra due 
figli di un padre miscredente, l’uno credente e l’altro miscredente, solo quest’ultimo può ereditare dal padre, in 
quanto la parentela tradizionale ha la precedenza sul lignaggio, cioè sulla parentela del sangue.
677 ʿAbd ar-Raḥmān ibn al-Qāsim al-ʿAtaqī al-Miṣrī, morì nell’anno 191 dall’Egira all’età di 61 anni. Fu 
compagno per 20 anni di Mālik ibn Anas ed autore del Kitāb al-mudawwana, uno dei principali testi della scuola 
mālikita.
678 Mālik ibn Anas morì nell’anno 179 dall’Egira all’età di 85 anni, dopo aver trascorso quasi tutta la sua 
vita a Medina. La sua opera principale è il Kitāb al-muwaṭṭaʿ, o Libro della via appianata, che richiese 40 anni 
di lavoro e che costituisce una delle prime raccolte di ḥadīṯ. Mālik ibn Anas è l’eponimo della scuola (maḏhab) 
mālikita, ma come precisa Ibn ʿArabī nel Cap. 69 [I 494.19] né lui, né gli Imām eponimi delle altre tre scuole, 
intendevano fondare una scuola, tant’è che Mālik ibn Anas rifiutò la proposta del Califfo di adottare la sua 
opera come “codice” di comportamento. Il Kitāb al-muwaṭṭaʿ è stato tradotto da Roberto Tottoli per le edizioni 
Einaudi, Torino, 2011.
679 Questo inciso è l’interpretazione di al-Kurdī.



Traduzione di I ponenti delle stelle ed i levanti delle falci lunari dei segreti e delle scienze 241

il corriere (barīd) del proibito, in quanto “Chi pascola intorno all’area proibita è prossimo a 
cadere in essa” (680).

Chiudile quindi questa porta e non darle da mangiare se non ciò che la rafforza a compiere 
ciò che le è stato imposto e di cui essa deve farsi carico secondo il requisito della moderazione 
che ti ho menzionato, e lo stesso vale per il vestiario.

Guardati dall’eccedere nella spesa, anche se lecita e pura, poiché l’eccesso è biasimato e 
chi lo compie è uno che sperpera e che è criticato. Egli, sia esaltato, ha detto: “Coloro che 
sperperano sono fratelli dei demoni” (Cor. XVII-27), ed ha detto: “O figli di Adamo, indossate 
il vostro ornamento presso ogni moschea, mangiate e bevete, ma non eccedete, poiché Egli 
non ama coloro che eccedono” (Cor. VII-31) e questo include il vestiario, il cibo e le bevande.

Il ventre, figliolo, è il più grande dei nemici dopo la passione (hawā), e l’organo riproduttivo 
viene dopo di loro, Allah ci preservi dai desideri e ponga una barriera tra noi e le infermità.

Sappi che le opere connesse con questa parte del corpo comportano dei carismi e delle 
dimore, come nel caso delle altre parti del corpo. [201]

Tra i suoi carismi, che non comportano inganno né seduzione, vi è [per il servitore] quello 
di essere salvaguardato nel suo cibo, nella sua bevanda e nel suo vestito per mezzo di un 
segno indicatore che Allah, sia Egli esaltato, gli proietta o nella sua anima o nella cosa stessa 
in cui sussiste l’attributo del divieto o del dubbio, affinché egli non prenda una cosa che non 
sia buona. I loro segni indicatori sono molteplici e le loro particolarità sono difficilmente 
elencabili, ma i loro principi sono riconducibili a ciò che abbiamo menzionato.

Come al-Ḥāriṯ ibn Asad al-Muḥāsibī, Allah sia soddisfatto di lui, che quando gli veniva 
presentato un cibo in cui vi era un dubbio, si metteva a pulsare un’arteria nel suo dito (681).

O come la madre di Abū Yazīd al-Bisṭāmī, Allah abbia misericordia di lui, che fintanto che 
fu gravida di Abū Yazīd non allungò mai la sua mano verso un cibo proibito.

Un altro viene chiamato e si sente dire: “Astieniti!”; un altro viene colto da uno svenimento 
(gišyān) (682); ad un altro il cibo diventa di fronte a lui sangue; un altro vede nero su di esso; 
un altro lo vede come un maiale, e così via per altri segni indicatori simili, con cui Allah 
privilegia i Suoi Intimi ed i Suoi Puri. 

680 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, XXXIV-2, Muslim, VI-107, an-Nasāʾī, XLIV-2, Ibn Māğah, XXXVI-14, e 
da Ibn Ḥanbal, IV-269 e 270. Ibn ʿArabī lo menziona nei capitoli 68 [I 369.19], 69 [I 408.3] e 72 [I 688.6].
681 Lo stesso aneddoto è riportato da al-Qušayrī nella sua Risāla, a pag. 59 dell’edizione citata.
682 Questo termine si trova nei manoscritti Yusuf  Aga 5001, Shehit Ali 1431, Fatih 2874 e Asafiyya 58; in tutti 
gli altri si legge giṯyān, cioè nausea, e questa è la lettura adottata da Abrār Aḥmad Shāhī.
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Essi sono riconducibili a tre categorie: la prima è che il segno indicatore si manifesti in te stesso; 
la seconda e che si manifesti nella cosa da cui astenersi; la terza è che si manifesti una voce 
che chiama esteriormente o interiormente avvertendo di quella dubbiosità, e questa terza 
categoria è di diverse specie nelle sue modalità, che abbiamo menzionato, commentando gli 
stati di Abū Yazīd, nel libro che abbiamo intitolato “La chiave delle serrature dell’ispirazione 
del tawḥīd” (683).

Tra i suoi carismi vi è quello in cui poco cibo è sufficiente per saziare un gruppo numeroso, 
come è stato riportato riguardo [202] ad uno di loro che aveva ricevuto la visita di alcuni 
fratelli ma che aveva provviste per una sola persona; egli spezzò il pane, lo coprì con il telo 
(mandīl) e fece mangiare i fratelli attingendo sotto il telo, finché tutti ebbero mangiato, ed il 
pane restò com’era, senza che ne mancasse nulla.

Questa è un’eredità profetica del gesto dell’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su 
di lui la Sua ṣalāt e la Pace, quando “stese il tappeto di cuoio e chi aveva il frumento (burr) 
venne con il suo frumento, e chi aveva i noccioli di dattero (nuwā) venne con i suoi noccioli di 
dattero, finché venne riunita una piccola quantità di essi, ed egli [il Profeta] invocò su di essa 
la baraka; poi gli uomini ne presero nelle loro scodelle fino a riempirle” come narra lo ḥadīṯ 
riportato da Muslim (684).

Una cosa simile è quella che è stata raccontata riguardo al vestiario, che rientra in questo 
capitolo, da Abū ʿAbd Allāh at-Ta’ūdī, Allah abbia misericordia di lui (685). Egli prese una 
pezza di stoffa, la tenne sotto il suo manto e ne fece uscire un capo, dicendo al sarto: “Prendi 
ciò che ti serve”. Il sarto non smise di tagliare di essa ciò che Allah volle, in una quantità fuori 
dal comune, tanto che il sarto gli disse: “Questa pezza non finisce mai!” ed egli la tirò fuori 
da sotto il suo manto dicendo: “È finita!”. Magari [il sarto] avesse taciuto! Si dice [in un’altra 
versione] che il sarto fosse lui stesso e che colui che si meravigliò fosse il proprietario della 
pezza, che la tirò fuori e disse: “È finita!”.

Tra i carismi di questa stazione vi è anche la trasmutazione dell’unica specie che c’è nel piatto 
in diverse specie di cibo nella percezione di colui che mangia, se uno dei presenti lo desidera.

683 Di quest’opera non sono noti manoscritti esistenti. Nel suo Fihrist, a pag. 83 dell’edizione curata da Bakri 
Aladdin, Damasco, 2020, Ibn ʿArabī precisa di averla redatta a Ceuta.
684 Ḥadīṯ riportato da Muslim, I-45.
685 Originario di Fes, ove morì nell’anno 580 dall’Egira, fu compagno di Abū Yaʿzā. Alcuni aneddoti su di lui 
sono riportati da Ibn az-Zayyāt at-Tādilī [morto nel 627 H] nel suo Kitāb at-tašawwuf  ilā rigāl at-taṣawwuf, di cui 
è stata pubblicata una traduzione francese con il titolo Regards sur le temps des soufis, Editions Eddif, Casablanca, 
1995. La sezione dedicata ad Abū ʿAbd Allāh at-Ta’ūdī si trova alle pag. 198-199, ove viene affermato che era 
uno dei Solitari (afrād).
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Una persona degna di fede mi ha riferito che il nostro signore, il Maestro dei Maestri, Abū 
Madyan fu testimone di ciò da parte di uno degli Uomini nel corso del suo peregrinare 
(siyāḥa) (686). Essendo in uno dei [suoi] momenti uscito con l’intenzione di peregrinare, 
incontrò uno degli Intimi di Allah, sia Egli esaltato, e camminò con lui non molto lontano 
e visitò una vecchia che stava in una grotta, secondo un lungo racconto. Poi il Maestro 
ritornò dalla vecchia alla fine del giorno e si sedette da lei, finché arrivò un suo figlio, che si 
dedicava all’adorazione in una parte di quella montagna. Questi entrò, salutando [203] il 
Maestro Abū Madyan, Allah sia soddisfatto di tutti loro, e la vecchia presentò un viatico in 
cui c’era un piatto e del pane, sì che il Maestro ed il giovane si misero a mangiare. Il Maestro 
disse: “Avrei desiderato che fosse così”, oppure si presentò questo proposito nella sua anima, 
ed il giovane gli disse: “Dì: “Nel nome di Allah”, o nostro signore, e mangia ciò che hai 
desiderato”. Dissi: “Nel nome di Allah” e mangiai, ed ecco il gusto che avevo desiderato. E 
non cessai di esprimere il desiderio [che provavo] ed il giovane ripetè quanto aveva detto ed 
io provai il gusto che avevo desiderato. E si trattava di un piccolo ragazzo, con la peluria sulle 
guance, che Allah ci includa tra i Suoi Intimi.

Tra i loro carismi vi è anche quello in cui al possessore di questa stazione si presenta un ğinn 
o un Angelo con ciò di cui ha bisogno quanto a cibo, bevanda e vestito, oppure gli viene 
fornito sospeso nell’aria, come capitò ad uno di loro che aveva bisogno di acqua nel deserto 
e che avendo sentito sopra la sua testa un tintinnio alzò il capo e vide una coppa, sospesa ad 
una catena d’oro, da cui si abbeverò per poi lasciarla. Uno di loro venne visto mentre una 
persona che si librava nell’aria gli forniva una pagnotta; gli venne chiesto chi fosse ed egli 
rispose: “È l’angelo dei mezzi di sussistenza [cioè Michele]” (687). Uno di loro venne visto 

686 Nel cap. 73 [II 33.8] Ibn ʿArabī spiega che questo termine significa: “percorrere la Terra per riflettere 
mediante la visione delle tracce dei secoli passati e delle nazioni perite in precedenza” ed aggiunge che alcuni 
conoscitori di Allah, consapevoli che la Terra fiorisce grazie alla menzione di Allah, come atto di elemosina da 
parte loro percorrono le aree meno abitate della Terra perché ne possano fruire.
687 L’aneddoto è riportato estesamente nel cap. 560 [IV 550.19] : “Abū l-Qāsim al-Biğāyī mi ha riferito che 
Abū ʿAbd Allāh al-Gazzāl […] ha detto: “Alle riunioni del nostro Maestro Abū l-ʿAbbās ibn al-ʿArīf  as-Ṣinhāğī, 
assisteva un uomo che non parlava, non interrogava e non frequentava nessuno del gruppo: quando il Maestro 
aveva finito di parlare egli usciva e nessuno lo rivedeva più al di fuori della riunione. Io fui intrigato da questo 
comportamento e provai anche nei suoi riguardi una specie di timore reverenziale. Desiderai allora entrare in 
rapporti con lui ed arrivare a conoscerlo a fondo. Una sera, separandoci all’uscita dalla riunione del Maestro, 
io lo seguii senza che egli mi notasse, ed ecco che arrivati a una stradina della città, dall’aria discese su di lui 
una persona con in mano del pane che gli diede, per poi scomparire subito. Io allora, bruscamente, lo trattenni 
da dietro e lo salutai. Egli mi riconobbe e mi ricambiò il saluto. Gli domandai chi fosse quella persona che gli 
aveva portato il pane, ma egli non rispose, finché, essendosi convinto che non me ne sarei andato senza una 
spiegazione, mi disse: “È l’Angelo dei mezzi di sussistenza che viene da parte di Allah a portarmi ogni giorno la 
parte che mi spetta, in qualsiasi posto della Terra del mio Signore in cui mi trovi. Allah mi ha onorato di questo 
favore fin dall’inizio della mia vita devota, dopo che ero entrato nella via spirituale: quando non avevo più soldi 
e mi trovavo senza risorse, Egli mi faceva cadere dal cielo davanti a me la somma necessaria per acquistare 
ciò che era indispensabile al mio sostentamento ed io la spendevo finché non si esauriva; allora di nuovo mi 
arrivava da parte di Allah una somma uguale, ma non vedevo allora la persona che me la portava”. Allah, sia 
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mentre una donna sconosciuta gli offriva del cibo ed essendogli stato chiesto chi fosse egli 
rispose: “È questo basso mondo, che è al mio servizio” (688) [204].

Tra i carismi di questa stazione vi è anche quello di bere dell’acqua amara o salata come se 
fosse dolce; [a me capitò] bevendo dalle mani di Abū Muḥammad ʿAbd Allāh ibn al-Ustāḏ 
al-Mawrūrī al-Ḥāğğ (689), uno tra i discepoli eletti del Maestro, il conoscitore, Abū Madyan, 
Allah sia soddisfatto di entrambi, che soleva chiamarlo “colui che ha fatto il pellegrinaggio 
senza errori (al-ḥāğğ al-mabrūr)” (690).

Di essi fa parte il fatto che Zayd mangi del cibo per ʿAmr, mentre questi è assente, ed ʿAmr si 
senta sazio e senta il gusto di quel cibo che Zayd ha mangiato al posto suo, come se lui stesso 
lo avesse mangiato, senza sapere cosa sia successo. Questo è capitato anche al menzionato 
al-Ḥāğğ, Abū Muḥammad al-Mawrūrī, Allah sia soddisfatto di lui, con Abū l-ʿAbbās ibn al-
Ḥāğğ Abū Marwān, a Granada, come mi ha riferito il menzionato Abū l-ʿAbbās, al posto del 
quale era stato mangiato [il cibo da al-Mawrūrī] a casa del Maestro, l’asceta, il giurisprudente, 

Egli esaltato, ha detto riguardo a Maria, figlia di ʿImrān: “Ogni volta che Zaccaria entrava da lei nella nicchia 
trovava da lei del nutrimento. Egli chiese: Da dove viene, Maria?, ed ella rispose: Viene da parte di Allah” (Cor.
III-37)”. Il racconto è riportato anche nel Kitâb muḥāḍarat al-abrār, vol. II, pag.254 dell’edizione citata.
688 L’aneddoto è riportato anche nel Kitâb muḥāḍarat al-abrār, vol. II, pag.254 dell’edizione citata.
689 L’episodio è menzionato anche nel Libro delle risposte arabe, a pag. 193 della traduzione pubblicata nel n. 7 di 
El Azufre Rojo, Murcia, 2020: “Una volta giunsi ad una [fonte di] acqua tanto dolce che non si riusciva a bere 
tutta d’un colpo e me la diede da bere con la sua mano una persona che mi era compagna, tre o più manciate, 
finché fui dissetato, ma quando poi ne presi con la mia mano non ero in grado di berla tanto era amara, e l’acqua 
era la stessa”. Nel Cap. 462 [IV 76.15] Ibn ʿArabī riferisce: “Allah, sia Egli esaltato, mi ha fatto conoscere il 
Polo di coloro che si affidano [ad Allah] (al-mutawakkilūn), ed ho visto l’abbandono fiducioso (tawakkul) girare 
intorno a lui come se fosse il mulino quando gira intorno al suo cardine (quṭb). Si trattava di ʿAbd Allāh ibn 
al-Ustāḏ al-Mawrūrī, della città di Mawrūr [oggi Moron de la Frontera, a circa 60 chilometri da Siviglia] 
nell’Andalusia: egli era il Polo del tawakkul nel suo tempo”. D’altra parte, nel Cap.560 [IV 510.13] aggiunge: “il 
nostro compagno ʿAbd Allāh ibn al-Ustāḏ al-Mawrūrī, fu uno tra i grandi integri (ṣāliḥūn). Egli aveva un fratello 
che era morto. Lo vide in sogno e gli disse: “Che cosa ha fatto Allah con te?” ed [il fratello] rispose: “Mi ha fatto 
entrare in Paradiso, ove mangio, bevo e mi coniugo”. L’altro gli disse allora: “Non è di questo che ti chiedevo. 
Hai visto il tuo Signore?”, ed egli rispose: “No! Non Lo vede se non chi Lo conosce”. Poi si svegliò, montò la 
sua cavalcatura e venne da noi a Siviglia e ci raccontò il sogno. Quando ebbe terminato, disse: “Sono venuto 
da te perché tu mi faccia conoscere Allah” e stette al mio servizio finché conobbe Allah nella misura in cui è 
concesso all’essere contingente di conoscerLo, per via dello svelamento e della contemplazione, non per via 
delle argomentazioni speculative. Allah abbia Misericordia di lui”. Come riporta nel Kitāb at-tadbīrāt al-ilāhiyya, a 
pag.120 dell’edizione citata, fu su richiesta di ʿAbd Allāh ibn al-Mawrūrī, presso il quale aveva trovato il Libro del 
Segreto dei Segreti (kitāb sirr al-asrār), scritto dal Saggio di Ḏū l-Qarnayn [cioè Aristotele] quando fu troppo debole 
per andare con lui [Alessandro], che Ibn ʿArabī compose in quattro giorni quel trattato, finalizzato ad indicare 
le disposizioni divine per il buon governo del regno umano, così come Aristotele aveva indicato le regole per 
il governo temporale di questo mondo. Ibn ʿArabī ha dedicato a lui anche una lunga sezione della Risālat rūḥ 
al-quds, alle pag. 276-294 dell’edizione citata.
690 Riferimento ad uno ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, XXVI-1, Muslim, XV-437, at-Tirmiḏī, VII-2, an-Nasāʾī, 
XXIV-3, Ibn Māğah, XXV-3, e da Ibn Ḥanbal, in cui è detto: “Il pellegrinaggio compiuto senza errori (mabrūr) 
non avrà come ricompensa se non il Paradiso”. Ibn ʿArabī lo commenta nel capitolo 72 [I 733.6].
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l’adoratore, Abū Muḥammad al-Bāgī, noto come aš-Šakkāz (691), nella maniera in cui me lo 
raccontò il menzionato Abū Muḥammad, possessore del carisma. E di [205] questi esempi 
ve ne sono innumerevoli.

La verifica di questo è che chi realizza questa stazione grazie al nutrimento lecito, o per 
l’acquisizione [conforme alla Legge] o per lo scrupolo del tawḥīd, riguardo al quale i Maestri 
hanno detto: “Il conoscitore è colui in cui la luce della sua conoscenza non spegne la luce 
del suo scrupolo” (692), e se consegue ciò che è lecito e la riduzione di esso, come abbiamo 
menzionato – quando realizza ciò [come dicevo] – nel suo interno emerge una himma agente 
e decisa, che Allah, sia Egli esaltato, fa esistere nell’anima di questo servitore come un carisma 
per lui ed un’attestazione della sua stazione e della sua veridicità, e da questa himma procede 
tutto ciò che abbiamo menzionato prima ed altre cose simili. Ed anche altri carismi diversi 
da quelli che abbiamo menzionato, a cui il servitore non pensa se non per un dono intuitivo 
da parte di Allah, sia Egli esaltato. E la lode spetta ad Allah.

[206] Le dimore di questa stazione. La dimora Abramica (693).

Il servitore non cessa di realizzare, nel mettere in ordine (tartīb) [secondo il lecito ed il vietato] 
questo nutrimento (giḏā’) corporeo, stato dopo stato e stazione dopo stazione, finché non si 
eleva al nutrimento spirituale per mezzo del quale è assicurata la permanenza dell’anima, 
e si estingue al nutrimento corporeo ed all’attenzione su di esso, che è la dimora dei sensi 
e del sensibile, se non specificamente nella misura di ciò per cui la sua essenza permane, 

691 Ibn ʿArabī menziona aš-Šakkāz nel cap. 25 [II 187.16] e nel cap. 407 [IV 9.31] a proposito della sua 
dottrina delle quattro classi di Uomini, precisando di averlo incontrato a Granada nell’anno 595 dall’Egira, e 
gli dedica una sezione nella Risālat rūḥ al-quds, alle pag 294-296 dell’edizione citata.
692 Questo detto è riportato anche nel cap. 108 [I 190.32], nel cap. 558 [IV 309.11] e nel Kitāb al kawkab 
ad-durrī, a pag. 102 dell’edizione pubblicata da al-Maktaba al-Azhariyya, il Cairo, 2006, ove Ibn ʿArabī lo 
attribuisce a Ďū n-Nūn al-Miṣrī.
693 Nel cap. V dei Fuṣūṣ al-ḥikam, dedicato ad Abramo, a pag. 87 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī afferma: 
“Poiché l’amico intimo [(ḫalīl), cioè Abramo] aveva questo rango [di aver penetrato (taḫallala) tutto ciò che 
qualifica l’Essenza divina] – per il quale è stato chiamato così – egli stabilì la regola di offrire un pasto [(qirā) 
agli ospiti] ed Ibn Masarra al-Ğabalī lo ha associato a Michele, l’Angelo dei mezzi di sussistenza [tra gli otto 
portatori del Trono] per mezzo dei quali si nutrono coloro a cui sono destinati. Il nutrimento (rizq) penetra 
l’essenza di colui che è nutrito, poiché in lui non resta nulla che esso non penetri, in quanto il nutrimento (giḏā’) 
si diffonde in tutte le parti di colui che è nutrito, ma qui [nell’Essenza divina] non ci sono parti, ed è quindi 
indispensabile penetrare tutte le stazioni divine, indicate come i Nomi e per mezzo dei quali Si manifesta la 
Sua Essenza, sia Egli magnificato ed esaltato”. Altri riferimenti alla dottrina di Ibn Masarra [morto nell’anno 
319 dall’Egira] sugli otto portatori del Trono, tre Profeti e cinque Angeli, si trovano nel cap. 13 [I 148.2], nel 
Kitāb ʿuqlat al-mustawfiz, a pag. 208 e nel Kitāb al-ʿabādila, a pag. 190 delle edizioni citate. Un riferimento alla 
connessione di Abramo con il nutrimento si può riscontrare anche nell’aneddoto riportato nella nota 587.



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo XIII (2025), 70-374.    |    ISSN: 2341-1368 246

poiché la permanenza di essa gli consente l’ottenimento del nutrimento spirituale (694). La 
prima stazione di queste dimore che si presenta a lui è la presa di conoscenza del segreto del 
seme (ḥabba) e del suo essere depositato nella terra; poi quello della pioggia nelle sue nubi, la 
quale sta ad indicare la scomposizione del seme; poi il vento che spinge quelle che spremono 
l’acqua [(al-muʿṣirāt) le nuvole] (695) e porta ciò che è presso di esse e ciò che gli è stato affidato 
a quella terra; poi si dispiega il Sole e lo nutre con un altro nutrimento per mezzo del calore 
che fa crescere, ed in questo nutrimento sta la perfezione della sua [seme] esistenza, per ciò 
per cui esso è voluto.

E tutti questi fattori, oltre a quelli che abbiamo tralasciato, sono al servizio di questo seme, 
della sua comparsa all’esistenza e della sua tramutazione da stato a stato nei cicli e nelle fasi; 
[essi] sono Angeli (696) impiegati dal Potere di Colui che esiste (mawğūd) in modo assoluto, sia 
Egli esaltato, e che suscita questi esseri dal forziere (ḫazāna) della Magnanimità (697), senza il 
quale non si manifesterebbe mai nulla.

Se il ṣūfī si ferma qui tutto va bene, poiché la conoscenza di ciò è una grande scienza ed il 
suo frutto è immenso, e l’anima trova in essa un nutrimento salutare. Se egli vuole elevarsi 
dalla considerazione di queste cose per loro stesse e trarne indicazioni di ciò che si trova nella 
sua anima (698) e nel suo mondo, si eleva ad un’altra dimora, in cui contempla la sua anima 
come una terra che le credenze corrette (699) e l’assistenza [divina] hanno bonificato, e che 
la disposizione naturale e la caratterizzazione con i tratti di carattere [divini] hanno arato. 
Questo in conformità alla natura su cui è stato creato. [207]

694 Nel cap. 559 [IV 343.8] Ibn ʿArabī afferma: “Gli Uomini [cioè gli iniziati] non tralasciano il lecito (ḥalāl) 
se non in quanto rientra nei regimi giuridici [come mubāḥ], fatto salvo ciò che è necessario per il sostentamento 
di questi corpi”. Nel cap. XXXI di Initiation et réalisation spirituelle, a pag. 249 dell’edizione del 1974, René 
Guénon precisa: “Sous le rapport de la réalisation, ce qu’il y a surtout à retenir de ces considérations, que, si elle 
s’accomplit à partir de l’état humain, c’est le corps même qui doit lui servir de base et de point de départ; c’est 
lui qui en est le «support» normal, contrairement à certains préjugés courants en Occident et suivant lesquels 
on voudrait ne voir en lui qu’un obstacle ou le traiter en «quantité négligeable»; l’application au rôle qu’un 
élément d’ordre corporel joue dans tous les rites, en tant que moyens ou auxiliaires de la réalisation, est trop 
évidente pour qu’il soit besoin d’y insister”.
695 Questo termine ricorre in Cor. LXXVIII-14.
696 Si tratta verosimilmente della seconda classe degli Angeli, cioè gli Angeli assoggettati (musaḫḫara) tra i cui 
compiti, come precisa Ibn ʿArabī nel cap. 154 [II 252.6], vi è anche quello di suscitare i venti, produrre le nubi 
e far scendere la pioggia. 
697 Ibn ʿArabī dedicherà il lungo capitolo 369 delle Futūḥāt [III 360-408] alle chiavi dei forzieri della 
Magnanimità.
698 Riferimento al Cor. XLI-53: “Faremo vedere loro i Nostri segni negli orizzonti e nelle loro anime affinché 
sia evidente per loro che ciò è la Verità”.
699 Nel suo commento al-Kurdī sottolinea che qui non si parla di un solo credo, ma di multiple credenze e 
riporta un verso tratto dal cap. 335 [III 132.15]: “Le creature hanno annodato le loro credenze riguardo a Dio ed io attesto 
tutto ciò in cui essi credono”.
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Allora il Saggio semina in essa il seme della saggezza, la qualità specifica che muove 
alla ricerca della Saggezza divina esistente, l’oggetto finale della ricerca, in cui ha luogo 
la trasmissione ereditaria tra i Profeti ed i sapienti. E quando il Sapiente la semina come 
abbiamo menzionato, le fa piovere sopra [l’acqua] dell’opera [maturata] nelle nubi dello 
scrupolo, [nubi] mosse dai venti della Sollecitudine ed in quel momento fruttifica la spiga 
della purezza nell’affermazione dell’Unità e si nutrono di essa [spiga] tutte le opere delle 
membra pure, ed esse si rafforzano in base alla produzione dei segreti divini, delle saggezze 
della Discriminazione (furqān) e delle luci del Corano, ed in questa dimora benedetta ottiene 
l’Amicizia (ḫulla) chi la ottiene. E la lode spetta ad Allah.

La dimora di Michele

Essa è la dimora dell’equità (ʿadl) ed indica la sua contemplazione dell’Angelo incaricato dei 
mezzi di sussistenza, ed egli attesta la spartizione delle provviste ai servitori per mezzo degli 
intermediari, a ciascuno secondo il suo rango e ciò che è stato decretato per lui. Grazie alla 
contemplazione di questa dimora egli riesce a mettere le saggezze al loro posto (700) ed a 
dare a chiunque ha diritto ciò che gli spetta secondo la bilancia della ragione e della Legge. 
Ed in questa stazione vi è un immenso profitto a cui Allah ci ha chiamati col Suo detto, sia 
Egli esaltato: “E non fatevi prendere da compassione per essi due [gli adulteri] riguardo al 
giudizio di Allah” (Cor. XXIV-2) (701).

700 Ibn ʿArabī definisce in genere il Saggio/saggio colui che mette le cose al loro posto, ad esempio nei capitoli 
71 [I 665.1], 73 [II 16.16] 165 [II 267.33] e 558 [IV 258.11], ma nell’esistenza manifestata ogni cosa è al suo 
posto poiché il Creatore è anche il Saggio, come è affermato nel cap. 165: “Allah è il Saggio assoluto, Colui 
che mette le cose al loro posto e “Colui che ha dato ad ogni cosa la sua creazione” (Cor. XX-50), per cui non 
c’è errore nell’esistenza manifestata da parte di Allah riguardo all’ordinamento”. E nel cap. 463 [IV 83.2] 
aggiunge: “Ogni cosa che si manifesta nel mondo comporta una saggezza nel suo posto”; per questo qui si 
parla di mettere le saggezze al loro posto, poiché le cose lo sono già, e si tratta solo di riconoscere la saggezza 
insita in esse.
701 Cioè il diritto di Allah ha la preminenza sul diritto degli uomini, come Ibn ʿArabī spiega nel cap. 317 [III 
67.14] commentando questo versetto. Nel cap. 375 [III 472.35] aggiunge: “I sapienti per Allah sanno che 
la Misericordia è prevalente ed i credenti sanno che essa è vasta, poi vedono che in alcune circostanze essa, 
malgrado la prevalenza e la vastità, non ha una forma apparente. Anche se è così il suo regime si esercita in 
quella circostanza in cui non ha una forma apparente, ed il regime non può essere esercitato se non per la sua 
[della Misericordia] esistenza […]. Ciò in cui questo è maggiormente manifesto è il mestiere del medico e 
l’applicazione delle pene legali; Egli ha detto riguardo all’applicazione della pena all’adultero ed all’adultera: 
“E non fatevi prendere da compassione per essi riguardo al giudizio di Allah” poiché ciò equivale ad escludere 
la Misericordia verso di loro. L’applicazione delle pene fa parte del regime della Misericordia, la quale non 
ha [in questo caso] un’entità apparente. Come per il medico quando amputa la gamba al paziente affetto 
da gangrena; se in questa circostanza ha misericordia di lui e non gli amputa la gamba [il paziente] perisce: 
il regime della Misericordia comporta che la gamba venga amputata, ma essa [Misericordia] non è visibile. 
La Misericordia ha sedi in cui si manifesta con la sua forma e sedi in cui si manifesta con il suo regime, e ci si 
immagina che in tale occasione essa sia esclusa, ma non è così”.
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In questa dimora l’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, 
pianse su suo figlio Abramo, e disse: “L’occhio lacrima ed il cuore è rattristato, e non diremo 
se non ciò che è gradito al nostro Signore, mentre noi siamo afflitti per te, Abramo” (702).

La meta di questa dimora benedetta è la contemplazione del Vero, sia Egli glorificato, da 
parte del [Suo] servitore particolare, nella Presenza del Suo Nome “Colui che provvede al 
sostentamento, l’Equo, il Saggio (703), il Giusto”, e del Suo governare con le Mani aperte, 
senza come né comparazione, e del Suo spartire le cose ed i gradi ai loro possessori. L’Intimo 
prende la sua Intimità secondo i gradi di essa e di loro [Intimi], il nemico prende la sua 
inimicizia secondo una giustizia nota ed un limite tracciato, il sapiente prende la sua scienza, 
l’ignorante la sua ignoranza, colui che opina la sua opinione, il dubbioso il suo dubbio, il 
noncurante la sua noncuranza, il credente la sua fede, l’ipocrita la sua ipocrisia, l’occhio il 
suo sguardo, la lingua il suo parlare, la mano il suo afferrare, ed ogni essere [prende] con la 
bocca spalancata pronta a ricevere ciò in cui sta la sua permanenza e la sua vita, persino il 
corpo [è pronto a ricevere] la sua composizione, [208] la sostanza il suo accidente (704), il 
soggetto dell’attributo il suo attributo, il Profeta la sua Profezia e l’Inviato la sua Missione. 

Tra di essi vi è ciò in cui c’è una dipendenza naturale e ciò in cui [la dipendenza] è conferita 
dalla saggezza dell’esistenza, ed ogni genere è ordinato gerarchicamente nella sua stazione 
conformemente a ciò che gli conferisce la sua realtà essenziale. Ed anche se ogni genere o 
specie ha una realtà essenziale che lo caratterizza, ogni individuo all’interno di esso ha una 
certa realtà essenziale che comporta un certo rango, accidentale, non essenziale. E l’ultima 
specie (705) rispetto all’individuo è come il genere rispetto alla specie: comprendi e realizza, 
ed Allah è Colui che guida.

702 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, XXIII-43, Muslim, XLIII-62, Ibn Māğah, VI-53, e da Ibn Ḥanbal, III-237 e 250.
703 In entrambe le edizioni, per un errore tipografico, il nome al-ḥakīm è vocalizzato con una fatḥa sulla kāf.
704 Nel cap. XVI del Kitāb at-tadbīrāt al-ilāhiyya, a pag 312 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī afferma: “Sappi che 
Michele è incaricato di tutti i mezzi di sussistenza ed i nutrimenti sensibili, ed in te il suo corrispettivo è il fegato, 
che fornisce il nutrimento a tutto il corpo. Allo stesso modo Isrāfīl nutre le forme con gli spiriti e Gabriele nutre 
gli spiriti con le scienze e le conoscenze agli spiriti. Ogni essere la cui permanenza è legata ad una certa cosa, 
quella cosa è il suo nutrimento, come la sostanza il cui nutrimento è l’accidente, senza il quale non avrebbe 
permanenza, e così il corpo con la composizione, la ragione con alcune delle scienze incontrovertibili, la Hyle 
con le forme. Lo [stesso] Spirito santo non cessa di desiderare ardentemente la sua permanenza nella sua 
esistenza, e la sua permanenza ha luogo per mezzo delle scienze divine, che sono il suo nutrimento”.
705 Questa espressione ricorre anche nei capitoli 47 [I 260.17], 283 [II 622.15], 314 [III 53.16] e 558 [IV 
306.27] senza precisazioni riguardo alla specie, ma nel cap. 11 [I 139.22] e nel cap. 198 [II 468.19] Ibn ʿArabī 
afferma che l’uomo è l’ultima specie che si è manifestata.
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Dimora

Poi talora il servitore è portato al punto in cui il Vero lo attrae lontano da queste dimore, 
poiché in esse sussiste la considerazione degli altri ed il contatto con gli esseri, e lo trasferisce 
a qualcosa di più sottile di questi nutrimenti, cioè il nutrimento dei nutrimenti (706). Il senso di 
ciò è che il nutrimento è un mezzo per la permanenza di ogni essere nutrito, razionalmente, 
per Legge e per usanza. Razionalmente come la causa e l’effetto (707); per Legge come la 
ricompensa per chi obbedisce e la punizione per chi disobbedisce; per usanza come il bere 
con il dissetare ed il saziare con il mangiare, come hanno indicato gli Ašʿariti (708), Allah sia 
soddisfatto di loro ed illumini le loro viste interiori.

E se a colui che viene nutrito manca il suo nutrimento ciò sta ad indicare la sua non-esistenza. 
Il segreto del nutrimento dei nutrimenti è sottile ed il suo significato fine: esso è la relazione 
che lega l’Attributo da cui deriva il nutrimento a colui che è nutrito, e la correlazione esistente 
tra lo specifico nutrimento e colui che è specificamente nutrito, poiché i nutrimenti sono 
molteplici e diversi, mentre il segreto che stringe colui che è nutrito al nutrimento è uno 
solo, come la causa che costringe colui che è nutrito ad un solo nutrimento. Lo sguardo del 
conoscitore sapiente è rivolto a questo, ed essa è una stazione nobile. Sappi dunque.

[209] Chiarimento

Sappi che il segreto di ogni cosa sta ad indicare la sua realtà essenziale o il suo frutto (ṯamara) 
(709); nel primo caso [il segreto] non ci dà alcun vantaggio [o informazione] aggiuntivo rispetto 
alla cosa stessa, nel secondo caso ci fornisce un vantaggio che non avevamo.

706 Nel Kitāb manzil al-quṭb wa-l-imāmayn, manoscritto Aya Sofya 2063, 7a, Ibn ʿArabī afferma: “Quanto al 
quinto segreto [dell’Imām della sinistra] esso è il segreto della nutrizione (tagḏiya): per mezzo di esso scende 
la pioggia, la mammella dà latte, il seme matura, hanno luogo i desideri, i frutti maturano e le acque sono 
dolci. Per mezzo di esso la forza pervade la gente dei combattimenti interiori e delle sessioni in comune sì che 
essi proseguono ininterrottamente [in queste attività] per molti giorni senza fatica, e per numerosi anni senza 
distrarsi e senza detrimento. Ad esso viene in soccorso la realtà essenziale di Abramo, Michele, Muḥammad, 
Isrāfīl, Gabriele, Adamo, Riḍwān e Mālik, poiché il perno (madār) della permanenza del mondo si basa su 
questi otto [portatori del Trono] ed il segreto della permanenza del mondo è il suo nutrimento. Per questo il 
nutrimento della sostanza (ğawhar) è il rinnovamento continuo e successivo dei suoi accidenti e se essa ne fosse 
privata per un solo istante la sua entità cesserebbe di esistere. Mediante questo segreto si realizza il nutrimento 
dei nutrimenti, che abbiamo già menzionato nel [libro] I ponenti delle stelle, in alcune copie soltanto, poiché ne 
abbiamo inserito la menzione dopo che molte copie erano già state diffuse”.
707 Al-Kurdī spiega che l’effetto è nutrito dalla causa, senza la quale non potrebbe sussistere.
708 Al-Kurdī spiega che gli Ašʿariti hanno classificato il giudizio [(ḥukm) logico], cioè l’affermazione di un 
predicato per un soggetto o la sua negazione da esso, in base alla ragione, alla Legge ed all’usanza.
709 Al-Kurdī cita al riguardo lo ḥadīṯ, non recensito nelle raccolte canoniche: “Il figlio è il segreto di suo padre”, 
riportatato da Ibn ʿArabī nei capitoli 454 [IV 69.21], 559 [IV 362.35 e 415.20] e 560 [IV 455.30].



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo XIII (2025), 70-374.    |    ISSN: 2341-1368 250

In base a questo diciamo che il segreto del nutrimento inizialmente è solo la vita e che il suo 
segreto dopo l’esistenza della vita è la permanenza della vita, quindi la vita e la permanenza 
sono due realtà generate dal nutrimento (710). Il nutrimento è dunque più elevato come grado 
dell’esistenza rispetto alla vita, e la sua sfera è immensamente più ampia della sfera della vita, 
ed esso si propaga in tutti gli esseri, minerali ed altri, ed in certe cose si manifesta in modo 
visibile, in altre come significato. Ciò in cui si manifesta maggiormente è il corpo umano ed 
animale, poi in modo più nascosto nei vegetali, in modo più nascosto di questo nei minerali, 
ed infine nel modo più nascosto nella ragione (ʿuqūl) anche se essa è vivente (711), tuttavia la 
presa di conoscenza del suo nutrimento è difficile per mezzo della scienza, [mentre è] facile 
per mezzo della visione (ʿayn).

Ogni nutrimento è più elevato della vita generata da esso, e [il servitore] (712) non cessa di elevarsi 
dal mondo più basso verso i vari mondi, come nutrimenti e vita, finché non arriva al primo 
nutrimento, che è il nutrimento dei nutrimenti dei nutrimenti, cioè l’Essenza assoluta (713).

E poiché sappiamo con certezza che il nutrimento è una causa seconda (sabab) per l’esistenza 
(714) di una cosa in un essere, razionalmente o per visione, allora [il comando divino] “Sii (kun)” 
è il nutrimento delle cose che ci sono (kā’ināt) (715), poiché “Sii” è rivolto all’esistenziazione 
della segnatura (taškīl) e della formazione (taṣwīr), non verso le matrici (ummahāt) (716). Dunque 

710 Nel cap. 351 [III 221.12] Ibn ʿArabī precisa: “Quando il possibile riceve l’esistenza è indispensabile un 
custode (ḥāfiẓ) che preservi la sua esistenza e per mezzo di questo custode è garantita la sua permanenza 
nell’esistenza, quale che sia l’essere che fa da custode. Ed il custode è una creazione di Allah e per questo la 
custodia è stata attribuita a Lui [Cor. XI-57 e XXXIV-21], in quanto le entità che sussistono per loro stesse 
ammettono la preservazione, a differenza delle possibilità che non sussistono per loro stesse, poiché esse non 
ammettono la preservazione ed ammettono l’esistenza ma non la permanenza. Ad esse compete dell’esistenza 
solo il tempo della loro esistenza, poi cessano di esistere. La preservazione invero è connessa con il secondo 
tempo, che segue quello della loro esistenza […] Ogni cosa esistente ha una permanenza nella sua esistenza ed 
è necessario un custode generato (kiyānī) che gli preservi l’esistenza: quel custode è una creazione di Allah ed 
è il nutrimento di ciò di cui viene preservata l’esistenza. Quindi la sua entità non cessa, anche se la sua forma 
cambia, fintanto che Allah la nutre con ciò su cui si fonda la sua permanenza, sia esso sottile o grossolano, 
percepibile o non percepibile”.
711 Al-Kurdī sottolinea che la vita è più apparente nella ragione che nel minerale.
712 Questa è la lettura di entrambi i commentatori, ma letteralmente il soggetto del verbo sarebbe il nutrimento.
713 Rimando il lettore al brano tratto dal cap. 558 [IV 249.13] riportato nella nota 445.
714 Nel manoscritto Bayazid 3750 si trova la variante baqā’, permanenza, adottata da Abrār Aḥmad Shāhī 
nella sua edizione.
715 I termini kun e kā’ināt derivano dalla stessa radice verbale.
716 Tutto questo paragrafo è molto difficile da comprendere e richiederebbe un commento dell’autore. La 
sua base scritturale è il versetto “Invero la Nostra Parola ad una cosa, quando la vogliamo, è che le diciamo: 
“Sii!”, ed essa è” (Cor. XVI-40), in cui è menzionata una cosa che non è ed alla quale è rivolto il Comando 
divino. Ibn ʿArabī ha commentato decine di volte questo versetto, spiegando che la “cosa” in questione è 
l’entità immutabile o il possibile nel suo stato di non-esistenza [cap. 312 (III 46.27)], entità che in virtù del kun 
non diventa realmente esistente, ma solo il supporto di manifestazione del Vero, che Si manifesta mediante 
forme e figure. Entrambi i commentatori interpretano il termine ummahāt, letteralmente madri, come i sette 
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il “Sii” e le matrici sono equivalenti come significato ma non come entità, e le matrici sono 
riunite come significato in un’unica matrice, che è congiunta con l’eternità e di cui non è 
concepibile l’eliminazione. Essa non è esistente e non è non-esistente, né è nutrimento per 
una cosa (717), quindi la sua esistenza come entità è subordinata all’esistenza della formazione, 
e la scienza delle realtà essenziali della formazione è subordinata alla conoscenza di essa 
[matrice] (718). Quindi è accertata nei suoi riguardi (fī ḥaqqi-hi) (719) una dipendenza per una 
certa relazione, di modo che l’indipendenza in modo assoluto non sia accertata se non per 
Allah, sia Egli esaltato. Da questo punto di vista, se fai di essa [matrice unica] un nutrimento 
o una cosa nutrita, sia, poiché tutto ciò che è al di sotto del Vero è nutrito e nutrimento, 
una realtà (amr) relativa ed un’esistenza di regime (ḥukmī), razionale e santa. Realizza questo 
segreto poiché in esso vi è l’origine [210] del mondo ed il segreto del suo principio (mabda’).

Nomi che sono indispensabili per l’esistenziazione del mondo e che Ibn ʿArabī menziona nel cap. 4 [I 100.11] 
distinguendoli dai sette Nomi che sono le matrici di tutti gli altri Nomi. D’altra parte nel cap. 11, dedicato ai 
Padri che sono in alto ed alle Madri che sono in basso, afferma [I 139.13]: “Il primo dei Padri che sono in alto 
è noto [il Nome sintetico supremo al quale sono subordinati tutti gli altri Nomi]; la prima delle Madri che sono 
in basso è la realtà [(šay’iyya), letteralmente la “cosità”, come il termine realtà deriva dal latino res, cosa] della 
cosa non-esistente possibile, il primo connubio è il proposito (qaṣd) del Comando [del kun], ed il primo figlio è 
l’esistenza dell’entità di quella realtà che abbiamo menzionato”.
717 Questa descrizione corrisponde a quella della “terza cosa” [la prima è Ciò che è qualificato dall’esistenza 
per la Sua Essenza e la seconda è ciò che esiste per Allāh, ed essa è l’esistenza condizionata, designata come il 
mondo] fornita da Ibn ʿArabī nel Kitāb inšā’ ad-dawā’ir alle pag. 57-62 della traduzione pubblicata nel n. 5 di El 
Azufre Rojo, 2018, come pure del secondo oggetto della scienza, la Realtà (ḥaqīqa) universale, descritta nel cap. 
6 [I 119.3]; altri riferimenti a questa Realtà si trovano nei capitoli 198 [II 432.16, 433.14], 348 [III 199.14] e 
558 [IV 311.26].
718 Nel cap. 2 [I 56.2] Ibn ʿArabī afferma: “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” e nel cap. 
6 [I 119.5] aggiunge: “Nessun oggetto della scienza, sia esso eterno o nuovo, può essere conosciuto se non è 
conosciuta questa Realtà, ma questa Realtà non esiste finché non esistono queste cose caratterizzate da essa”. 
Va però osservato che nel primo caso le matrici di cui si parla non sono i Nomi, bensì le quattro qualità naturali 
che danno origine agli elementi corporei. In un certo senso si può dire che il figlio genera la madre, come nel 
seguente brano del cap. 292 [II 656.14]: “In questa dimora [del connubio invisibile] menzioneremo ciò che è 
connesso con esso e cioè che i significati si congiungono con i corpi in un connubio invisibile ed ideale, e che 
tra loro vengono generati i loro regimi (aḥkām). Ciò è un velo sulla Mano invisibile di Allah che non può essere 
percepita e da esso deriva l’insieme delle forme che si manifestano nella Materia [(habā’), uno dei nomi della 
“terza cosa”]: la Materia è per esse come la moglie e le forme sono per essa come il marito (ba`l), 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-Ḥallāğ, che Allah abbia misericordia di lui, quando disse: “Mia madre ha generato mio padre” Il 
genitore è identico al figlio di colui di cui è genitore e che è suo figlio solo in questo connubio”.
719 Tutti i manoscritti riportano il pronome suffisso maschile, che non concorda con il genere degli antecedenti, 
quali la matrice unica, le realtà essenziali, l’entità: gli unici antecedenti di genere maschile in arabo sono la scienza 
e la formazione. Aṣ-Ṣalāḥī attribuisce il pronome al significato della quiddità (māhiyya), che identifica con la 
matrice unica, mentre al-Kurdī lo attribuisce al Vero qualificato dagli Attributi, citando a suo sostegno la poesia 
riportata nel primo capitolo dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 58 dell’edizione citata. Ma nella frase immediatamente 
successiva il pronome ritornante è nuovamente di genere femminile ed è riferito alla matrice unica.
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Sappi che per alcuni nutrimenti la loro vita nella beatitudine (720), che è la conseguenza di 
essi, dipende da una condizione (šarṭ), come nel caso del nutrimento delle membra con i 
comportamenti esteriori. Colui che è nutrito da essi non ha permanenza nella vita beata se 
essi non sono validati dalla fede, ma essi hanno la permanenza della vita di questo mondo 
per l’intangibilità nelle ricchezze e nei fatti di sangue (721), e quando [colui che è nutrito da 
essi senza fede] muore va in rovina. Poi c’è il nutrimento delle anime con i tratti di carattere 
[lodati]: non è ammissibile la permanenza delle anime colmate di favori nella vita ricercata 
se non per essi, ma non è ammissibile per esse in modo perfetto finché il cuore non è nutrito 
dalla purezza d’intenzione (iḫlāṣ) e dalla riflessione, e non è ammissibile la sua [del cuore] 
permanenza, anzi non è ammissibile per esso questo nutrimento e non è qualificato da esso 
finché lo spirito non è nutrito dal tawḥīd, ed esso [a sua volta] è in difetto finché il segreto non 
è nutrito con la connessione nel tawḥīd, ed esso è in difetto finché il segreto dei segreti non è 
nutrito dall’adab.

E l’insieme di ciò che abbiamo menzionato (722) è l’Uomo, indicato dall’espressione “l’animale 
[(ḥayawān), o meglio: l’essere vivente] logico”, che condivide con l’Angelo questa realtà 
essenziale e che si differenzia da lui per questo santuario terreno [il corpo], per il quale le 
cose sapute da lui [Uomo] sono di più [di quelle dell’Angelo], poiché egli ha i sensi e le cose 
sensibili. Se egli è nutrito da questi nutrimenti in modo perfetto è certa per lui la beatitudine 
perpetua, ed egli è in difetto finché non è nutrito nell’insieme dal retto indirizzamento, dalla 
guida e dal buon consiglio agli altri, e questa è la stazione dell’Inviato e dell’erede.

E quando è completo per lui questo nutrimento per la perfezione di questi nutrimenti, costui 
è il suddetto [Polo], indicato dall’[elevatezza delle sue] (723) aspirazioni (himam), il possessore 
del momento (724) e del tempo, colui che dispone degli esseri contingenti, il luogo dello 

720 Ibn ʿArabī ha affermato poche righe prima: “la vita e la permanenza sono due realtà generate dal 
nutrimento”.
721 Riferimento al fatto che l’adesione all’Islām salvaguarda le ricchezze ed i fatti di sangue, come riportato 
nello ḥadīṯ citato nella nota 113.
722 Per aṣ-Ṣalāḥī si tratta delle membra, dell’anima, del cuore, del segreto e del segreto del segreto, mentre per 
al-Kurdī si tratta dei nutrimenti e delle condizioni. La prima lettura mi sembra più corretta.
723 Questo inciso deriva dalle spiegazioni dei due commentatori.
724 Questa espressione ricorre all’inizio del capitolo sugli effetti dell’assistenza nei comportamenti, limitatamente 
agli aspetti esteriori, ed è riferita al Polo, così come lo sono le espressioni seguenti. Nel cap. 73 [II 5.18] Ibn 
ʿArabī afferma: “Questa specie [umana] non è mai senza uno degli Inviati di Allah, analogamente alla Legge, 
cioè alla Tradizione di Allah riguardo ad essa, che non cessa mai. Questo Inviato è il summenzionato Polo, a 
cui Allah volge lo sguardo e per mezzo di cui Egli fa restare questa specie umana in questa dimora terrestre, 
quand’anche tutti fossero miscredenti. D’altronde il nome di uomo (insān) si applica solo a colui che è dotato 
di un corpo (ğism) naturale e di uno spirito e che per definizione e realmente esiste in questa dimora di questo 
mondo con il suo limite (ḥadd): è quindi necessario che l’Inviato, mediante il quale Allah custodisce questa 
specie umana, esista in questa dimora con il suo corpo (ğasad) ed il suo spirito e che si nutra”. Ciò si riferisce 
alla gerarchia del Centro supremo, mentre nel caso della tradizione islamica il Polo non può essere un Inviato, 
ma solo un’erede.
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sguardo [divino], il ricettacolo dei comandi ed il segreto del destino, ed è completa per lui la 
beatitudine nelle due dimore ed il governo nei due mondi.

[211] La sfera segreta, cioè la sfera dell’organo riproduttivo (farğ)

L’organo riproduttivo è riferito nel maschio e nella femmina alla realtà essenziale della Tavola della 
Scienza e [alla realtà essenziale] del Calamo:
questo scrive le lettere del corpo in delle tenebre, e quello scrive le lettere della Scienza in aspirazioni 
(himam) (725).
Entrambi sono un sostituto dell’essenza del suo possessore al momento dell’esistenza, quindi non 
considerare la non-esistenza (726).

Sappi, che Allah ti assista, figliolo, che il desiderio sessuale è molto debole in se stesso, poiché 
esso non ha un impulso autonomo ma deriva solo da un proposito di accoppiarsi che sussiste 
nel cuore e che è prodotto e generato da uno sguardo dell’occhio, da un contatto della mano, 
o dall’ascolto con l’orecchio di un discorso, e tutto ciò è generato dalla pienezza [del ventre] 
e dalla sazietà, che è la radice delle cose che muovono questo desiderio. Quando accade una 
di queste cose il desiderio si eccita, si rinforza il suo potere ed esso stimola l’organo, sia esso 
maschile o femminile, che cerca l’accadimento di ciò verso cui è mosso. Se è protetto e reso 
capace la cosa accade in modo lecito, se invece non è aiutato accade in modo illecito. Se 
[però] queste vie di accesso le vengono precluse questo desiderio non si muove.

La radice di tutto questo, come abbiamo menzionato, è il riempirsi di cibo, poiché quando il 
ventre si riempie sorgono nell’anima i propositi degli eccessi [(fuḍūl) o delle cose superflue] e le 
membra si muovono secondo le loro realtà essenziali con le specie dei loro eccessi. Se il ventre è 
affamato l’occhio diventa cieco, la lingua si ammutolisce, l’orecchio diventa sordo, la mano ed 
il piede sono contratti, scompare il desiderio sessuale e cessano i propositi degli eccessi.

Per questo il signore veridico e saggio, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la 
Pace, ha detto: “Invero Satana scorre come il sangue nel figlio di Adamo: chiudete i suoi 
canali con la fame e la sete” (727) cioè [chiudete] queste cose specifiche per lui contro il male 
e la turpitudine che egli comanda. Ed egli, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la 
Pace, ha detto: “Sposatevi, poiché ciò fa abbassare maggiormente lo sguardo ed è più casto 

725 Questo e quello si riferiscono rispettivamente al calamo umano ed al Calamo divino.
726 Aṣ-Ṣalāḥī spiega: “Non pensare che quell’esistenza derivi da una non-esistenza: essa deriva dall’unione del 
calamo con la tavola”.
727 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, XXXIII-11 e 12, LIX-11, XCIII-21, Abū Dā’ūd, XIV-78, XXXIX-17, XL-
81, Ibn Māğah, VII-65, ad-Dārimī, XX-66, e da Ibn Ḥanbal.
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per l’organo riproduttivo, e se uno non è in grado di farlo digiuni, poiché ciò è per lui una 
castrazione” (728), ed ha detto, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace: “Il 
digiuno è uno scudo” (729).

In tutte queste notificazioni, egli, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ha 
avvertito che la causa che genera l’eccitazione (ṯawrān) (730) di questo basso desiderio è solo il 
cibo e la bevanda. Se si tratta di una fame di combattimento volontaria il cuore è illuminato 
[212] e gli viene svelato il mondo del mistero, poiché è una fame derivante da una himma 
che cerca un certo obiettivo, ed esso [cuore] contempla dei segreti di Allah ciò che Allah, sia 
Egli glorificato, vuole fargli testimoniare di essi, “Ed essi non comprendono nulla della Sua 
Scienza se non ciò che Egli vuole” (Cor. II-255).

Se si tratta invece di una fame di costrizione [involontaria] non è di questa che ci occupiamo 
in questo libro, a meno che colui che è costretto non faccia parte della gente della Via di Allah, 
poiché in questo caso la sua fame è un atto di sollecitudine per lui da parte di Allah, sia Egli 
esaltato, ed una guida da parte Sua verso di Lui. Uno dei Maestri, Allah sia soddisfatto di lui, 
ha detto: “Se la fame si vendesse al mercato gli aspiranti sarebbero tenuti a non comperare 
altro che essa” (731). 

728 Ḥadīṯ riportato da at-Tirmiḏī, IX-1, e da an-Nasā’ī, XX-43.
729 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, XXX-2, XCVII-35, Muslim, XIII-161 e 162, ed in tutte le altre raccolte 
canoniche. Ibn ʿArabī lo cita nel cap. 71 [I 602.21, 628.21 e 646.26] e nel cap. 560 [IV 507.21].
730 Nell’edizione di ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb si legge fawrān, ebollizione, malgrado tutti i manoscritti 
da me consultati riportino ṯawrān; non essendo riportate varianti in nota si tratta verosimilmente di un errore 
tipografico . Abrār Aḥmad Shāhī riporta nel testo ṯawrān, ed in nota ṯawrān come variante.
731 Nel cap. 292 [II 658.24], in cui riporta questo detto, Ibn ʿArabī commenta: “Non si può dire, ad esempio, 
che quando sei sazio puoi fare a meno di ricorrere alla fame, per ciò che concerne la sua realtà essenziale, in 
quanto la fame non è cercata da te per esimerti con essa dalla sazietà, bensì per ciò che la sua realtà essenziale 
ti conferisce quanto a purezza, tenerezza, gentilezza e realizzazione della servitù e della dipendenza: per questo 
la cerchi e non puoi fare a meno di essa. Se la sazietà ti conferisse ciò che ti conferisce la fame, tra le cose che 
abbiamo menzionato, potresti fare a meno della fame, che non è cercata per se stessa, bensì soltanto per ciò che 
abbiamo menzionato, e se lo trovassimo nel suo opposto [cioè la sazietà] non avremmo bisogno di essa [...] Per 
questo l’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, cercava rifugio dalla fame e 
diceva: “essa è un cattivo compagno di letto”, poiché, anche se essa conferisce ciò che abbiamo menzionato, 
non è certo tuttavia che la dipendenza che si realizza sia nei riguardi di Allah, perché potrebbe anche essere 
verso altri che Allah. Per questo l’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ha 
detto: “essa è un cattivo compagno di letto” per la gente comune, poiché i Maestri della Via dicono [invece]: 
“Se la fame si vendesse al mercato l’aspirante dovrebbe comprarla”. Chi di loro considera le cose come ha fatto 
il Profeta, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, prende questa frase come uno dei sofismi 
della gente della Via […] e questo è il mio punto di vista. La fame ha un limite ed una misura e questa è la fame 
vera, non la fame immaginata, e la ricerca di rifugio profetica si riferiva solo alla fame vera, che porta l’uomo a 
disobbedire alla Legge ed a fare torto a se stesso, se è intenzionale. Per questo l’Inviato di Allah, che Allah faccia 
scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, non sopportava mai la fame se non vi era costretto”.
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Il profitto della fame e della povertà non riconosce estremo né limite, e non lo conosce, così 
come la sua misura, se non chi lo gusta spiritualmente.

E se il desiderio sessuale è talmente debole, non badare ad esso, figliolo, ma occupati di 
sbarrare le sue strade, che abbiamo menzionato prima.

Avvertimento e verifica

Sappi, che Allah assista noi e te nell’obbedienza a Lui, che se osservi il mondo della 
generazione e della corruzione (732) [vedrai] tutti i suoi esseri animati (ḥayawāniyya), uomini e 
bestie, come lettere che il Vero, sia Egli esaltato e magnificato, ha tracciato (ḫaṭṭa) nella Tavola 
dell’esistenza. Ed il Calamo che scrive questa persona umana ed il corpo che si nutre ed ha 
i sensi, è duplice: il Calamo che si chiama insufflazione (nafḫ) ed il calamo che è il membro 
virile, ed il primo che ha scritto con esso è il padre dell’uomo [Adamo] nella tavola della 
madre dell’uomo [Eva].

Ma il tracciato di questo calamo sensibile è ilico (733), senza segnatura né formazione, bensì 
[213] esso è come Egli ha detto: “ti ha aggiustato (ʿaddala-ka)” (Cor. LXXXII-7) (734) e questa 
è la sua [del tracciato] definizione, ed “in qualsiasi forma Egli ha voluto ti ha composto” 

732 Questa espressione, che deriva probabilmente da Aristotele tramite il commento di Averroè al suo libro De 
generatione et corruptione, ricorre anche nei capitoli 5 [I 116.1], 25 [I 187.32], 277 [II 599.12], 337 [III 144.11] e 
383 [III 520.3], ove è menzionata senza ulteriori spiegazioni. Al-Ğandī, nel suo commento ai Fuṣūṣ al-ḥikam, 
a pag. 525 dell’edizione curata da Ğalāl ad-dīn Aštiyanī, Bustān-i kitāb, Qūm 2002, spiega che si tratta del 
mondo sublunare e che il suo Angelo reggitore si chiama Ismaʿīl.
733 Il termine hayūlā’ī è un equivalente di materiale, riferito alla Materia prima (habā’) che corrisponde alle 
tenebre menzionate nel secondo verso della poesia introduttiva.
734 Nel cap. 198 [II 426.30] Ibn ʿArabī afferma: “La pura Possibilità è il mondo, nient’altro. Il suo rango è tra 
la pura Esistenza e la pura Non-esistenza: per ciò che di esso [mondo] guarda verso la non-esistenza ammette 
la non-esistenza, e per ciò che di esso guarda verso l’esistenza ammette l’esistenza. Parte di esso è oscurità ed 
essa è la Natura, e parte di esso è Luce ed essa è il Soffio del Misericordioso che conferisce l’esistenza a questo 
possibile. Quindi il mondo è portatore (ḥāmil) e portato (maḥmūl). Per ciò che è portatore esso è forma, corpo 
ed agente, e per ciò che è portato è spirito, significato e ciò che subisce l’azione. Non c’è forma sensibile, 
immaginabile o intelligibile, che non sia stata adattata ed aggiustata da parte del Vero, cosi come si addice ad 
essa, al suo stato ed alla sua condizione, e questo prima della composizione (tarkīb), cioè prima della sua unione 
con ciò di cui è destinata ad essere il supporto [cioè lo spirito]. E quando il Signore lo [il supporto] ha adattato 
(sawwā) – con ciò che ha voluto, che si tratti di una parola [kun], di una mano, di due mani o di mani, e non 
ci sono altro che questi quattro, poiché l’esistenza si erge sul quaternario – e lo ha aggiustato (ʿaddala), il che 
corrisponde alla preparazione ed alla predisposizione alla composizione ed al supporto, allora il Misericordioso 
lo prende in consegna e dirige su di esso il Suo Soffio (nafas), che è lo Spirito del Vero di cui si parla nel versetto: 
“e quando lo avrò adattato ed avrò soffiato in esso del Mio Spirito” (Cor.XV-29), che è questo stesso Soffio che 
quella forma riceve”.
Va notato che Ibn ʿArabī adotta la lettura ʿaddala-ka, secondo Abū ʿUbayd al-Qāsim e non ʿadala-ka, adottata da 
ʿĀṣim e dagli altri lettori di Kūfa.
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(Cor. LXXXII-8), è l’efficacia (ta’ṯīr) del Calamo divino che è l’intermediario e che viene 
talora indicato come [il Calamo] naturale (735). Poi, dopo questo Calamo naturale che serve 
a dare la segnatura [e la forma] a ciò che il calamo sensibile ha proiettato in modo ilico ed 
a distinguere ciò che il Calamo dell’insufflazione ha proiettato in modo sintetico e che si 
estende (imtadda) come [la luce del]lo stoppino (fatīla) (736), il Calamo divino traccia in esso (737) 
lo Spirito che viene indicato come l’insufflazione, e questo è lo spirito vitale (ḥayawānī).

Tra esse [forme composte] (738) ve ne sono di “create in modo completo (muḫallaqa) e create 
in modo non completo (gayr muḫallaqa)” (739), affinché si compia il Volere di Allah, sia Egli 

735 Ibn ʿ Arabī distingue in questo testo tre calami: quello umano, quello della Natura (ṭabīʿa), che pure definisce 
divino, ed il Calamo dell’insufflazione. Per Ibn ʿArabī la Natura non si identifica alla natura manifestata, cioè 
“l’insieme stesso di tutto l’ambiente cosmico”, secondo la definizione data da René Guénon [La Grande Triade, 
Gallimard, Parigi, 1957, pag. 162], poiché per indicare l’insieme di tutte le produzioni della Natura egli adopera 
l’espressione “mondo della Natura (ʿālam aṭ-ṭabīʿa)”, che include o tutta la manifestazione formale [cap. 290 (II 
650.29)] o la parte di essa compresa tra la volta del Cielo di questo mondo ed il centro della Terra [cap. 11 (I 
141.15)]. Il significato prevalente di Natura nelle Futūḥāt è quello del terzo principio cosmogonico [cap. 198 
(II 430.3)], dopo l’Intelletto Primo, che corrisponde al Calamo, e l’Anima Universale (an-nafs al-kulliyya), che 
corrisponde alla Tavola Custodita; dal connubio della Natura con la Sostanza pulverale (habā’), che i filosofi 
chiamano Materia (hayūlā), entrambi generati, come fratello e sorella, dall’Anima Universale, nasce il Corpo 
Universale (al-ğism al-kullī) [cap. 11 (I 140.13)]: da questo punto di vista la Natura svolge quindi un ruolo 
“paterno” o “maschile”. D’altra parte, in relazione al Vero [cap. 510 (IV 150.2)] o al Comando (amr) divino 
[cap. 324 (III 90.18)] o agli spiriti (arwāḥ) [cap. 11 (I 138.29)], la Natura svolge un ruolo “materno” nei confronti 
delle sue produzioni ed è così la madre di tutte le forme ed il luogo di tutte le trasmutazioni (istiḥālāt). Infine, 
nel cap. 371 [III 420.20] Ibn ʿArabī distingue la Natura in quanto terzo principio cosmogonico da una Natura 
che è ontologicamente anteriore all’Intelletto Primo ed all’Anima Universale e persino alla Nube primordiale 
(al-ʿamā), che è una forma del Potere della Natura.
736 In questo brano si intrecciano indissolubilmente i riferimenti al simbolismo della scrittura, dell’insufflazione 
e dell’illuminazione. Nel cap. 73, questione XXXIX [II 66.33] Ibn ʿArabī assimila l’Intelletto Primo, cioè il 
Calamo, al primo Lume (sirāğ) che genera gli intelletti particolari, o le ragioni, accendendo i loro stoppini e 
precisa che la luce del Lume è unica e che le luci particolari si diversificano in base alla predisposizione degli 
stoppini, e nella continuazione del passo riportato nella penultima nota scrive: “La recettività delle forme 
varia in base alla loro predisposizione: se la forma è elementare (ʿunṣuriyya) ed il suo stoppino si accende per 
quel Soffio allora si chiama essere animato [(ḥayawān) o animale] al momento di quella accensione; se non si 
manifesta in essa alcuna accensione ed è visibile in essa un movimento – ed essa è elementare – allora si chiama 
vegetale; e se non si manifesta in essa né accensione, né movimento, intendo in modo sensibile, – ed essa è 
elementare – allora si chiama minerale”.
737 Entrambi i commentatori riferiscono il pronome a ciò “che si estende”, ma potrebbe riferirsi anche alla 
persona (šaḫṣ) umana segnata e formata, menzionata nel versetto “e quando lo avrò adattato ed avrò soffiato in 
esso del Mio Spirito” (Cor. XV-29).
738 Questa è l’interpretazione di aṣ-Ṣalāḥī, giustificata anche dall’assenza di antecedenti femminili plurali, 
mentre al-Kurdī attribuisce il pronome agli spiriti ed interpreta il predicato muḫallaqa come sinonimo di maḫlūq, 
creato, distinguendo lo spirito vitale, che è creato, dallo Spirito della Santità, che non è creato.
739 Questa espressione ricorre in Cor. XXII-5. Ibn ʿArabī la commenta nel cap. 73, questione CXIII [II 
109.23], ove spiega che il significato di muḫallaqa, riferito alle produzioni della Natura, è “dotato di una creazione 
completa o perfetta (tāmma al-ḥalq)”; nel cap. 167 [II 271.11] ove precisa che l’oro è dotato di una creazione 
completa, mentre gli altri metalli no; nel cap. 198 [II 464.9] ove distingue le piante che crescono verticalmente, 
cioè gli alberi, dotate di una creazione completa, da quelle che crescono orizzontalmente come la gramigna 
(nağm); e nel cap. 466 [IV 93.27] ove distingue la goccia di sperma emessa con il proposito della procreazione 
da quella emessa con un altro proposito.
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esaltato, nell’esistenziazione del mondo; e tutti questi [calami] sono cause seconde e veli 
sull’occhio della vista interiore dei ciechi che: “hanno scienza dell’apparenza della vita di 
quaggiù” (Cor. XXX-7). La [vera] scienza è quella che ti fa arrivare a sollevare questi veli 
dall’occhio della tua vista interiore e [di arrivare a vedere] l’assunzione da parte del Vero, sia 
Egli esaltato, del governo di queste cose (740) in occasione delle cause seconde, non per mezzo 
di esse (741), per sviare chi vuole “e guidare chi vuole, e che la tua anima non sia indotta a 
commiserarli, poiché Allah sa ciò che essi operano” (Cor. XXXV-8).

Il calamo appartiene all’uomo (li-l-rağuli) (742) e la tavola alla donna; talvolta l’uomo è una 
tavola, come il primo padre [Adamo] ed il sigillo del suo ciclo [Gesù] (743), e talvolta la donna 
è una tavola per altro che il calamo sensibile, ma è una tavola per il Calamo indicato come 
l’insufflazione, come Maria, che Allah faccia scendere su tutti loro la Sua ṣalāt.

Solo in tre sono sfuggiti al tracciato di questo calamo sensibile nella tavola sensibile, ed in 
particolare al calamo sensibile, ed essi sono: Adamo, su di lui la Pace, che Allah ha creato con 
la Sua mano, come ha detto, sia Egli esaltato: “Cosa ti ha impedito di prosternarti a ciò che ho 
creato con le Mie due mani?” (Cor. XXXVIII-75); Eva e Gesù, su entrambi la Pace, per metà 
di questo tracciato, sennonché Gesù, su di lui la Pace, ha ottenuto il grado dell’insufflazione 
elettiva quando l’organo riproduttivo [di Maria] fu preservato, come ha detto, sia Egli 
esaltato: “E Maria, figlia di ʿImrān, che preservò (aḥṣanat) il suo organo riproduttivo e Noi 
insufflammo [214] in essa del Nostro Spirito” (Cor. LXVI-12), e questo è lo Spirito elettivo, 
“ed abbiamo fatto di essa e di suo figlio un segno per i mondi” (Cor. XXI-91). In ciò vi è 
una confutazione per chi dice: “Non viene all’esistenza un figlio se non da due genitori”, e se 
avesse detto: “da due realtà” avrebbe detto il vero, come menzioneremo, poiché egli [Gesù] 
deriva da Maria e dall’insufflazione. Questa è una sezione che va realizzata.

740 Per entrambi i commentatori queste cose sono il tracciato ilico, la segnatura, la formazione e l’insufflazione.
741 Nel cap. 121 [I 204.12] riferendosi ad un colloquio avuto con il Vero nell’anno 633 dall’Egira Ibn ʿArabī 
riporta la Sua frase: “Io sono Colui che ha creato le cose in occasione delle cause seconde (asbāb), non per mezzo 
delle cause seconde”. A questo riguardo si può consultare anche il testo riportato nella nota 296.
742 In entrambe le edizioni si legge la-r-rağul, con un la asseverativo, malgrado i manoscritti Bayazid 3750, 
Shehit Ali 1431 e Fatih 2874 vocalizzino in caso obliquo il termine “donna” che segue.
743 Al-Kurdī, che al posto di dawra, ciclo, legge ḏurriyya, progenie, correla questa espressione con la conclusione 
del secondo capitolo dei Fuṣūṣ al-ḥikam, dedicato al Profeta Set (Šīṯ), in cui Ibn ʿArabī scrive: “È sul passo (qadam) 
di Set che nascerà l’ultimo figlio di questa specie umana, ed egli sarà portatore dei suoi segreti; dopo di lui non 
vi saranno più figli in questa specie ed egli è il sigillo dei figli. Con lui nascerà una sorella che vedrà la luce prima 
di lui, ed egli la seguirà, avendo la testa presso i piedi di lei. Egli nascerà in Cina e la sua lingua sarà la lingua 
di quel paese. La sterilità si diffonderà negli uomini e nelle donne e si moltiplicheranno i connubi senza figli”. 
Ma questa interpretazione non spiega l’affermazione che questo sigillo sarà una tavola, poiché la sua nascita 
non sarà simile alla creazione di Adamo, né è precisato da Ibn ʿArabī che egli sarà generato da un’insufflazione 
divina come nel caso di Gesù. Quest’ultimo invece è menzionato nell’eulogia-prologo di questo libro [I ponenti 
delle stelle] come “colui che chiuderà anche il ciclo della sfera terrestre, colui che è simile all’essenza del padre 
prescelto ed oggetto di Misericordia”.
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Tra coloro che hanno ottenuto il grado dell’insufflazione vi sono gli uccelli, poiché il loro 
proiettare (ilqā’u-hum) è uno spiritello (ruwayḥa) che viene inviato, dal quale derivano passeri 
e stornelli (744). [215] 

La dimora del ṣūfī, derivante dalla verifica della scienza di questa stazione, è che quando 
egli ha preservato (ḥaṣṣana) il suo organo riproduttivo, intendo dire colui che ha purificato 
la sua tavola è l’ha cancellata fino a lasciarla pronta a ricevere ciò che viene tracciato in 
essa del tracciato di elezione, Allah, sia Egli glorificato, insuffla per lui in essa uno spirito 
dal Suo comando ed una della Sue parole, e gli dona in quell’insufflazione il segreto della 
vivificazione dei morti e della guarigione del cieco e del lebbroso, e l’abbandono di tutto ciò 
che distrae da Allah, sia Egli esaltato. Questi sono i carismi di questa stazione.

I segni indicatori di colui che asserisce [il possesso di questa stazione] sono: il rigetto di questo 
mondo e della sua gente, e l’efficacia del suo discorso e della sua ammonizione nell’anima della 
maggior parte di coloro che lo ascoltano, non in tutti. Gli allievi ed i discepoli, per il Maestro 
che ha realizzato questa stazione, sono delle tavole levigate ed erette per la sua incisione e 
la sua scrittura, e degli stoppini predisposti per la sua insufflazione. Egli dunque non cessa 
di insufflare in loro gli spiriti dei segreti e di tracciare in loro le lettere dei significati santi e 
per questo è qualificato dal Suo Nome “il Creatore (al-ḫallāq), il Saggio”. E questo Nome 
appartiene a questo organo, e la Sua Presenza tra i Nomi e ciò che sta nel Suo significato. 
Realizza, sarai ben guidato, se Allah, sia Egli esaltato, vuole.

Completamento

Poi dico che tutti gli esseri viventi menzionati ed i loro supporti (maḥāll) (745) si trovano tra 
l’insufflazione, che è il Calamo divino, e l’organo riproduttivo che è il calamo naturale (746); 

744 Questa è la traduzione letterale e la lettura di aṣ-Ṣalāḥī. Al-Kurdī invece interpreta l’espressione ilqā’a-hum 
come “il proiettare di Allah il Suo Verbo verso di loro”: secondo questa lettura, non confortata dal testo, gli uccelli 
in questione potrebbero essere quelli menzionati nel Corano a proposito dell’episodio di Gesù che vivifica una 
forma di uccello foggiata in argilla [Cor. III-49 e V-110], e dell’episodio di Abramo che rivifica, chiamandoli, 
quattro uccelli smembrati [Cor. II 260], anche se il diminutivo “spiritello” mal si addice all’insufflazione divina.
745 Abrār Aḥmad Shāhī legge muḥāl, impossibilità, lettura non attestata da alcun manoscritto. Nei manoscritti 
Shehit Ali 1431, Fatih 2875 e Aya Sofya 2120 si legge chiaramente maḥāll, nel manoscritto Azhariyya 2101 si 
legge mağāl, campo, e nei restanti maḥāl, senza il segno di raddoppiamento della lām, segno che spesso è omesso 
nei manoscritti.
746 Nella sezione precedente Ibn ʿArabī aveva affermato inizialmente che i calami erano due, quello divino 
dell’insufflazione e quello sensibile dell’organo riproduttivo (farğ), ma poi aveva precisato che il tracciato di 
quest’ultimo era solo ilico ed aveva fatto intervenire un terzo calamo intermediario, necessario per la segnatura 
e formazione della persona umana, chiamandolo divino e precisando che talora viene denominato naturale. 
Qui parla nuovamente di due calami, quello dell’insufflazione e quello naturale, affermando che quest’ultimo 
è l’organo riproduttivo; al-Kurdī spiega questa apparente contraddizione affermando che il calamo naturale 



Traduzione di I ponenti delle stelle ed i levanti delle falci lunari dei segreti e delle scienze 259

il calamo naturale è per tracciare le lettere dei corpi degli spiriti, mentre l’insufflazione, che 
è il Calamo divino, per tracciare gli spiriti dei corpi. Egli, sia esaltato, ha detto: “E quando 
l’avrò adattato [il corpo] ed avrò soffiato in esso del Mio Spirito” (Cor. XV-29) parlando in 
modo assoluto. Questa è una dimora che mai nessuno conoscerà, se non chi sosta da se stesso 
in contemplazione della realtà essenziale di Adamo e di Isrāfīl (747); chi contempla queste due 
realtà essenziali conosce questi due Calami e come le cose procedono da essi.

L’insufflazione è poi di due tipi: un’insufflazione di preservazione (iḥṣān) (748) ed un’insufflazione 
non di preservazione. Da quest’ultima deriva lo spirito vitale, mentre [216] da quella di 
preservazione deriva lo Spirito Santo, che viene esistenziato da essa insieme all’ottenimento 
dell’insufflazione assoluta vitale (749).

Quindi l’insufflazione di preservazione produce le dimore elevate, la supervisione sugli 
esseri che subiscono l’azione, e le stazioni spirituali sante, mentre l’insufflazione non di 
preservazione produce specificamente l’esistenza degli spiriti corporei. Sennonché vi è qui 
un’altra distinzione tra le due insufflazioni, che è un segno indicatore (šaʿīra): l’insufflazione 
di preservazione è connessa con il Pleroma supremo e con la permanenza imperitura nel 

scrive tramite quello sensibile ed è per questo che i due calami vengono assimilati, anche se il tracciato di 
ognuno è differente. Si potrebbe dire che il calamo sensibile è la causa seconda in occasione della quale il 
calamo naturale produce i suoi effetti.
747 Isrāfīl, che è l’Angelo più elevato e più vicino ad Allah, è colui che nel Giorno della Resurrezione soffierà 
nella Tromba (ṣūr), termine che nei capitoli 63 [I 305.26] e 317 [III 66.16] delle Futūḥāt e nel Kitāb muḥāḍarat 
al-abrār, a pag. 451 del primo volume dell’edizione citata, Ibn ʿArabī interpreta anche come il plurale di ṣūra, 
forma, per cui soffiare nella Tromba corrisponde all’insufflazione dello Spirito nelle forme. Nel cap. 13 [I 148.2] 
Ibn ʿArabī afferma: “Ci è stato riferito che Ibn Masarra al-Ğabalī, uno tra i più grandi della gente della Via, 
per scienza, stato e svelamento, ha detto: “Il Trono portato è il Regno (mulk), ed esso si riduce a corpo, spirito, 
nutrimento e grado. Adamo ed Isrāfīl sono preposti alle forme, Gabriele e Muḥammad agli spiriti, Michele ed 
Abramo ai mezzi di sussistenza, e Mālik e Riḍwān alla promessa ed alla minaccia”. Lo stesso insegnamento è 
riportato nel cap. 167 [II 282.] e nel Kitāb ʿuqlat al-mustawfiz, a pag. 208 dell’edizione citata.
748 Aṣ-Ṣalāḥī intende questo termine come connubio legale (an-nikāḥ aš-šarʿī), mentre al-Kurdī lo intende 
come protezione, preservazione, salvaguardia (ḥifẓ), che è il significato originale del termine. Non ho trovato 
riferimenti ad esso in altri testi di Ibn ʿArabī e poiché nei brani precedenti il verbo aḥṣana o ḥaṣṣana è usato nel 
senso di preservazione ho adottato la lettura di al-Kurdī.
749 Nel cap. 90 [II 172.4] Ibn ʿArabī afferma: “Tra gli Angeli Egli preferisce lo Spirito in quanto è quello che 
viene insufflato da Lui in ogni forma angelica, celeste, elementare, materiale e naturale: è da esso che deriva la 
vita delle cose. Si tratta dello Spirito attribuito a Lui e del Soffio del Misericordioso, da cui proviene la vita”. 
Ma la vita è duplice: vi è una vita essenziale ed una vita accidentale, come viene precisato nel cap. 2 [I 55.5]: 
“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!”
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Paradiso perenne, mentre l’insufflazione non di preservazione è connessa con il mondo della 
generazione e della corruzione in modo assoluto.

Poi l’insufflazione elettiva (750) di preservazione è secondo tre stazioni: un’insufflazione di 
Intimità (wilāya) (751) che ha tre rami, un ramo di comunicazione, un ramo inviato come 
messaggero, ed un ramo connesso con quello inviato come messaggero, nient’altro, ed esso 
[l’ultimo] ha innumerevoli rami (752). Il più elevato di questi [rami], che è connesso (manūṭ) (753) 
con quello inviato come messaggero sotto tutti gli aspetti ed è un sostituto che lo rappresenta 
quando il suo stoppino si spegne (754), [è costituito] dai ṣūfī (755), la gente dell’eredità profetica, 
della caratterizzazione (taḫalluq) dominicale e della realizzazione divina.

Realizza ciò che abbiamo dispiegato in modo piano, poiché in questo libro abbiamo svelato 
dei tesori che nessuno della gente della nostra Via aveva svelato, a meno che li custodissero e 
li proteggessero gelosamente. Ma poiché so che l’intruso non coglie di essi se non la menzione 
e la conoscenza del nome, non mi preoccupo di menzionarli, in quanto il loro ottenimento è 
impedito a chi non ha un cuore integro, e per questo ho manifestato qui alcune realtà, ma in 
questo vi è uno stimolo ed una soddisfazione.

[217] Rivelazione di ciò che è nascosto e soluzione di un enigma di cui si è 
gelosi e che quindi è stato velato (756)

Sappi figliolo, che Allah ti assista, che se hai preservato il tuo organo riproduttivo e ti sei 
comportato in modo casto, Egli ti trasporta dalla deflorazione (iftiḍāḍ) delle vergini dei sensi 

750 Ibn ʿArabī aveva usato questa espressione già nel paragrafo precedente a proposito di Gesù. L’insufflazione 
di preservazione si suddivide quindi in un’insufflazione non elettiva ed in una elettiva.
751 Questa espressione non indica la prima delle tre stazioni, tanto più che nel seguito non è questione delle 
altre due, ma è un’esplicazione dell’insufflazione elettiva di preservazione.
752 Al-Kurdī identifica questi tre rami con la Profezia, la Missione e l’Intimità, la quale è il comune denominatore 
dei tre rami, in quanto sia il Profeta che l’Inviato quando ricevono la loro funzione sono degli Intimi.
753 Il senso letterale di questo termine è appeso, sospeso, ma esso comporta anche un senso di dipendenza. Il 
ramo più elevato dell’Intimità è costituito dagli eredi degli Inviati, dai quali dipendono.
754 Come Ibn ʿArabī fa notare nei capitoli 359 [III 270.28], 365 [III 324.5], 370 [III 414.8], 382 [III 516.23] 
e 558 [IV 317.1] si può ereditare solo dopo la morte di colui da cui si eredita, non prima.
755 Sul significato attribuito da Ibn ʿArabī a questo termine nel Libro dei ponenti delle stelle rimando il lettore alle 
pagine 54 e 55 dell’Introduzione.
756 Nella sua edizione Abrār Aḥmad Shāhī, senza fornire spiegazioni, inserisce il testo del titolo come seguito 
della frase precedente e modifica la vocalizzazione della seconda parte, malgrado tutti i manoscritti da me 
consultati confermino la presenza del titolo ed una diversa vocalizzazione.
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alla deflorazione delle vergini dei significati (757) sul letto dei comportamenti nel giardino 
[(ğanna) o Paradiso] della caratterizzazione con i Nomi.

Poi puoi essere elevato da questa dimora al connubio (nikāḥ) (758) con la realtà essenziale 
universale (759) sul letto del tawḥīd nel giardino dell’incomparabilità.

Questa dimora ti procura anche un’altra dimora, in cui contempli la realtà essenziale, staccata 
(muğarrada) dall’Esistente (mawğūd) (760) assoluto ed eletta, con la quale si accoppia chi Allah 
vuole sul letto dell’estinzione nel giardino dell’adab. Questa realtà essenziale è indicata dalle 
due lettere (761) che sono una causa seconda (sabab) nelle cose esistenti (mawğūdāt) ed una causa 
efficiente (ʿilla) nelle cose che ci sono (kā’ināt) (762), e quando Egli, sia Gloria a Lui, decreta una 
cosa le impone la sua [della realtà essenziale] autorità e dà esistenza alla cosa in occasione 
di questa imposizione su di essa e della sua [della realtà essenziale] connessione con essa, ed 
essa c’è (kāna).

757 Nell’introduzione del Kitāb at-tadbīrāt al-ilāhiyya, a pag. 78 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī menziona una sua 
opera intitolata Il libro delle vie segnate (manāhiğ) per l’ascesa verso la deflorazione delle vergini della permanenza, segregate 
nelle tende dell’incontro, suddiviso in 300 capitoli e 3000 stazioni, dieci stazioni per ogni capitolo”. Quest’opera 
viene menzionata anche nell’ultima sezione della sfera del cuore, nel cap. 167 [II 280.11] delle Futūḥāt, e 
nei due elenchi autografi delle sue opere, ma non sono noti manoscritti pervenuti sino alla nostra epoca. La 
deflorazione delle vergini è connessa con lo svelamento di ciò che è nascosto riportato nel titolo della sezione.
758 Il termine nikāḥ ha in arabo sia il significato di matrimonio (ziwāğ) come contratto (ʿaqd) che quello di unione 
carnale [(ğimāʿ, wiqāʿ, o waṭ’), tutti termini il cui valore numerico ridotto alle unità è 6, come pure nikāḥ, e 6 è il 
valore della lettera di congiunzione wāw].
Nei capitoli 10 [I 137.2], 73 [II 30.25], 198 [II 412.26] e 559 [IV 437.1], in riferimento al versetto: “e non 
promettete loro un segreto” (Cor. II 235) viene affermato che il connubio (nikāḥ) è un segreto (sirr), e nel cap. 
559 [IV 424.29] viene precisato che il connubio è scrittura (kitāba). All’epoca della redazione di questo libro 
Ibn ʿArabī aveva già dedicato a questo argomento un‘opera intitolata Il libro del connubio, di cui non è noto alcun 
manoscritto e che è menzionato nel Kitāb ʿuqlat al-mustawfiz, a pag. 195 dell’edizione citata, nei capitoli 11 [I 
139.17], 298 [II 689.31], 324 [III 90.26] delle Futūḥāt, e nei due elenchi autografi delle sue opere.
759 Si tratta della matrice unica menzionata nell’ultima sezione della sfera del ventre, riguardo alla quale si può 
consultare la nota 618.
760 Questa è la lettura dei manoscritti Yusuf  Aga 5001, Majles 594 e Shehit Ali 1351, mentre negli altri si legge 
wuğūd, esistenza.
761 Cioè la kāf e la nūn di kun. Nel cap. 10 [I 136.34] Ibn ʿArabī afferma: “Egli ha apportato due lettere [la 
kāf e la nūn] che sono a guisa delle due premesse [di un sillogismo] e ciò che c’è (yakūn) al momento del kun 
è a guisa della conclusione. Queste due lettere sono apparenti, mentre la terza, che lega le due premesse, è 
nascosta nel kun, ed è la wāw, che viene elisa per l’incontro di due consonanti non vocalizzate [la wāw e la nūn]. 
Analogamente quando l’uomo incontra la moglie alla verga (qalam) non resta entità apparente ed il suo gettare 
il seme nel ventre materno è invisibile, poiché è un segreto”.
762 I due commentatori non danno spiegazioni riguardo alla distinzione tra il kun come causa seconda e il kun 
come causa efficiente, ma a questa distinzione corrisponde la differente denominazione del suo effetto. Nel 
secondo caso Ibn ʿArabī parla di kā’ināt, termine che ha la stessa radice di kāna e di kun e che viene utilizzato per 
indicare gli esseri contingenti: poiché kun è un ordine il suo potere è efficace e quindi è una causa efficiente. Nel 
primo caso invece si parla di mawğūdāt, termine che ha la stessa radice di wuǧūd: in questo caso kun è solo una 
causa seconda o occasionale per il conferimento da parte di Allah della Sua esistenza all’essere contingente.
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Quando il sapiente arriva in questa dimora e si siede sul Trono delle cose che ci sono, non 
vede cosa nell’esistenza, sia essa soggetto di un attributo o un attributo – che senta (ḥassās) o 
non senta – che non sia un prodotto di due premesse, una delle quali si coniuga con l’altra, 
e questo [prodotto] indica il legame (rābiṭ) che c’è tra le due [premesse] e quindi tra esse 
viene generata una realtà aggiuntiva. E gli esseri generati derivano da esse in alto ed in 
basso: se sono maschili vengono innalzati, se sono femminili vengono abbassati. Sennonché 
le espressioni usate per indicarle variano a seconda dei tipi di esseri generati: si dice questo 
è un figlio tra un uomo ed una donna, questa è una conseguenza da due premesse, un ramo 
da due radici, un messaggio da chi invia e chi è inviato, una spiga da un seminatore ed una 
terra, un’accensione da un fuoco e da un legname, una casa da strumenti ed artigiano, e [si 
dice] questo esiste da un potente ed un potere (763).

E così tutto il mondo nella sua interezza è conseguenza di accoppiamento (izdiwāğ) affinché 
si attui per ogni parte del mondo la dipendenza [218] ed il bisogno nella sua esistenza verso 
chi le ha dato l’esistenza, finché per colui che osserva e contempla il mondo la faccenda si 
arresta al primo degli esseri condizionati (764), ed in questo modo egli ottiene dei profitti in 
proporzione alle stazioni che ha percorso.

Quando egli si sofferma su questo primo essere condizionato, questi gli comunica di persona 
che la sua [dell’Intelletto] esistenza è conseguenza di Potere e di Potente, la sua elezione 
dipende da Volontà e da Volente, ed il suo perfezionamento (itqān) dipende da Scienza e da 
Sapiente (765), e sono quindi verificati il suo bisogno e la sua dipendenza dal Vero, sia Egli 
glorificato, che è l’Indipendente, il Lodato, Colui che esiste in modo assoluto, e non da due 
radici, né da due premesse, né da due genitori, bensì è Lui il Creatore delle radici, delle 
premesse, dei padri e delle madri, il Santissimo, l’Incomparabile, senza che sia ammissibile 
per Lui ciò da cui è incomparabile, ma è un’incomparabilità dall’incomparabilità: “Non c’è 
cosa simile a Lui, ed Egli è Colui che ascolta e vede” (Cor. XLII-11).

763 In arabo questi due termini sono rispettivamente di genere maschile e femminile.
764 Nel Kitāb al-maʿrifa, a pag. 87 della traduzione pubblicata nel n. 12 di El Azufre Rojo, Ibn ʿArabī precisa: “Il 
primo essere condizionato e dipendente che si manifestò è un essere chiamato l’Intelletto primo, denominato 
anche come lo Spirito Universale, il Calamo, l’Equità (ʿadl), il Trono, la Verità per cui ha luogo la creazione 
(al-ḥaqq al-maḫlūq bi-hi), la Realtà Muḥammadiana, lo Spirito degli spiriti, il Prototipo evidente e come “ogni 
cosa (kullu šay’)””.
765 Nel cap. 371 [III 430.13] Ibn ʿArabī afferma: “A quel punto questo Intelletto seppe che il Vero non aveva 
esistenziato il mondo se non nella Nube (ʿamā’) e vide che la Nube è il Soffio del Misericordioso, e dunque disse: 
“È necessario che ci siano due cose, chiamate nelle scienze speculative le due premesse, per manifestare una 
terza cosa, che è il risultato dell’accoppiamento di quelle due premesse”.”.
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La coppia (zawğ) (766) è l’origine di ogni creatura, per l’argomento decisivo del Sapiente, il Saggio.
Se non fosse per la novità (ḥudūṯ) che c’è in essa una creatura non indicherebbe il Primordiale.
Il suo [della creatura] perfezionamento (itqān) se lo osservi è un ramo derivato dalla Scienza e dal 
Sapiente (767).
Osserva il mondo che essa (768) ha prodotto (barā) (769) ed osserva la strada (manhağ) diritta:
essa determina per loro il Fuoco infernale o il Paradiso della perpetuità e delle delizie.

E se [il sapiente] ottiene questa stazione, che Allah ti assista, e contempla il Vero, tutte le 
creature sono assenti ed egli si allontana dalla contemplazione di esse, dalle loro richieste e 
da ogni esistenza contingente (kawn): “E quando il suo Signore Si manifestò alla montagna 
la ridusse in polvere e Mosè cadde folgorato” (Cor. VII-143). Quindi Egli (770) cancellò le 
tracce [delle creature] e le livellò, e folgorò le himam e le dominò; tra l’annientamento (maḥq) 
e la folgorazione (ṣaʿq) c’è ciò che c’è tra il Vero (ḥaqq) e le creature [(ḫalq) o la creazione] (771).

766 Il senso primario di zawğ è “uno di una coppia” ed è quindi il contrario di fard, che significa invece singolo, 
solo. Il duale zawğān viene tradotto come coppia, ma per estensione anche zawğ può significare coppia. Nel 
cap. 72 [I 721.19] Ibn ʿArabī precisa: “E di ogni cosa abbiamo creato due zawj” (Cor. LI-49), e non ha creato 
di ogni cosa se non una sola coppia (zawğ), maschio e femmina [cfr. Cor. LIII-45 e LXXV-39] simili, e l’ha 
chiamata zawğān per questa trasposizione che abbiamo menzionato, in quanto ciascuno per se stesso, senza 
che quest’altro sia unito a lui, non è zawğ, e quando viene unito a lui un altro, a ciascuno dei due si applica il 
nome di zawğ, e si dice riguardo ad essi zawğān”; e nel cap. 387 [III 535.2] aggiunge: “Per questo ha creato di 
ogni cosa una coppia, affinché uno dei due fosse l’elevato, cioè il maschio, e l’altro il basso, cioè la femmina, e 
si manifestasse tra loro, quando si accoppiano, la permanenza delle entità (aʿyān) di quella specie, ed ha fatto 
così in ogni specie”.
Per i matematici zawğ corrisponde a pari, contrapposto a fard, dispari, e la lettera bā’, con cui iniziano tutte le 
Sure del Corano, ha valore numerico due e due è per Ibn ʿArabī il primo numero. Nel Kitāb al-bā’, a pag. 194 
del primo volume delle Rasā’il pubblicate dalla Ibn al-`Arabī Foundation nel 2021, Ibn ʿArabī fa notare che nel 
linguaggio il termine bā’, che è il nome della lettera, significa connubio (nikāḥ), come il termine bāh.
767 Questo verso riprende quanto scritto nel testo poche righe prima.
768 Entrambi i commentatori attribuiscono il verbo al soggetto del primo emistichio del primo verso, che per 
aṣ-Ṣalāḥī è la coppia, mentre per al-Kurdī è lo Spirito (rūḥ), essendosi basato su un manoscritto in cui zawğ era 
stato trascritto senza punti diacritici.
769 Nei manoscritti Bayazid 3750, Shehit Ali 1431 e Fatih 2875 si legge tarā, per cui il verso reciterebbe: 
“Osserva il mondo: la vedrai”. Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato questa lettura nella sua edizione.
770 Secondo al-Kurdī il soggetto del verbo è il sapiente, per cui la frase risulterebbe: “Quindi egli cancella le 
tracce [delle creature] e le livella, e folgora le himam e le domina”.
771 Nei manoscritti Bayazid 3750 e Azhariyya 2101 l’ordine di questi due termini è invertito e quest’ultima è 
la lettura adottata da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, senza segnalare in nota l’altra versione. 
Nel cap. 331 [III 116.15] Ibn ʿArabī fa notare che dopo la folgorazione Mosè riprese i sensi e tornò ad essere 
Mosè, mentre la montagna, dopo la cancellazione non fu più una montagna. Quanto al paragone tra le due 
coppie di termini potrebbe trattarsi semplicemente del divario che c’è tra i due termini di ogni coppia, il 
che spiegherebbe l’assenza di spiegazioni da parte di aṣ-Ṣalāḥī, ma potrebbe anche riferirsi a qualcosa di più 
complesso o elevato. Al-Kurdī da un lato confronta le lettere costitutive di questi termini, che hanno tutte in 
comune la qāf finale, considerando il loro punto di emissione nell’uomo, e le loro corrispondenze con i Mondi e 
la gerarchia iniziatica, dall’altro afferma che il significato dei termini di ogni coppia è uno solo e che la diversità 
dipende dal punto di vista e dalle relazioni.
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Un uomo starnutì in presenza di al-Ğunayd, Allah sia soddisfatto di lui, e disse: “Sia lode 
ad Allah”, al che al-Ğunayd gli disse: “Completalo come ha detto Allah e dì: “il Signore dei 
Mondi”. L’uomo disse allora: “O nostro signore, chi è il mondo tanto da essere menzionato 
con Allah?”, e al-Ğunayd rispose: “Adesso dì così, fratello mio, poiché quando il contingente 
[o il nuovo] viene avvicinato al Primordiale non ne resta traccia” (772).

[219] Questo, figliolo, che Allah ti assista, ti chiarisce che non si manifesta nel mondo essere 
nuovo se non da due premesse, che sono le radici della sua esistenza. Cerca di capire ciò 
che abbiamo svelato dei segreti nascosti agli altri nei forzieri della gelosia, rimuovi dalle 
tue palpebre la malattia dell’adesione cieca e tingile con la polvere di antimonio (kuḥl) dello 
sforzo nei comportamenti e nell’adozione dei tratti di carattere celesti, e purifica il tuo abito 
esteriormente ed interiormente. E quando la vista è chiara lo sguardo si rafforza e vedrai le 
cose come sono realmente e prenderai conoscenza de visu di ciò che abbiamo detto. “Ed Allah 
dice il vero e guida sul retto sentiero” (Cor. XXXIII-4).

772 L’episodio è riportato anche nei capitoli 2 [I 63.34], 5 [I 103.29], ove Ibn ʿArabī aggiunge: “Questa è 
la stazione spirituale del congiungimento (wuṣla) e lo stato spirituale di sconvolgimento (walah) della Gente 
dell’estinzione a loro stessi”, 405 [IV 8.9] e 465 [IV 92.21] delle Futūḥāt, e nel Libro delle risposte arabe, a pag. 230 
della traduzione citata, ove l’autore commenta: “Costui aveva estinto il mondo accanto ad Allah ed al-Ğunayd 
gli aveva dato ragione in quello, poiché sapeva che era la verità, e [lo] aveva giustificato”. In questo testo 
l’aneddoto sembra essere ricollegato alla cancellazione della montagna.
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[220] La sfera del piede (qadam)

Se assecondi il piede (riğl) (773) nella sua scienza (774) esso supera (arbā) il limite dell’eguaglianza 
(sawā) (775) e del luogo dell’assise (mustawā).
Stringi quindi le redini del generoso destriero (ṭirf) [cioè il piede] (776) nel suo viaggio notturno, poiché 
l’incapacità [di percepire] è la scienza di un realizzato che ha preso lo stendardo [del Califfato]

773 Il termine riğl oltre ad essere sinonimo di qadam significa anche gamba.
774 Questa è la lettura di al-Kurdī, che nel suo commento spiega che la scienza del piede è la scienza che il 
servitore acquisisce percorrendo la via, aggiungendo che a questa scienza si riferisce sia il detto profetico: “Chi 
opera secondo ciò che sa Allah gli dà in eredità la scienza di ciò che non sapeva”, sia l’espressione: “da sotto 
i loro piedi” che ricorre nel versetto: “Se essi avessero osservato la Torāh ed il Vangelo e ciò che è stato fatto 
discendere su di loro dal loro Signore, certamente si sarebbero nutriti da sopra di loro e da sotto i loro piedi” 
(Cor. V-66). In effetti nel cap. 71 [I 631.23], commentando questa espressione, Ibn ʿArabī afferma: “[essa è 
una] allusione alla scienza [frutto] dell’acquisizione (kasb), cioè la scienza che ottiene la gente del timor di 
Dio (taqwā) appartenente a questa comunità. Si tratta di una scienza acquisita, in quanto è conseguenza di 
un’opera, cioè del timor di Dio”, e nel cap. X dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 112 dell’edizione citata, precisa: “Egli 
ha menzionato che la Sua Personalità è l’entità del [o: è identica a] le parti del corpo, che sono l’entità del 
servitore. La Personalità è una e le membra del corpo sono diverse, ed ogni membro ha una delle scienze dei 
gusti spirituali che le è propria […] Questa saggezza [di Unità nel Verbo di Hūd] appartiene alla scienza dei 
piedi, e corrisponde al Suo detto […]: “e da sotto i loro piedi” poiché la Via, che è il sentiero [diritto], consiste 
nel percorrerla e nel marciare in essa, ed il cammino non ha luogo se non con i piedi”. 
Aṣ-Ṣalāḥī invece attribuisce il pronome “sua [scienza]” ed il soggetto del verbo arbā ad Allah, ed interpreta il 
verso nel seguente modo: “Se tu cammini con i tuoi piedi sul sentiero diritto definito da Allah per ottenere la 
Sua scienza, Egli in cambio ti dà di più”.
775 Al-Kurdī correla questo termine con la sosta o stazione dell’eguaglianza. Nel cap. 71 [I 607.8] Ibn ʿArabī 
afferma: “La sosta dell’eguaglianza è la sosta in cui non si distingue il Signore (sayyid) dal servitore, né il servitore 
dal Signore. Se in quella condizione dici che è Signore dici il vero, e se dici che è servitore dici il vero”; 
nel cap. 73, questione CLIII [II 128-32] definisce l’uguaglianza come: “l’occultamento (buṭūn) del Vero nelle 
creature e l’occultamento delle creature nel Vero, il che ha luogo solo in colui che sa di essere un supporto 
di manifestazione per il Vero”; e nel cap. 338 [III 147.5] precisa: “Questa [la dimora della contemplazione 
dei sette stendardi] è la dimora che an-Niffarī ha chiamato “la sosta dell’eguaglianza” nel [suo Libro del] 
le soste, poiché in essa il servitore si manifesta nella forma del Vero. Se Allah non favorisce questo servitore 
accordandogli l’impeccabilità (ʿiṣma) e la preservazione (ḥifẓ) e non rende stabile il suo piede in questa difficile 
ascesa (ʿaqaba) facendogli mantenere in questa manifestazione i suoi occhi fissi nella visione attestante (šuhūd) 
della sua servitù (ʿubūdiyya), allora il suo piede scivolerà e la Forma del Vero che egli vede in se stesso si frapporrà 
tra lui e la sua visione attestante della servitù. Allora egli vedrà il Vero nella forma della sua propria servitù, e la 
situazione reale sarà rovesciata ai suoi occhi”.
776 Entrambi gli editori hanno adottato la lettura ṭarf, che significa occhio, sguardo, e che è attestata dai 
manoscritti Shehit Ali 1431, Aya Sofya 2120 e Fatih 2875 [gli altri manoscritti non vocalizzano questa parola], 
mentre i commentatori leggono ṭirf, termine che è più coerente con il contesto.
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da presso di Lui, in una sosta per la quale le tenebre dei Misteri (777) sono venute meno (tāhat), avendo 
egli ricevuto autorevolezza (muwağğah), poi si è allontanato (iltawā) (778).

Forse aneli, figliolo, ad arrivare a conoscere la realtà essenziale del tuo piede mentre con la 
tua ragione dai più importanza alle cose, servendo la tua passione, dedicandoti all’idolo del 
tuo piacere, seguendo le orme di Satana, camminando nelle tenebre dell’opposizione e della 
disobbedienza, correndo al passo di colui che inganna, e trascurando il ritorno a Colui a cui 
ritornano le cose. Mai e poi mai!

È indispensabile che vi siano le premesse di combattimenti interiori e l’osservanza delle 
incombenze legali che ti si prospettano riguardo al tuo piede, come per le altre parti del 
corpo, sia in contrazione (qabḍ), frenando la corsa verso le cose proibite e vietate, che in 
dilatazione (basṭ), moltiplicando i passi verso le moschee e gli obblighi in comune. Sii tra 
coloro che marciano al buio verso le moschee, poiché riceverai la buona novella della luce 
completa nelle due resurrezioni (779), affrettati a soddisfare i bisogni dei tuoi fratelli tra i 
musulmani e le musulmane, accorri verso i tuoi familiari, sii fermo nel giorno dell’attacco, 
che il tuo piede non scivoli, e se sei in grado combatti in quel giorno, e percorri con esso 
[piede] il sentiero diritto e non seguire le vie laterali (780), e non camminare sulla Terra con 
baldanza (781).

Sappi che quando avrai perfezionato la marcia in queste stazioni ed altre simili, avrai 
perfezionato la marcia su ciò che è più affilato di una spada e più sottile dei capelli, anzi 

777 Nel cap. 371 [III 431.1] Ibn ʿArabī afferma: “Sappi che questa tenebra (ẓulma) è l’oscurità (ẓulma) del 
Mistero, ed è per questo che è stata chiamata tenebra, cioè ciò che c’è in essa non appare. Tutto ciò che si 
manifesta del Mistero ci appare e noi osserviamo ciò che appare delle forme del mondo nello specchio del 
Mistero, ma non sappiamo che è nello specchio del Mistero. Esso [specchio] è come uno specchio per il Vero e 
quando il Vero si epifanizza ad esso vengono impresse in esso le forme del mondo e le sue entità che sono nella 
Scienza divina”.
778 Questa è la lettura di al-Kurdī, che correla questo verso con i seguenti versi tratti dalla poesia finale della 
Sfera della mano: “Quando è apparsa al suo occhio la bellezza della stazione, i suoi azrār sono stati cuciti su di lei come un 
califfato. Poi si è allontanata (iltawā) precipitandosi di notte verso il suo corpo, temendo che il suo giorno [la] palesasse”. Quanto 
all’accusativo di stato muwağğah, riferito a colui che ha realizzato, oltre al senso riportato nella traduzione, al-
Kurdī afferma che può significare anche “indirizzato [nel suo viaggio verso il corpo]” e “inviato (mursal) [verso 
le creature per comunicare le verità]”.
Aṣ-Ṣalāḥī invece interpreta il verso nel seguente modo: “da presso di Lui in una sosta in cui le tenebre del 
Mistero furono sconcertate a vederlo indirizzato a percepire, poi si è piegato alla stazione dell’incapacità di 
percepire”. Il verbo tāha può significare sia perire, che è il senso adottato da al-Kurdī, sia essere smarrito, 
disorientato, che è il senso adottato da aṣ-Ṣalāḥī.
779 Riferimento ad uno ḥadīṯ già riportato in precedenza; vedi nota 245. Le due resurrezioni si riferiscono 
a quella minore, al momento della morte con il passaggio del servitore dalla vita di questo mondo alla vita 
dell’istmo, ed a quella maggiore nel Giorno della resurrezione [cap. 369 (III 389.13)].
780 Riferimento a Cor. VI-153.
781 Citazione di Cor. XVII-37 e XXXI-18.
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ancora più sottile e nascosto, e [sappi] che, se hai percorso ciò che ti ho menzionato, Allah, 
sia Egli esaltato, se vuole ti donerà dei carismi e ti farà conoscere delle dimore, come per le 
altre parti del corpo, per generosità verso di te da parte Sua, e per sollecitudine in modo da 
rafforzare con ciò il tuo cuore. [221]

I carismi propri di questa stazione, per quanto riguarda l’esteriorità dell’essere, sono tre: 
il camminare sull’acqua, il ripiegamento della Terra (782), ed il librarsi nell’aria. I racconti 
riguardanti queste stazioni degli Intimi sono troppo noti per essere menzionati e non abbiamo 
quindi bisogno di riportarli qui data la loro popolarità tra la gente, poiché i Dīwān sono pieni 
di essi, avendo Allah, sia Egli esaltato, degli Intimi con i quali compie tutte queste cose. Il 
nostro obiettivo è di essere succinti e quindi menzioneremo le sue dimore elevate.

[222] Le sue dimore

Sappi, figliolo, che colui che è felice ed assistito in questi carismi non cessa di viaggiare 
(sā’iḥ) (783), andando e venendo dai loro segreti, caratterizzato da questi tratti di carattere 
menzionati, finché non gli viene aperta una porta verso il mondo del Malakūt, e la sua 
corsa in esso è proporzionale a quella che è la sua corsa nel mondo della testimonianza 
nell’affrettarsi verso le cose buone, ed il suo svelamento là è in proporzione alla sua velocità 
qui [in questo mondo].

Colui [sotto i cui piedi] la Terra si ripiega (ṭuwiyat) qui, in quel mondo spirituale la Terra dei 
corpi viene contratta (zuwiyat) (784) per lui, ed egli ha scienza delle sue [della Terra] (785) realtà 
essenziali, si sofferma sulle sue categorie, esteriormente ed interiormente, e conosce i suoi 

782 L’espressione ṭayyu l-arḍi corrisponde al percorso di lunghe distanze in breve tempo, come se la Terra si 
ripiegasse, accorciandosi sotto i piedi di chi la percorre.
783 Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato la variante sābiḥ, immergersi, attestata dai manoscritti Shehit Ali 1431 e 
1351, Fatih 2875, Aya Sofya 2120 e Pir Pagaro.
784 Riferimento ad uno ḥadīṯ riportato da Muslim, LII-19, Abū Dā’ūd, XXXIV-1, at-Tirmiḏī, XXXI-14, Ibn 
Māğah, XXXVI-9 e da Ibn Ḥanbal: “Il mio Signore ha contratto (zawā) per me la Terra ed ho visto i suoi 
orienti ed i suoi occidenti, ed il regno della mia comunità si estenderà fino a dove essa è stata contratta per me”. 
Ibn ʿArabī lo menziona nei capitoli 1 [I 49.16], 14 [I 151.30] e 367 [III 340.25] riportando la versione di Ibn 
Māğah, che recita: “La Terra venne contratta (zuwiyat) per me e mi vennero fatti vedere i suoi orienti ed i suoi 
occidenti”.
Come precisa Ibn ʿArabī la Terra dei corpi si trova nel mondo spirituale ed è quindi il corrispettivo nel Malakūt 
della Terra sensibile.
785 In arabo il pronome possessivo è di genere femminile e può riferirsi sia alla Terra che ai corpi; al-Kurdī ha 
adottato la prima lettura, aṣ-Ṣalāḥī la seconda.
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segreti e tutto ciò che Allah ha posto in essa quanto a sottile saggezza e nobile segreto, organo 
dopo organo, membro (mafsil) (786) dopo membro, fino ad abbracciarla in scienza.

A chi si è mosso qui rapidamente con eccellenza (faḍīla) e buon carattere, Egli dà in eredità 
la marcia sull’acqua e gli dischiude nel mondo del Malakūt il segreto della vita e la scienza 
che è stata depositata nell’acqua (787), ed egli conosce la vita sottile marchiata dalla scienza e 
la vita destinata al corpo per la sensazione dei dolori e dei piaceri e per la conoscenza delle 
cose (788). Poi egli mette insieme le due [vite] con una realtà sottile nota al possessore di questa 
stazione, ed in questa Presenza conosce il rango di ogni scienza, dove si trova la sua quota 
nell’esistenza, con chi è connessa, a chi è indirizzata e la modalità del suo manifestarsi.

Soffermandosi su queste scienze (789) e sul suo conseguimento di esse, gli oggetti della 
scienza si attualizzano per lui, e colui per cui la Terra dei corpi si contrae risulta sotto la sua 
stretta (qabḍa), ed egli [il primo] lo supera in grado (790). Per ogni Intimo a cui Allah accorda 
di camminare sull’acqua – ed il ripiegamento della Terra è sotto il suo regime, per una 
consuetudine (ʿāda) a cui Allah dà corso per loro [Intimi] e per la via del mondo del Malakūt 
(791) – le cose stanno così e ciò è indispensabile se egli ha realizzato questa stazione (792). 

Se gli manca una di queste scienze allora non è arrivato là, e deve quindi ritornare alla sua 
corsa sull’acqua nel mondo della testimonianza e discendere dall’acqua all’attributo che gli 
ha concesso questo [camminare sull’acqua] e troverà che la sua anima non ha perfezionato 
la caratterizzazione con esso [attributo], né ha realizzato i suoi segreti. A questo punto deve 
sforzarsi di perfezionarlo, fino ad [223] esserne caratterizzato in modo completo in tutti i 
suoi aspetti, e deve occuparsi delle sue carenze in modo da purificarlo, poi torna nel mondo 
del Malakūt e [la stazione] si completa per lui ed egli ne ottiene i segni indicatori.

786 Nelle due edizioni critiche si legge mifsal, che significa lingua.
787 Nel cap. 68 [I 370.28] Ibn ʿArabī afferma: “L’acqua è la scienza, poiché la vita dei cuori dipende dalla 
scienza come la vita della Terra dipende dall’acqua”.
788 Sulle due vite si può consultare il brano riportato nella nota 749.
789 Entrambi i commentatori restringono queste scienze alle cinque scienze menzionate alla fine del paragrafo 
precedente.
790 Come si vedrà nel seguito del testo Ibn ʿArabī stabilisce una gerarchia tra questi tre carismi del piede: il 
più basso è il ripiegamento della Terra, l’intermedio è il camminare sull’acqua e quello più elevato è il librarsi 
nell’aria. A questo proposito si può citare lo ḥadīṯ, non recensito nelle raccolte canoniche e riferito a Gesù, 
che camminò sull’acqua: “Se avesse avuto più certezza avrebbe camminato nell’aria”, ḥadīṯ che Ibn ʿArabī 
commenta nel Kitāb al-yaqīn, a pag. 31-33 della traduzione pubblicata nel n. 7 di El Azufre Rojo.
791 Il mondo del Malakūt ha diversi gradi gerarchicamente ordinati e d’altra parte in Cor. VI-83 è detto: ”Noi 
eleviamo in gradi chi vogliamo”. Il ricorso al termine “consuetudine” può essere spiegato dal fatto che Allah 
non è obbligato a concedere questi carismi, né le corrispondenti scienze.
792 Per entrambi i commentatori ciò che è indispensabile per chi ha realizzato questa stazione è l’ottenimento 
di queste scienze.
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A chi si è mosso rapidamente con eccellenza e buon carattere (793), viene concesso di librarsi 
nell’aria e gli viene aperta la porta del mondo degli spiriti nel Malakūt più elevato, ed egli 
conosce allora le realtà essenziali dei segreti, la modalità della discesa (nuzūl), della salita (ṣuʿūd) 
e dell’assidersi, il segreto del chiedere aiuto (istimdād), del governo e dell’assoggettamento, da 
dove procedono le incombenze legali e qual è la loro Presenza (794), e si sofferma sull’entità 
dell’assidersi, dal lato di ciò su cui ci si siede, non dal lato di Colui che Si siede, che è il 
Misericordioso. Il possessore di questa stazione non oltrepassa mai lo Sgabello (kursī), poiché 
il Trono spetta al possessore del cuore, di cui parleremo in seguito, se Allah, sia Egli esaltato, 
vuole. 

E se gli manca qualcosa di questi segreti egli deve tornare al punto di partenza, così come 
abbiamo detto prima, e quando avrà perfezionato l’attributo della sua caratterizzazione, 
verrà resa perfetta per lui la sua stazione nel mondo degli Spiriti.

Chiarimento

Figliolo, abbiamo qui accennato ad un segreto che per noi e per i nostri compagni è difficile da 
cogliere: com’è possibile che una stazione non si perfezioni per lui [l’Intimo o il servitore] nel 
mondo superiore fintanto che non ha perfezionato qui la sua caratterizzazione con l’attributo 
che lo fa arrivare ad essa? Se ben osservi, chi compie qui una certa opera o che si caratterizza 
con un certo tratto di carattere, non è forse mosso se non dalla sostanza (mādda) dell’attributo 
spirituale (795) a cui egli si innalza nel mondo del Mistero dopo la caratterizzazione? E se è 
così come mai viene fatto tornare al mondo della testimonianza per perfezionare ciò che non 
era stato perfezionato, mentre egli non si muove se non in conformità al moto impartitogli 
dallo spirito che egli cerca?

A questo noi rispondiamo che l’effusione (fayḍ) da parte di quel mondo è d’iniziativa 
[divina]: non è obbligatorio per Lui, cioè [224] per Colui che effonde, conferire i segreti 
della caratterizzazione in modo completo per quell’attributo che gli ha elargito; ciò invero 

793 Questa frase è identica a quella che riguarda colui che ha ricevuto il carisma di camminare sull’acqua, ma 
come verrà spiegato in seguito gli atti con cui il servitore si muove rapidamente in questo mondo sono diversi 
per i tre carismi.
794 In un brano riportato nella nota 510 Ibn ʿArabī afferma che le Leggi discendono dalle Tavole della 
cancellazione e della conferma. Quanto alla Presenza, nel cap. 384 [III 524.22] precisa che tutti i Fogli ed i 
Libri fatti discendere procedono dalla Presenza della Facondia (lasan), la quale è menzionata anche nei capitoli 
71 [I 609.28], 73, questione CLIII [II 129.1] e 292 [II 656.8 e 660.7].
795 Come l’anima muove il corpo, lo spirito muove entrambi ed a sua volta è mosso dal Vero, che è il suo 
motore immobile.
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avviene solo nella misura di quanto Colui che dona vuole donargli dei segreti dei regimi di 
quell’attributo, in cui egli si trova nel mondo della testimonianza.

Non c’è attributo che non abbia dei gradi e se il grado fosse uno solo egli lo otterrebbe 
così di primo acchito: la gerarchia è stabilita per il numero dei gradi e se Colui che dona 
vuole donargli i segreti della caratterizzazione con ogni grado che quell’attributo angelico 
comporta egli li ottiene là in modo completo, e se non vuole chi [altri] può conferirglieli?

Noi abbiamo constatato, per notifica e visione diretta, che molti sapienti della gente di questa 
Via, tra coloro che camminavano sull’acqua e nell’aria e per i quali la Terra si ripiegava, poi 
venivano fatti tornare a perfezionare ciò che rimaneva riguardo a quell’attributo, e qui sta la 
sede delle sventure. 

Tra essi c’è chi completa i regimi [dell’attributo] poi ritorna, e c’è colui la cui corsa si prolunga 
e che [infine] lo rigetta, venendo così rigettato ed annesso a coloro che soffrono la perdita più 
grave nelle opere (796) e questa è la sede delle sventure: chiediamo ad Allah di esserne protetti.

Se chiedi: “Ma costui che è stato gradualmente degradato possedeva queste stazioni o 
no?”, [ti dico che] ciò non è possibile; egli camminava sull’acqua e nell’aria e la Terra si 
ripiegava per lui, ma non aveva alcun posto presso Allah, poiché questi gradi non erano 
per lui conseguenza di premesse eccellenti, ma solo conseguenze di premesse biasimevoli 
sussistenti in lui. Il Vero, sia Egli glorificato, voleva agire d’astuzia con lui in quell’atto fuori 
dal comune [il carisma] per metterlo alla prova ed egli si è immaginato che lo aveva fatto 
arrivare ad essi [gradi] quel [suo] atto, che secondo la Legge è una disobbedienza, e che se 
non si fosse occupato della sua realtà essenziale [cioè dell’atto, il carisma] non avrebbe avuto 
luogo, dimenticandosi il meschino di soppesare la sua anima con la bilancia della Legge (797). 
Chiediamo ad Allah, sia Egli esaltato, di non metterci tra coloro a cui la loro cattiva opera 
viene abbellita e la considerano buona, persistendo così nel compierla.

Quanto a colui che è caratterizzato [completamente] da questi attributi ed arriva alle stazioni 
divine che abbiamo menzionato, ciò [il ritorno] non è possibile [225] poiché esse [stazioni] 
sono le realtà essenziali dell’eredità profetica, che non generano altro che la rettitudine. È 
inevitabile che chi conosce l’essenza dell’indicazione ottenga ciò che viene indicato. Non 

796 Riferimento a Cor. XVIII-103 e 104: “Dì: Volete che vi informi di coloro che soffrono la perdita più grave nelle 
opere? Essi sono coloro i cui sforzi sono stati vani nella vita di questo mondo, mentre credevano di operare bene”.
797 Già nella prima parte della sfera della vista [pag. 169-170] Ibn ʿArabī aveva avvertito che non tutte le 
rotture del corso abituale sono dei carismi, poiché possono anche essere degli avvertimenti o delle astuzie divine.
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vedi che Abū Sulaymān ad-Dārānī (798) ha detto: “Se fossero arrivati non tornerebbero” (799)? 
Questo è certo ed egli è uno dei signori degli iniziati (qawm) e uno dei loro modelli da imitare.

Se mi chiedi, che Allah ti assista: “Descrivimi questi attributi che fanno sì che colui che è 
caratterizzato da essi e che è qualificato dai loro regimi conosca le realtà essenziali di queste 
stazioni” [ti rispondo:] sappi che il ripiegamento della Terra è un carisma proprio di coloro che 
sono dediti al combattimento interiore, che forano la nave (800) dei loro corpi con lo sforzo e la 
fatica nei comportamenti, e ciò perché Allah, sia Egli esaltato, il Sapiente ed il Saggio, ha posto 
le saggezze nella corrispondenza (munāsaba), ed è su questo principio che si basa questo libro. 

Egli non manifesta una stazione se non c’è tra essa e l’attributo che ti ha condotto ad essa 
una corrispondenza. Prendiamo per esempio l’occhio: se esso si attiene ai limiti che Egli, sia 
Gloria a Lui, gli ha imposto, e si caratterizza con ciò che gli è stato ordinato ed assegnato e 
si sforza in tutto ciò nel modo più completo, la sua ricompensa (ṯawāb) è la contemplazione.

E se al posto della contemplazione viene accordato il colloquio intimo l’anima gioisce dal 
lato dell’udito, non dal lato della vista che resta priva di alcun godimento, poiché la sua realtà 
essenziale è quella di guardare ed essa non sa cosa siano il colloquio intimo né il discorso. 
Per il Sapiente ed il Saggio (801) la ricompensa corrisponde al modo in cui si è acquisita ed 
è del suo stesso genere, poiché Egli [il Sapiente] mette le cose al loro posto e non fa della 
contemplazione la ricompensa dell’udito né del colloquio intimo la ricompensa della vista, 
poiché le loro realtà essenziali impediscono ciò. 

Se anche ammettiamo razionalmente che la vista ascolti, in quel caso essa non è realmente 
vista ma solo udito, essendo vista solo in quanto vede e contempla, anche se l’essenza della 
percezione è unica [in quanto tale], come ha detto uno di loro: “Egli quindi ascolta con ciò 
con cui vede e con ciò con cui parla” (802), ma [le cose stanno] come abbiamo menzionato (803).

798 Su questo Maestro si può consultare la nota 423.
799 Questo detto era gia stato riportato in precedenza; vedi nota 424.
800 Quest’espressione ricorre in Cor. XVIII-71, nell’episodio in cui il Ḫiḍr danneggia una nave per evitare che 
fosse depredata. Il termine che indica la rottura (ḫarq) del corso abituale delle cose, caratteristica del carisma, ha 
la stessa radice del verbo che significa forare (ḫaraqa). 
801 Entrambi i commentatori menzionano questi due Nomi senza l’eulogia che di norma accompagna la 
menzione di un Nome divino, come se fossero riferiti all’uomo.
802 Questo detto è riportato anche nei capitoli 279 [II 608.24] e 369 [III 365.33]. Entrambi gli editori hanno 
inserito un punto fermo prima della frase, così che essa sembra essere un’affermazione di Ibn ʿArabī, mentre è 
una citazione.
803 Cioè l’essenza della percezione è unica, ma le facoltà per mezzo delle quali si ottiene sono diverse: l’uso 
conforme alla Legge di queste facoltà comporta una ricompensa che è correlata con esse, ma ciò non esclude, 
come spiega al-Kurdī, che Allah possa far percepire con una certa facoltà ciò che è proprio di un’altra.
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È indispensabile che le due premesse includano la conclusione, poiché solo allora è valida la 
conclusione di quelle due premesse. Come ad esempio chi vuole sapere se il liquore dei datteri 
(nabīḏ) è proibito e dice: “Ogni bevanda inebriante è proibita”, che è la prima premessa, 
“ed il liquore dei datteri è inebriante”, che è l’altra premessa [226] e per l’accoppiamento 
delle due, secondo la condizione specifica e l’aspetto specifico (804), esse portano a concludere 
che: “il liquore dei datteri è proibito”. Nelle due premesse è menzionato l’essere inebriante, 
sennonché la proibizione in esse non è un predicato del liquore dei datteri, ed appare come 
tale solo nella conclusione.

Così è la faccenda per tutti gli oggetti della scienza presso coloro che realizzano, in quanto le 
scienze in se stesse si trovano in questa situazione, e ciò che è difficile è solo la scienza di essa 
[correlazione], che è rara. Quindi la scienza della correlazione è eccelsa e non l’ottengono se 
non coloro che sono saldi nella scienza e nella visione. E se questo è stabilito, quale profitto 
c’è nell’occhio se non gode della contemplazione?

Torniamo all’argomento e diciamo che da tutto ciò è stabilito che il ripiegamento della Terra 
per il servitore nel macrocosmo è conseguenza solo del piegare la Terra del suo corpo da 
parte del servitore con i combattimenti interiori e con i vari riti e con il suo vegliare a digiuno 
per numerose notti: così noi l’abbiamo sperimentato e la scienza lo ha indicato. Risultarono 
[per me] due conoscenze di gusto spirituale, che sono le scienze degli stati, e [la prima] è 
specificamente la contemplazione del ripiegarsi [della Terra], che è condivisa da tutti coloro 
per cui la Terra si ripiega, sennonché a differenza degli altri ci fu anche accordato ciò che 
abbiamo menzionato della conoscenza della causa che genera ciò. In effetti il possessore di 
questa stazione ha molte opere diverse da questa [menzionata] e non sa quale di esse ha 
determinato per lui il ripiegamento della Terra. Sia lode ad Allah per ciò che ha ispirato e 
per averci insegnato ciò che non sapevamo, ed il favore di Allah è immenso.

804 Nel Cap. 198, sezione X [II 412.30], Ibn ʿArabī precisa: “Egli ha posto nelle anime dei sapienti la 
composizione (tarkīb) delle due premesse secondo l’aspetto specifico e la condizione specifica, di modo che le 
due premesse assomigliano a ciò che è il rapporto sessuale (wiqāʿ) di due sposi nel matrimonio in vista del suo 
prodotto [cioè la prole]. L’aspetto specifico è ciò che lega (rābiṭ) le due premesse, e cioè che uno [dei termini] 
delle due premesse si ripeta in entrambe affinché esse siano connesse tra loro al fine della conclusione. La 
condizione specifica è che il giudizio (ḥukm) sia più generale della ratio (ʿilla), o almeno equipollente ad essa, 
di modo che ciò che è ricercato [(al-maṭlūb), cioè il termine minore, soggetto della seconda premessa e della 
conclusione] rientri sotto il giudizio; se al contrario il giudizio fosse più specifico [della ratio] non si produrrebbe 
alcuna conclusione e [ciò che è cercato] esulerebbe da esso”.
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Continuazione

Così come il camminare sull’acqua è proprio di chi ha dato da mangiare ed ha vestito l’ignudo 
o con la sua ricchezza o soccorrendolo [personalmente], o di chi ha insegnato ad un ignorante 
o ha guidato un cercatore, in quanto questi due attributi sono il segreto delle due vite, quella 
sensibile e quella della scienza, e tra queste due e l’acqua vi è una correlazione evidente. Chi 
li ha perfezionati [gli attributi] ha l’acqua sotto il suo potere: se vuole cammina su di essa e 
se vuole si astiene dal farlo, a seconda del momento. E lo stesso vale per la vivificazione, per 
mezzo della vita della scienza, di coloro che sono morti per l’ignoranza. [227]

Non sto asserendo che questi carismi si manifestino necessariamente, ma dico solo che se si 
ottengono queste sono le loro cause occasionali ed in esse è la loro origine ed il loro punto di 
partenza; se non si ottengono il conoscitore non ha una quota di spettanza in essi, e la sua 
quota di spettanza è solo nelle loro dimore e nei loro segreti.

Continuazione

Così come il camminare nell’aria non è possibile se non a chi ha abbandonato il suo desiderio 
(805) ed è diventato allora uno che è voluto (murād) e non uno che vuole (murīd). Per questo 
quando venne chiesto ad uno di loro che si vedeva che camminava nell’aria: “Come hai 
ottenuto questo carisma?”, egli, Allah sia soddisfatto di lui, rispose: “Ho abbandonato il 
mio desiderio per il Suo desiderio ed Egli mi ha assoggettato la Sua aria” (806), ed in un’altra 
versione: “e mi ha fatto sedere nella Sua aria”.

La scienza e la saggezza nella conoscenza delle correlazioni sono invero un verdetto della 
ragione ed un decreto divino e sapienziale e chi afferma che Allah, sia Egli esaltato, agisce in 
modo diverso non ha conoscenza dei ponenti delle saggezze.

Allah ha detto: “Mangiate e bevete in pace per ciò che avete fatto nei giorni andati” (Cor. 
LXIX-24), cioè i giorni del digiuno rituale, e non ha detto: “Testimoniate”, né: “Ascoltate” 
poiché essi sono ricompensati solo per ciò che hanno fatto.

Ed ha detto, sia Egli esaltato: “Quel giorno Noi li trascureremo come essi hanno trascurato 
l’incontro di questo loro giorno” (Cor. VII-51); ed ha detto, sia Egli esaltato: “Ti sono arrivati 
i Nostri segni e li hai trascurati e così oggi sarai trascurato” (Cor. XX-126); ed ha detto, sia 

805 In arabo i termini desiderio, o passione, (hawā) ed aria (hawā’) derivano dalla stessa radice.
806 L’episodio è riportato nella Risāla di al-Qušayrī nel capitolo dedicato ai carismi degli Intimi, a pag. 193 
dell’edizione citata, ed a pag. 372 della traduzione di Alexander Knysh.



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo XIII (2025), 70-374.    |    ISSN: 2341-1368 274

Egli esaltato: “Se vi burlate di Noi, Noi ci burleremo di voi come voi vi siete burlati” (Cor. 
XI-38); ed ha detto, sia Egli glorificato: “Coloro che hanno compiuto delle malvagità si fanno 
beffe di coloro che credono” (Cor. LXXXIII-29), poi ha detto riguardo alla ricompensa: 
“Oggi coloro che credono si faranno beffe dei miscredenti” (Cor LXXXIII-34) [228], poi ha 
concluso con il Suo detto, sia Egli esaltato: “[coloro che credono osservano] se i miscredenti 
ricevono la ricompensa per ciò che hanno fatto” (Cor. LXXXIII-36). Ed ha detto, sia Egli 
esaltato: “Allah scherzerà con loro” (Cor. II-15) quando gli ipocriti hanno detto: “Noi stavamo 
solo scherzando” (Cor. II-14).

Uno dei Maestri venne visto in sogno e gli venne chiesto: “Cosa ha fatto Allah con te?” ed 
egli, Allah sia soddisfatto di lui, rispose: “Ha avuto misericordia di me e mi ha detto: “Mangia, 
tu che non hai mangiato, e bevi, tu che non hai bevuto” (807). Vorrei sapere da colui che ci 
contraddice [nelle correlazioni] perché non gli è stato detto: “Mangia, tu che hai passato la 
notte a recitare, e bevi, tu che sei stato saldo nel giorno dell’attacco”? Questo non è ciò che 
conferisce la saggezza, ed Allah è il Sapiente, il Saggio, Colui che ordina le cose secondo il 
loro rango, e nessuno va in rovina se non per la sua poca conoscenza dell’ordinamento [delle 
cose] e se l’ordinamento fosse stato [da lui] attualizzato non sarebbe andato in rovina (808). 

E tutti coloro che abbiamo menzionato tra i possessori delle stazioni sono signori, pii, timorati, 
buoni, gli Uomini di Allah ed i Suoi Intimi, i viaggiatori notturni (surā) del momento ed i Suoi 
Sostituti (budalā’) (809). 

807 L’episodio è riportato con qualche variante nella Risāla di al-Qušayrī nella sezione dedicata a Bišr ibn 
al-Ḥāriṯ al-Ḥāfī, a pag. 13 dell’edizione citata, ed a pag. 27 della traduzione di Alexander Khysh. Nel cap. 
71 [I 639.29] Ibn ʿArabī afferma: “Osserva la saggezza del Legislatore, quanto essa è sottile e perfetta nel 
raccomandarci di digiunare tre giorni di ogni mese. Egli non ha informato la maggioranza degli uomini 
riguardo all’entità della ricompensa, e l’arrivo della ricompensa quando è improvvisa e inaspettata, senza che se 
ne conosca il motivo, è più gradito all’anima della maggioranza degli uomini. Il digiuno è un tratto di carattere 
divino e quindi la sua ricompensa è dello stesso genere e sono i trecento tratti di carattere divini da cui viene 
caratterizzato colui che digiuna questi tre giorni, così come si è caratterizzato dal digiuno che è un Attributo 
divino. L’uomo comune che non digiuna in questo modo viene ricompensato per non aver mangiato né bevuto, 
e gli viene detto: “Mangia, tu che non hai mangiato, e bevi, tu che non hai bevuto””. Bišr al-Ḥāfī si era astenuto 
per anni dal mangiare le fave (bāqillā), malgrado ne avesse desiderio.
808 Come coloro che sono stati menzionati nelle citazioni coraniche del paragrafo precedente.
809 Questo elenco include coloro che possono avere dei carismi, manifestando i quali vengono riconosciuti dalla 
gente comune a differenza di colui che ha realizzato il grado dello Zolfo rosso, menzionato nel paragrafo seguente.
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Quanto allo Zolfo rosso (810) ed all’Elisir (al-iksīr) più grande (811), colui che agisce essendo 
esente dal volgersi [verso altro che Lui], colui che possiede tutti gli attributi e che è privo 
di tutti difetti, egli è la sposa vergine, nascosta alla vista dal velo della preservazione nelle 
profondità dell’essere contingente e nelle tenebre degli usi abituali presso le creature (812); egli 
non conosce (813) e non è conosciuto, ma in un certo momento viene svelato ed [in un altro] 
non viene svelato; non si presta attenzione a lui; lo troverai sdraiato su una panchina mentre 
i cani lo infastidiscono, o come un buffone contro cui vengono gettati i sassi; nessuno si cura 
di lui né lo guarda, [poiché] Egli lo vela [agli altri] per gelosia da parte Sua nei suoi confronti. 

Riguardo al possessore di questa stazione dico:

L’amante è distolto dall’aria perché occupato dal segreto di essa, nell’amore verso Chi ha creato l’aria 
e l’ha assoggettata [a lui]
Le intelligenze dei sapienti sono trattenute pure da ogni essere contingente che esse gradiscono,

810 Nel suo Qūt al-qulūb, a pag. 200 del primo volume dell’edizione citata, Abū Ṭālib al-Makkī afferma che lo 
zolfo rosso è l’elisir dell’oro puro. D’altra parte l’espressione zolfo rosso indica qualcosa di estremamente raro 
(aʿazz), “di cui si parla ma non si vede”; essa ricorre raramente nelle opere di Ibn ʿArabī: Kitāb at-tadbirāt al-
ilāhiyya, pag. 342, Kitāb al-isrā, pag. 59, ove Ibn ʿArabī menziona la sua ricerca dello Zolfo rosso, e Risāla rūḥ al-
quds, pag. 338 delle rispettive edizioni citate. In particolare non si trova nelle Futūḥāt, ove invece le caratteristiche 
di colui che ha ottenuto questo grado di realizzazione sono attribuite ai Malāmiyya. 
Ne La Grande Triade, Gallimard, Parigi, 1957, a pag. 103 René Guénon scriveva: “L’«homme transcendant», 
c’est-à-dire celui qui a réalisé en lui-même l’«Homme Universel» (el-insân ul-kâmil), est, dans le langage de 
l’hermétisme islamique, désigné lui-même comme le «Soufre rouge» (el-kebrît ul-ahmar), qui est aussi représenté 
symboliquement par le Phénix; entre lui et l’«homme véritable» ou «homme primordial» (el-insân ul-qadîm), la 
différence est celle qui existe entre l’«œuvre au rouge» et l’«œuvre au blanc», correspondant à la perfection 
respective des «grands mystères» et des «petits mystères»”. Nell’eulogia iniziale di questo libro Ibn ʿArabī ha 
attribuito al Profeta la denominazione di Zolfo rosso.
811 Il termine arabo iksīr [forse derivato dal greco ξηρίον, polvere secca], che preceduto dall’articolo al ha dato 
origine al termine occidentale elisir, indicava per gli alchimisti arabi una sostanza in grado di tramutare i metalli 
vili in oro, il metallo perfetto. Nel cap. 167, dedicato all’alchimia della felicità, Ibn ʿ Arabī precisa che “la scienza 
dell’alchimia è la scienza dell’elisir” [II 270.26], ma alcune pagine dopo [II 273.27] aggiunge che vi è un elisir 
anche nella via iniziatica, affermando che: “la scienza di questo volto [divino specifico, che appartiene ad ogni 
essere diverso da Allah] equivale alla scienza dell’elisir nell’alchimia naturale ed essa è l’elisir dei conoscitori”. 
Nel cap. 559 [IV 334.4] spiega che: “l’elisir è un potere (sulṭān) che tramuta le entità ed il suo regime è quello 
del tempo, ma esso è più rapido nel determinare il divenire”.
812 Nel cap. 23 [I 181.8] Ibn ʿArabī spiega che il versetto coranico che si riferisce ai Malāmiyya è: “fanciulle 
dagli occhi di gazzella (ḥūr) segregate nelle tende” (Cor. LV-72).
813 Nel suo commento al-Kurdī spiega che egli non conosce le cose in quanto tali, ma solo la forma del Vero in 
esse, il che corrisponde a quanto afferma Ibn ʿArabī nel cap. 461 [IV 74.12]: “Allah, sia Egli esaltato, ha detto: 
“fanciulle dagli occhi di gazzella segregate nelle tende” (Cor. LV-72); esse sono i conoscitori, in senso allusivo 
e non secondo l’interpretazione esteriore (tafsīr). Essi sono ignorati nel mondo e non appare in loro e su di loro 
nulla che possa farli riconoscere; essi non attestano nell’esistenza contingente se non Allah e non conoscono ciò 
che è il mondo, poiché essi non lo attestano come mondo”.

https://www.treccani.it/vocabolario/elisir
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ed essi sono onorati (mukarramūn) (814) presso di Lui, e nel creato i loro stati sono ignorati e nascosti. 
(815) [229]

Non sostengo neanche che costui che è voluto – l’eletto nei suoi stati, lo Zolfo del suo tempo 
e l’Elisir della sua esistenza – non abbia mai questo carisma; senza dubbio può averlo in un 
certo momento per una certa faccenda, ma non è possibile che l’abbia in modo continuativo, 
per un segreto nascosto su cui chi è dotato di himma indaga finché non lo trova per mezzo del 
suo stato. 

Il fatto è che Allah, sia Egli esaltato, vuole nell’esistenza in conformità (muwāfaqa) al volere 
(irāda) di quel servitore santificato, come privilegio da parte Sua che le cose stiano così, e 
dal suo volere Allah ci ha fatto conoscere che quel segreto che ti abbiamo lanciato senza 
spiegazione non perdura per lui.

Il significato del fatto che Allah, sia Egli esaltato, vuole per mezzo del volere di quel servitore 
è che egli è l’Elisir, e non vuole mai se non dopo aver saputo ciò che è voluto dal suo Signore 
in ciò che egli vuole, affinché ci sia la conformità ed egli sia veramente un Elisir; se gli sfugge 
ciò che è voluto è inefficace la realtà essenziale della stazione ed egli non è tale [Elisir]. 
Quindi egli non vuole mai una cosa se non dopo lo svelamento. È come se egli leggesse 
nella Tavola preservata tutte le cose esistenti, senza conoscere necessariamente i particolari, 
poiché egli è solo figlio del suo momento e del suo posto, e nulla più di quello. Ed Allah, sia 
Egli glorificato, ha voluto così.

Quando egli vuole una cosa Allah fa quello che è voluto da lui, e si dice che in questo modo 
Egli subisce l’azione (infaʿala) da parte sua per mezzo della sua himma (816). È come se Allah 
procedesse per lui in base alla sua volontà e per questo è stato riferito che uno dell’epoca 
dell’ignoranza ha detto riguardo all’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la 
Sua ṣalāt e la Pace: “Certo Allah ama Muḥammad: egli non vuole da Lui una cosa senza che 
Egli gliela conceda!” (817), allusione all’accadimento di ciò che è voluto. Lo stesso vale per 
chiunque parli per l’autorizzazione [divina] tra gli eredi perfetti nell’eredità.

814 La radice di questo participio è la stessa del termine karāma, carisma, per cui entrambi i commentatori 
lo intendendono nel senso di coloro che ricevono i carismi, ma ciò è in contraddizione con il brano seguente; 
in questo verso indica piuttosto la contrapposizione tra l’essere onorati presso il Vero e l’essere ignorati dalle 
creature.
815 Questa poesia è stata ripresa nel cap. 25 [I 186.27], come inciso in un episodio in cui il Ḫiḍr si mise a fare 
la ṣalāt su un tappeto librato nell’aria per un compagno di Ibn ʿArabī che negava i carismi. Nel secondo verso il 
termine sapienti è stato sostituito con conoscitori.
816 Nel cap. 558 [IV 255.21] Ibn ʿArabī afferma: “ed il Vero subisce qui l’azione da parte di uno che subisce la 
[Sua] azione, poiché risponde alla domanda ed all’invocazione: “Io rispondo all’invocazione di chi invoca” - ed 
Egli Si è imposto la risposta - “quando invoca Me” (Cor. II-186)”.
817 Non ho trovato altri riferimenti a questa frase.
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Colui il cui piede è saldo qui e si sforza in questa esistenza secondo questa regola, in ogni 
mondo con la marcia che gli è propria, con lo sforzo [o corsa] che è appropriato ad esso e 
con il piede (riğl) che è necessario applicare ad esso, conosce la realtà essenziale della discesa 
del Vero verso il cielo di questo mondo nel terzo restante della notte (818) e prende la sua 
quota (ḥaẓẓ) di questa discesa per via della copia (nusḫa) minore [cioè il microcosmo] (819), e 
[prende conoscenza] che egli (820) è tre terzi in relazione alla notte (821), sette vie [(ṭarā’iq) o 

818 Riferimento al seguente ḥadīṯ riportato con alcune varianti da al-Buḫārī, XIX-14, Muslim, VI-168 a 170, 
Abū Dā’ūd, XXXIX-19, at-Tirmiḏī, II-211 e XLV-78, Ibn Māğah, V-182, ad-Dārimī, II-168 e da Ibn Ḥanbal: 
“Il nostro Signore discende ogni notte verso il Cielo di questo mondo quando resta l’ultimo terzo della notte 
e dice: C’è qualcuno che Mi invoca sì che gli possa rispondere? C’è qualcuno che Mi faccia una richiesta sì 
che la possa esaudire? C’è qualcuno che Mi chiede perdono sì che lo possa perdonare?”. Ibn ʿArabī menziona 
e commenta questo ḥadīṯ una cinquantina di volte nelle Futūḥāt; in particolare, nel cap. 2 [I 61.5] precisa che 
il Cielo di questo mondo è “il primo del mondo della composizione, poiché è il Cielo di Adamo, su di lui la 
Pace, [cioè la sfera della Luna] e lo segue il Cielo del Fuoco”, e nei capitoli 69 [I 440.8], 194 [II 387.4] 370 [III 
411.35] 545 [IV 189.7], 558 [IV 272.14] e 559 [IV 398.32] aggiunge che questa discesa avviene dal Trono del 
Misericordioso.
819 L’espressione nusḫa ricorre una sola volta in Cor. VII-154; il suo significato è copia, esemplare, riferito 
alla scrittura o trascrizione di un testo, come risulta chiaramente da quanto afferma Ibn ʿArabī nel cap. 281 
[II 615.33]: “L’Uomo Perfetto (al-insān al-kāmil) è più perfetto del mondo nella sua totalità, poiché è la copia 
del mondo, lettera per lettera”. Questo concetto è ripreso in numerosi punti delle Futūḥāt: cap. 6 [I 120.25] 
“Quanto alla nostra affermazione in questo capitolo: “…e la conoscenza delle sfere del macrocosmo e del 
microcosmo, che è l’uomo”, con ciò intendo i mondi delle sue realtà universali (kulliyāt), dei suoi generi (ajnās) 
e dei suoi comandanti (umarā’), cioè coloro che hanno influenza su altri, e li abbiamo fatti corrispondere, sì che 
questo è una copia (nusḫa) di quello”; cap. 10 [I 136.30]: “L’Uomo è la Parola sintetica e la copia del mondo. 
Tutto ciò che è nel Mondo è parte di lui, ma l’Uomo non è parte di alcuno nel mondo”; cap. 34 [I 216.30]: 
“Non dire che questa è una confutazione riguardo al suo essere una copia del mondo, poiché egli [l’Uomo] è 
realmente una copia onnicomprensiva, in quanto in lui vi è qualcosa del Cielo per un certo aspetto, qualcosa 
della Terra per un certo aspetto, e di ogni cosa per un certo aspetto, non per tutti gli aspetti. L’Uomo in realtà fa 
parte dell’insieme delle creature e non si può dire di lui che sia il Cielo, la Terra, o il Trono, ma si dice di lui che 
è simile al Cielo per un tale aspetto, ed alla Terra per un tale aspetto, al Trono per un tale aspetto, all’elemento 
del fuoco per un tale aspetto, all’elemento dell’aria per un tale aspetto, ed all’acqua, alla terra e ad ogni cosa 
del mondo, ed è in base a questa considerazione che è una copia: a lui spetta il nome dell’Uomo, come al Cielo 
spetta il nome del Cielo”; cap. 191 [II 383.33]: “L’Uomo è la sintesi del mondo e la copia della Presenza divina, 
che è Essenza, Attributi ed Atti”; cap. 198 [II 390.35]: “Il Mondo è una copia divina sulla forma di Verità e 
per questo abbiamo detto che la Scienza di Allah delle cose è la Sua Scienza di Se stesso”; cap. 320 [III 77.25]: 
“L’Uomo Universale glorifica Allah con l’insieme delle glorificazioni del mondo, in quanto è una copia di 
esso”; e cap. 559 [IV 398.15]: “L’Uomo creato sulla Forma del Misericordioso è la copia perfetta”. Ibn ʿArabī 
ha anche dedicato a questo argomento un breve trattato, intitolato Kitāb nusḫat al-ḥaqq, non ancora tradotto.
L’espressione copia minore, contrapposta a copia maggiore, ricorre nel Kitāb ʿanqā’ mugrib, a pag. 291 della 
traduzione di Gerald T. Elmore citata, in riferimento al microcosmo contrapposto al macrocosmo.
820 Questa è anche la lettura di al-Kurdī, che come alternativa propone l’esistenza, mentre per aṣ-Ṣalāḥī, che 
al posto di nusḫa legge natīğa, conseguenza o risultato, il pronome si riferisce alla discesa.
821 Nel cap. 34 [I 217.1] Ibn ʿArabī precisa: “La notte è la sede della discesa temporale per il Vero e per il Suo 
Attributo, che è il Corano, ed il terzo restante della notte, nella discesa del Signore, è ciò che è nascosto [(gayb) 
o il mistero, o l’invisibile] di Muḥammad, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, e ciò che è 
nascosto di questa specie umana. Ciò che è nascosto è un velo (sitr) e la notte è un velo, e questa parte restante 
della notte è stata chiamata la terza in quanto questa configurazione (naš’a) umana è destinata alla permanenza 
continua nella dimora della perpetuità (ḫulūd). I due primi terzi scompaiono all’avvento del terzo restante, cioè 
l’ultimo, della notte, in cui discende il Vero. Ed Egli ha conferito anche ad essa [la terza parte della notte] la 
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percorsi celesti] (822) in relazione agli spiriti, e sette livelli (ṭibāq) (823) in considerazione (naẓar) 
(824) dei corpi, ed erge il suo mondo sulla superficie della sua Terra. Ed egli discende nel terzo 
restante della notte della sua essenza [o del suo “Sé” (ḏāti-hi)], che è seguita dall’alba (fağr) e 
dal sorgere del Sole, verso il Cielo più vicino a lui, che governa la sua Terra e che è abbellito 
[230] dagli astri delle sue [del Cielo] scienze, e la sua quota del Vero [cioè il suo “Sé”] lo 
chiama [dicendo]: “C’è un occhio vigile a cui possa concedere la Mia contemplazione? C’è 

permanenza (baqā’). Essa è una notte a cui non succede mai un mattino: essa dunque non scompare, ma si 
trasferisce da stato a stato e da dimora a dimora, così come la notte si trasferisce, da luogo a luogo, davanti al 
sole. Invero essa fugge davanti al sole affinché non scompaia la sua essenza, in quanto la luce scaccia le tenebre 
ed esse si combattono l’una contro l’altra. Sennonché il potere della luce è maggiore e quindi la luce mette in 
fuga le tenebre, mentre le tenebre non mettono in fuga la luce: la luce si trasferisce e le tenebre si manifestano 
nei posti in cui non v’è luce. Non vedi che il Vero viene chiamato con il nome della luce e non con quello delle 
tenebre? La luce è esistenza e le tenebre non-esistenza; le tenebre non prevalgono sulla luce, ma è la luce ad 
essere superiore, così come le creature non prevalgono sul Vero, ma è il Vero a prevalere ed ha chiamato se 
stesso “Luce”. Scompare il Cielo, che è il primo terzo della notte, e scompare la Terra che è il secondo terzo 
della notte, e resta l’uomo nella dimora dell’aldilà perpetuamente, ed egli è il terzo restante della notte, ed è il 
figlio di questi due genitori: il Cielo e la Terra”.
Oltre a questa corrispondenza delle tre parti della notte Ibn ʿArabī ne stabilisce anche altre; nel cap. 69 [I 
396.15] afferma: “La notte è fatta di tre parti e l’uomo partecipa a tre mondi: il mondo della percezione 
sensibile, che è il primo terzo; il mondo della sua immaginazione, che è il secondo terzo; ed il mondo del suo 
significato (maʿnā), che è l’ultimo terzo della notte della sua costituzione naturale. È in questo [ultimo terzo] che 
scende il Vero e ciò corrisponde al Suo Detto: “Il cuore del Mio servitore Mi contiene” ed al suo detto: “Invero 
Allah non guarda le vostre forme”, che corrispondono al primo terzo, “né le vostre opere”, che corrispondono 
al secondo terzo, “ma guarda i vostri cuori”, che corrispondono all’ultimo terzo”; nel cap. 348 [III 201.24] 
precisa che nel primo terzo della notte la Sua teofania ha luogo agli spiriti perdutamente innamorati, nel terzo 
medio agli spiriti assoggettati [cioè ai Reggitori dei Cieli], e nell’ultimo terzo agli spiriti naturali che governano 
i corpi; e nel cap. 559 [IV 344.4] afferma: “Nel suo insieme la configurazione umana è una notte; nell’ultimo 
terzo della notte la discesa divina ha luogo per accordargli [al corpo] il dono più grande, e l’ultimo terzo non è 
altro che lo spirito insufflato […]. Il primo terzo è il suo edificio fatto di terra, ed il secondo terzo è il suo spirito 
vitale”.
822 Questa espressione ricorre in Cor. XXIII-17 in riferimento ai sette Cieli. Nel prologo delle Futūḥāt [I 2.24] 
Ibn ʿArabī afferma: “Che la ṣalāt discenda sul segreto del Mondo e sul suo punto culminante, la meta del 
sapiente e ciò che egli ricerca, il signore veridico, colui che fu fatto incamminare, al sopraggiungere della notte, 
verso il suo Signore, il visitatore notturno (ṭāriq) [cfr. Cor. LXXXVI-1], colui a cui furono fatti attraversare i 
sette percorsi celesti [cfr. Cor. XXIII-17], affinché Chi lo ha fatto viaggiare gli facesse vedere ciò che aveva posto 
come segni e come verità negli esseri che ha creato [cfr. Cor. XVII-1 e 2], colui che io vidi, mentre componevo 
questo prologo, nel mondo delle verità della similitudine alla Presenza della Maestà”.
823 Questo termine ricorre in Cor. LXVII-3 e LXXI-15, ove è riferito ai sette Cieli. Qui invece si tratta 
di corpi, e nel cap. 6, nella sezione dedicata alla corrispondenza tra macrocosmo e microcosmo, Ibn ʿArabī 
afferma [I 221.4]: “Quanto alla Terra essa ha sette livelli: nera, marrone, rossa, gialla, bianca, blu e verde, 
ed i corrispettivi di queste sette Terre nel corpo dell’uomo sono la pelle, il grasso, la carne, i vasi sanguigni, i 
nervi, i muscoli e le ossa”. Allo stesso modo, poche righe prima [I 120.31] aveva stabilito una corrispondenza 
tra i sette Cieli e le sette facoltà dell’uomo: Saturno con la facoltà cognitiva, Giove con la facoltà di ricordare, 
Marte con la facoltà razionale, il Sole con la facoltà di pensare, Venere con la fantasia (wahm), Mercurio con 
l’immaginazione riproduttiva (ḫayāl), e la Luna con le facoltà sensibili. Le stesse corrispondenze, sia per le Terre 
che per i Cieli, sono riportate nel cap. XVII del Kitāb at-tadbīrāt al-ilāhiyya, a pag. 324 e 326 dell’edizione citata.
824 Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato la variante nisba, relazione, attestata dai manoscritti Bayazid 3750 e Shehit 
Ali 1431, segnalando in nota che solo il manoscritto Majles 594 legge naẓar, mentre in realtà anche i manoscritti 
Yusuf  Aga 5001 e Azhariyya 2101, da lui utilizzati riportano questa lettura, come pure gli altri da me consultati.
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un udito attento a cui possa far ascoltare il Mio discorso? C’è una lingua silente a cui possa 
far pronunciare la Mia menzione? C’è una mano stretta che possa far distendere con il Mio 
favore? C’è un ventre a digiuno che possa nutrire con il Mio tratto di carattere, o [un ventre] 
assetato che possa dissetare con la Mia scienza? C’è un organo di riproduzione casto a cui 
possa far sposare la Mia saggezza? C’è una gamba (riğl) ritta di cui possa congiungere la 
gamba (sāq) con quella della prosternazione? (825) C’è un cuore desto (826) a cui possa donare 
il tutto? (827)

Chi si sveglia dal suo sonno in questi mondi ottiene ciò che Egli gli ha promesso; chi prende 
conoscenza di queste realtà essenziali attraversa con il piede della sua himma questi percorsi 
celesti e viene fatto viaggiare di notte verso il Saggio, Colui che provvede al sostentamento: 
costui è il possessore dell’arto inferiore (riğl), della gamba e del piede, ed è colui che corre 
veramente, colui che è caratterizzato dai segreti della Via, colui che realizza nelle sue qualità, 
e colui che è ignorato tra i suoi fratelli ed i suoi compagni: che Allah ci accluda a chi possiede 
queste qualità.

Se lasciassimo scrivere la penna riguardo agli effetti di questa stazione e parlassimo della 
gamba (sāq), del piede e del togliersi i calzari e delle saggezze che ciò comporta, usciremmo 
dai limiti della concisione e della brevità, quindi afferriamo le redini per timore che lo stato 
abbia il sopravvento su di noi, sì da distrarci dall’osservare l’impegno, al punto di svelare ciò 
che ci è stato proibito di svelare alla maggioranza degli adoratori. “E presso Allah è la meta 
del sentiero” (Cor. XVI-9).

825 Mentre in italiano il termine gamba può significare sia l’intero arto inferiore che la parte compresa tra il 
ginocchio ed il piede, in arabo il primo senso è espresso dal termine riğl ed il secondo dal termine sāq; quando è 
possibile ho tradotto riğl come arto inferiore, altrimenti ho usato “gamba” seguito dal termine arabo.
Al-Kurdī nel suo commento afferma che la prosternazione “è la sede della vicinanza divina e della servitù pura 
per la perfezione dell’abbassamento dal lato del servitore e dell’elevatezza e della trascendenza dal lato del 
Signore, ed in questa stazione il servitore è Vero con la sua realtà essenziale per mezzo dell’Essenza [o del “Sé”] 
e creatura con la sua realtà creata per mezzo dei Nomi e degli Attributi, ed il suo essere insieme (maʿiyya) con la 
creazione e con il Vero è identico all’essere insieme del Vero [“Egli è con voi ovunque voi siate” (Cor. LVII-4)], 
sia Egli esaltato. La verità della faccenda è il ritorno del tutto a questo significato, quindi il ritorno dell’uomo 
ed il suo percorso verso la Signoria pura, per mezzo della visione attestante (šuhūd) che egli è identico a Lui in 
tutti gli aspetti ed in ogni istante”.
826 Nel cap. 560 [IV 528.6] Ibn ʿArabī afferma: “Allah, sia Egli esaltato, quando scende nell’ultimo terzo della 
notte verso il Cielo di questo mondo dice: “Mente chi pretende di amarMi e dorme incurante di Me. Ogni 
amante non cerca forse di stare solo con il suo amato. Io sono a conoscenza di coloro che Mi amano ed essi Mi 
rappresentano davanti ai loro occhi e si rivolgono a Me nella contemplazione e Mi parlano alla Mia Presenza. 
Domani rinfrescherò i loro occhi nei Miei Paradisi””.
827 Queste frasi sono rivolte alle otto parti del corpo assogettate al rispetto delle norme legali.
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[231] La sfera del cuore

Il cuore (qalb) (828) del realizzato è uno specchio e chi [vi] guarda (829) vede Colui che ha dato 
l’esistenza agli spiriti ed alle forme,
se ha fatto cessare l’eco degli esseri ed i suoi attributi sono diventati uno con gli Attributi del Vero e fa 
la trasposizione.
Per chi ha contemplato il Pleroma supremo il massimo a cui arriva è la luce, e questa è la stazione del 
cuore se è riconoscente.
E se contempla gli Attributi del Vero come agenti di ogni cosa, in quel momento sta riflettendo.
E se contempla la stazione dell’Essenza gode del privilegio della spoliazione delle Qualità che si trova 
nell’Essenza, in quanto indigente.
Ogni cuore che si ritiene al di sopra (taʿālā ʿan) delle sue cortine (akinna) non è visto nel Pleroma 
supremo e non è menzionato (ḏukira) (830).
E come può essere percepito un cuore che diventa velato all’Esistenza, che non fa la ṣalāt né la ʿumra? (831)
Non conosce l’Entità (ʿayn) se non l’occhio (ʿayn) [del cuore] (832): ascoltate dunque! Il cuore dotato di 
vista (ʿayn) non è come il cuore che segue ciecamente la notificazione.

Sappi figliolo, che Allah assista noi e te, che “il cuore è tra due delle dita del Misericordioso. 
Se Egli vuole lo fa stare diritto e se vuole lo fa deviare” (833). Se lo fa deviare esso diventa la 

828 Il valore numerico di questa parola è 132 (11x12), che è il doppio del valore numerico del Nome Allah, 
66 (11x6); se sottraiamo 33 (11x3) al 132 otteniamo 99 (11x9), cioè il numero dei Nomi più belli, mentre se 
aggiungiamo 33 otteniamo 165 che è il valore numerico della formula rituale lā ilaha illā Allah.
829 Entrambi i commentatori riferiscono il verbo al realizzato, ma al-Kurdī aggiunge che che colui che si 
specchia nel cuore guardandolo invece di vedere il suo volto vede Colui che lo guarda e che ha dato l’esistenza 
agli spiriti ed alle forme.
830 ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb ha adottato la lettura ḏakira, ha menzionato; nei nove manoscritti che ho 
consultato solo i manoscritti Yusuf  Aga 5001 e Shehit Ali 1351 non sono vocalizzati, mentre gli altri riportano 
tutti ḏukira.
Al-Kurdī spiega che questo cuore non viene menzionato nel Pleroma supremo perché in questo mondo non 
ricorda Allah.
831 Penso che qui Ibn ʿArabī non si riferisca tanto ai due riti quanto al loro significato, come a dire: “colui che 
non colloquia con il suo Signore e non percorre la via che porta il suo cuore a diventare la casa di Allah”.
832 È impossibile rendere in italiano i vari significati contenuti in questa frase; da un lato chi conosce e ciò che 
è conosciuto sono espressi dallo stesso termine ʿayn, ad indicare la loro identità [ʿayn significa anche identico a] 
come nella frase riportata nel cap. 406 [IV-9.19]: “Non conosce il Vero se non il Vero”; d’altra parte il termine 
ʿayn è in arabo uno di quelli che hanno il maggior numero di significati: le traduzioni che ho adottato sono 
quelle che mi sono parse più coerenti nel contesto ma non posso escludere che Ibn ʿArabī volesse esprimere 
qualcosa di diverso. Al-Kurdī ad esempio intende per ʿayn il nome della lettera dell’alfabeto in entrambi i casi, 
aggiungendo che nell’esistenza non ci sono due lettere che abbiano lo stesso significato, anche se simili, poiché 
non c’è ripetizione.
833 Ḥadīṯ riportato con varianti da Muslim, XLVI-17, Ibn Māğah, Introduzione-13, at-Tirmiḏī, XXX-7, e da 
Ibn Ḥanbal, II-172 e VI-61, che aggiunge: “tra il tocco (lamma) dell’Angelo ed il tocco di Satana”.
Nel cap. 3 [I 95.28] Ibn ʿArabī fa notare che il termine iṣbaʿ può significare sia dito che beneficio (niʿma) e che 
gli arabi dicono: “Quanto è eccellente il dito di un tale sui suoi beni” quando il tale li gestisce in modo da farli 
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dimora di Satana, il ricettacolo della perdita, il bersaglio di colui che è stato allontanato dalla 
Misericordia di Allah, la miniera delle sue suggestioni, la corte dei suoi desideri, il luogo in 
cui discendono i suoi demoni e il deposito del suo inganno.

Se lo fa stare diritto quello è il cuore del credente, del timorato e dello scrupoloso, riguardo 
al quale Egli ha detto: “Né la Mia terra, né il Mio Cielo Mi contengono [(wasiʿanī) o Mi 

fruttare [analogamente in italiano si dice che uno ha il pollice verde se sa far crescere bene le sue piante], e 
nel cap. 90 [II 171.23] precisa: “Dell’uomo Egli ha scelto per Sé il cuore - ed esso è ciò che Lo comprende - in 
quanto Egli ogni giorno è in un’opera [cfr. Cor. LV-29]. [In questo caso] il giorno sta ad indicare la durata del 
respiro di colui che respira nell’istante indivisibile ed il cuore viene appunto chiamato qalb per il suo continuo 
cambiamento (taqallub). Non vedi che il cuore è tra le due dita del Misericordioso? Ciò che lo fa cambiare è 
solo il Misericordioso, in quanto nessun’altro Nome ha accesso al cuore oltre al Nome il Misericordioso. Esso 
non apporta se non ciò che è nella sua realtà essenziale e la Sua Misericordia comprende ogni cosa [cfr. Cor. 
VII-156]. Non c’è cosa che Egli Si propone nel rigirare (taqallub) il cuore, tra quelle che determinano fatica, 
pena o infelicità, senza che in essa non vi sia una misericordia nascosta, in quanto il cuore viene rigirato tra le 
dita del Misericordioso. Se il Misericordioso vuole lo fa stare diritto, e se vuole lo fa oscillare da quella dirittura, 
ma si tratta di un’inclinazione relativa: il luogo di ritorno (ma’āl) del cuore è sempre verso la Misericordia, 
per l’autorità di questo Nome che lo rigira nella deviazione (zayg) così come lo rigira nel farlo stare diritto. 
Questo è un annuncio di buona novella da parte di Allah ai Suoi servitori. “O Miei servitori, coloro che sono 
intemperanti contro loro stessi”, e non ha menzionato una particolare intemperanza, includendo l’insieme delle 
condizioni degli intemperanti nell’intemperanza, “non disperate della Misericordia di Allah”, poiché ciò che 
vi ha fatto deviare sono le dita del Misericordioso, “Invero Allah perdona tutti i peccati” (Cor. XXXIX-53). Si 
tratta di una notificazione che non ammette l’abrogazione. Questo versetto va riunito con la Sua affermazione: 
“Invero Allah non perdona che si associ a Lui” (Cor. IV-47 e 115). Chi Allah vuole viene punito per avere 
associato altri ad Allah, poi le dita del Misericordioso manifestano il loro regime su di lui e così [il suo stato] 
si conclude nella Misericordia. Quanto alle altre cose che rientrano nella deviazione, ma che essendo inferiori 
all’associazione Egli perdona, alcune Egli le perdona dopo la pena: si tratta della gente dei peccati gravi che 
usciranno dal Fuoco per l’intercessione dopo che sono diventati cenere, malgrado non fossero associatori, e la 
fede in questo caso è indispensabile. Inoltre vi sono coloro che Egli perdona subito, senza pena. Quindi il luogo 
di ritorno è necessariamente verso la Misericordia”
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comprendono], ma Mi contiene il cuore del Mio servitore [credente]” (834); “ed un cuore che 
contiene il Primordiale come può accorgersi di ciò che è contingente in quanto essere?” (835)

Ed il Maestro dei Maestri, Abū Yazīd al-Bisṭāmī, Allah sia soddisfatto di lui, realizzò questa 
stazione quando disse: “Se anche il Trono e ciò che esso comprende fosse grande cento 
milioni di volte in uno degli angoli del cuore del conoscitore, egli non se ne accorgerebbe” 
(836).

Quindi il cuore del servitore eletto è la casa di Allah, il luogo ove pone il Suo sguardo, la 
miniera delle Sue scienze, la residenza [232] dei Suoi segreti, il luogo in cui discendono 
i Suoi Angeli ed il deposito delle Sue luci. Esso è la Sua Kaʿba ricercata ed il Suo ʿArafāt 
testimoniato, il capo del corpo ed il suo re: “quando decide una cosa le dice solo “Sii (kun)” 
ed essa è” (Cor. XL-68), con l’incolumità dai difetti e la cessazione degli impedimenti. “Se 
esso è integro è integro anche il corpo, e se esso è corrotto è corrotto anche il corpo” (837). 
Non c’è moto né quiescenza, né manifestazione, né occultamento, né regime, né effetto per 
un organo o un membro se non per il suo comando.

834 Ḥadīṯ non recensito nelle raccolte canoniche; Ibn ʿArabī lo menziona una settantina di volte nelle Futūḥāt 
riferendosi soprattutto alla parte finale, che costituisce uno dei fondamenti dottrinali della ricerca interiore. 
Confrontando i vari brani sparsi nelle opere di Ibn ʿArabī si rileva che egli distingue il cuore di chi non è 
credente (mu’min), il cuore del credente ed il cuore del conoscitore; nel cap. 68 [I 331.20] afferma che: “il cuore 
è la sede della fede” e nel cap. 405 [IV 7.7] aggiunge che: “Egli ha fatto del cuore la sede della scienza di Lui, 
scienza conoscitiva (ʿirfānī), non speculativa”, e poche righe dopo [IV 7.11] precisa: “Egli [nello ḥadīṯ] ha detto: 
“il cuore [del Mio servitore] credente” non di chi non è credente, in quanto la conoscenza di Allah non ha luogo 
se non tramite il Suo insegnamento, non per mezzo della speculazione razionale, e solo il credente accetta il 
Suo insegnamento riguardo a Lui”. D’altra parte nella conclusione dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. xxx dell’edizione 
citata, Ibn ʿArabī afferma: ““Io [Allah] non Mi manifesto a lui se non nella forma del suo credo: se [il servitore] 
vuole [Mi manifesto] in modo assoluto, e se vuole in modo condizionato”. Il Dio dei credi è vincolato dai limiti 
e questo è il Dio che il cuore del Suo servitore comprende, poiché non c’è cosa che comprenda il Dio assoluto, 
essendo Egli identico alle cose ed identico a Se stesso, e di una cosa non si dice che essa contiene se stessa, né 
che non la contiene”; e nel cap. 127 [II 211.35] aggiunge: “Egli è il Custode, non il custodito. Ciò che l’uomo 
custodisce nel suo cuore è solo il suo credo [(iʿtiqād) o convinzione] e questo è ciò che egli comprende del suo 
Signore”. In altri punti parla invece del cuore del credente conoscitore, come nel cap. 69 [I 476.8], ove afferma: 
“Il cuore del conoscitore è più ampio della Misericordia di Allah, poiché anche se la sua esistenza deriva dalla 
Misericordia di Allah, questa non può contenere Allah, in quanto Allah non è qualificato come oggetto della 
Misericordia. Il cuore del conoscitore per Allah contiene il Vero, come ha detto: “Mi contiene il cuore del Mio 
servitore credente” e la Misericordia di Allah “contiene ogni cosa” (Cor. VII-156) ed il cuore del servitore 
conoscitore contiene il Vero e la Misericordia che “contiene ogni cosa” e quindi contiene ogni cosa ed è ciò che 
contiene in modo assoluto; la ragione di questo è che l’esistenza è l’esistenza del Vero”.
835 Quest’ultima affermazione sembra essere il seguito della frase di al-Ğunayd menzionata in una sezione 
precedente [vedi nota 772]: “quando il contingente viene avvicinato al Primordiale non ne resta traccia”; come 
tale è riportata nel cap. XII dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 125 dell’edizione citata, mentre nel cap. 405 [IV 8.4] delle 
Futūḥāt essa è menzionata isolatamente, come in questo testo.
836 Questa frase è riportata anche nei capitoli 178 [II 361.6], 405 [IV 8.2] e 469 [IV 99.25] delle Futūḥāt e nel 
cap. XII dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 125 dell’edizione citata.
837 Parte di uno ḥadīṯ che verrà riportato in esteso nel seguito del testo.
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Il cuore è la sede della contrazione e della dilatazione, della speranza e del timore, della 
gratitudine e della pazienza; esso è la sede della fede e dell’affermazione dell’Unità, e la sede 
dell’incomparabilità e della spoliazione (tağrīd); esso è qualificato dalla sobrietà e dall’ebbrezza, 
dall’affermazione e dalla cancellazione, dal viaggio notturno e dalla discesa; esso è dotato 
della magnificenza e della bellezza, della familiarità e del timore reverenziale, della teofania e 
dell’annientamento; esso è colui che possiede la himma, l’inganno (makr) (838), la libertà (ḥurriyya) 
(839), il trovare (wuğūd) (840), l’occhio dell’autorità (ʿayn at-taḥkīm) (841), il turbamento (inziʿāğ) (842), 
la cagione (ʿilla) (843), il rapimento (iṣṭilām), l’avvicinamento, l’innalzamento, l’essere sospeso 
(tadallī), l’accettazione, l’adab, il segreto, la congiunzione, la separazione, lo zelo e lo sconcerto; 
esso è il portatore dei significati e colui che governa le dimore.

Esso è anche colui che possiede l’ignoranza, la negligenza, l’opinione, il dubbio, l’arroganza, 
la miscredenza, l’ipocrisia, l’ostentazione, la presunzione, l’invidia, l’intorbidamento, l’ansia, 
e la sede di tutte le qualità biasimevoli quando Allah non pone il Suo sguardo su di esso, non 
lo avvicina a Lui e lo priva dell’assistenza e della guida, e nell’eternità la Sollecitudine lo ha 
fatto fallire (ḫayyabat-hu) (844).

Esso è il messaggero del Vero verso il corpo ed è veridico o mendace, uno che svia o uno che 
guida, e se è nobile viene onorato, e se è abietto viene abbandonato.

Se è un messaggero di bene ed un modello di guida [il cuore, in quanto re] muove le sue 
schiere all’obbedienza ed i suoi ambasciatori (sufarā’) si recano [233] dai suoi dieci emiri 

838 Nel cap. 73, questione CLIII [II 131.22] questo termine viene definito: “il susseguirsi di favori malgrado 
l’opposizione [al comando divino] ed il Suo far restare lo stato [del servitore] malgrado un cattivo adab”. Ibn 
ʿArabī ha dedicato a questo argomento il cap. 231 [II 529.28].
839 Nel cap. 73, questione CLIII [II 131.16] questo termine viene definito: “l’osservare i diritti alla servitù 
assoluta che spettano ad Allah, sia Egli esaltato, in modo da essere liberi da ciò che è altro che Allah per via 
della gelosia divina”. Ibn ʿArabī ha dedicato a questa stazione il cap. 140 [II 226.18].
840 Nel cap. 73, questione CLIII [II 133.12] questo termine viene definito: “il ritrovare il Vero nell’enstasi 
(wağd)”. Ibn ʿArabī ha dedicato a questo argomento il cap. 237 [II 537.32].
841 Nel cap. 73, questione CLIII [II 133.24] questo termine viene definito: “la sfida (taḥaddī) da parte dell’Intimo 
in ciò che vuole manifestare per il suo rango per una faccenda che ha in vista, e ciò lo turba“. Ibn ʿArabī ha 
dedicato a questo argomento il cap. 224 [II 519.24] ove riporta come esempio colui che “si prosternò e giurò 
che non avrebbe sollevato la sua testa dalla prosternazione finché non fosse discesa la pioggia ed Allah soddisfò 
il suo giuramento” [II 520.18].
842 Nel cap. 73, questione CLIII [II 133.25] questo termine viene definito: “l’effetto dell’ammonitore che è nel 
cuore del credente”. Ibn ʿArabī ha dedicato a questo stato il cap. 208 [II 492.11].
843 Nel cap. 73, questione CLIII [II 132.17] questo termine viene definito: “l’avvertimento del Vero al Suo 
servitore per un motivo o senza un motivo ed esso proviene dalla fonte della Gentilezza (luṭf) e la gente della Via 
lo chiama allusione sottile (laṭīfa)” Ibn ʿArabī ha dedicato a questo stato il cap. 207 [II 490.2].
844 Questa è la lettura adottata da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, attestata dai manoscritti Yusuf  Aga 5001, 
Majles 594 e Shehit Ali 1351; Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato la variante ğānaba-hu, si è ritirata da lui, attestata 
dai manoscritti Bayazid 3750 e Pir Pagaro.
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appartenenti al mondo del Mistero, che è la sua residenza, ed al mondo della testimonianza, 
che è il suo deserto (bādiya) (845), con i libri della rettitudine secondo la Sunna e la comunità, 
ad ogni emiro con l’imposizione legale che gli si addice e con ciò che comporta la sua realtà 
essenziale. 

Essi sono dieci, cinque appartenenti al Mulk e cinque al Malakūt. Gli emiri del Malakūt si 
chiamano spiriti, e gli emiri del Mulk si chiamano sensi, come il senso della vista, il senso 
dell’udito, il senso dell’odorato, il senso del gusto ed il senso del tatto; quanto agli emiri 
spirituali essi sono lo spirito vitale, lo spirito dell’immaginazione, lo spirito del pensiero, lo 
spirito razionale e lo spirito santo. E quando a ciascuno di questi emiri del cuore viene 
applicato il comando divino, questi si affrettano a conformarsi a ciò che è loro arrivato in 
base alla loro realtà essenziale. Quanto agli ambasciatori (sufarā’) (846) essi sono i propositi 
improvvisi ben noti. (847)

[234] Sezione

Sappi figliolo, che Allah ti assista, illumini il tuo cuore, dilati il tuo petto, purifichi il tuo abito 
e preservi il tuo segreto, che tutti i carismi e le dimore delle parti del corpo che abbiamo 
menzionato in precedenza dipendono solo dal cuore e sono tutti riconducibili ad esso, poiché 
se non fosse per lui nulla di tutto questo riguarderebbe le parti del corpo. Infatti ogni opera 
che procede da esse se non è sostenuta dalla purezza d’intenzione, che è opera del cuore e 
senza la quale quell’opera è solo polvere sparsa, non ha alcuna conseguenza e non procura 
una beatitudine perpetua. Allah, sia Egli esaltato, ha detto: “Ed era stato ordinato loro solo 
di adorare Allah con un culto sincero” (Cor. XCVIII-5), e l’Inviato di Allah, che Allah faccia 
scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ha detto: “Le opere valgono solo per le intenzioni ed 
un uomo ottiene solo ciò che si propone: colui che emigra verso Allah ed il Suo Inviato, la 
sua emigrazione è verso Allah ed il Suo Inviato, e colui che emigra per procurarsi un bene 
di questo basso mondo o per una donna da sposare, la sua emigrazione è verso ciò verso cui 
emigra” (848). 

845 Questo termine deriva da una radice che significa essere apparente, aperto, ed indica uno spazio aperto in 
contrapposizione alla dimora, che è uno spazio riservato.
846 Nel cap. 381 [III 510.23] Ibn ʿArabī precisa che questo termine indica coloro che comunicano da parte del 
Vero, i quali sono i traduttori e gli ambasciatori tra gli uomini, gli Angeli ed i propositi improvvisi.
847 Sul significato di questa espressione rimando il lettore all’estratto del cap. 264 riportato nella nota 509. In 
riferimento allo ḥadīṯ: “Il cuore è tra due delle dita del Misericordioso” riportato all’inizio di questo capitolo, 
Ibn ʿArabī afferma nel cap. 3 [I 95.35]: “l’uomo percepisce il susseguirsi dei propositi contraddittori che si 
presentano a lui nel suo cuore, [susseguirsi] che corrisponde al rigirare il cuore da parte del Vero” 
848 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, I-1, II-41, XLIX-6, LXIII-45, LXVII-5, LXXXIII-23 e 41, Muslim, 
XXXIII-155, Abū Dā’ūd, XIII-11, at-Tirmiḏī, XX-16, an-Nasā’ī, I-59, XXVII-24, XXXV-19, Ibn Māğah, 
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Da ciò è chiaro che per tutte le opere esteriori ed interiori è l’opera del cuore che le purifica 
o le invalida, e quindi le membra non hanno moto né quiescenza in un atto di obbedienza 
legale, né di disobbedienza, se non per ordine del cuore e per la sua volontà. Il primo a 
prodursi è il proposito improvviso nel cuore, e quando esso si realizza ed [il cuore] decide 
di attuarlo, [il cuore] guarda la parte del corpo preposta all’opera di quel proposito che 
sussiste in lui e la mette in moto per l’opera di quel proposito, sia essa di obbedienza o di 
disobbedienza, ed in base a queste ha luogo la ricompensa ed il castigo.

Non vedi che Allah, sia Egli esaltato, ha ritenuto degno di indulgenza il primo sguardo, che 
non è gettato di proposito ed in cui il cuore non pone alcuna intenzione, e che il servitore 
non è punito per esso? (849) Lo stesso vale per la dimenticanza: quando il servitore compie 
una delle opere [di disobbedienza] per dimenticanza, senza farla di proposito, Allah, sia Egli 
esaltato, ha indulgenza per lui in quell’opera; e così anche se è il cuore a volerlo e pensa di 
compiere una disobbedienza, ma non persiste nel proposito. L’opera non viene ascritta né 
presa in conto, fintanto che il servitore non la compie o ne parla; questo per ciò [235] che 
concerne le disobbedienze.

Quanto agli atti di obbedienza egli è ricompensato per la sua intenzione e la sua himma, 
anche senza compierli. Allo stesso modo se non ha compiuto la disobbedienza che si era 
proposto di compiere: gli viene ascritta un’opera buona.

Egli, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ha detto: “Invero Allah non 
bada per la mia comunità all’errore, alla dimenticanza ed a ciò che viene loro in mente” (850), 
ed ha detto: “Quando il servitore si propone di compiere un’opera buona e non la mette in 
atto gli viene ascritta un’opera buona, se la mette in atto gliene vengono ascritte dieci, e se si 
propone di compiere un’opera cattiva e la mette in atto gli viene ascritta un’opera cattiva, e 
se non la mette in atto non gli viene ascritto nulla. Ed Egli, sia esaltato, ha detto agli Angeli: 
“Registratela per lui come un’opera buona poiché egli si è astenuto dal compierla a causa 
Mia”, [così] ha detto Allah” (851).

Lo stesso vale anche per ciò che l’uomo è costretto a fare per timore della morte, poiché egli 
non viene punito per ciò presso Allah, sia Egli esaltato, in quanto non si proponeva quell’atto 
con il suo cuore, ma vi è stato solo costretto. Egli, sia esaltato, ha detto: “Salvo chi è costretto, 

XXXVII-26, e da Ibn Ḥanbal. Ibn ʿArabī lo riporta integralmente nei capitoli 33 [I 209.10], 72 [I 677.3] e 
417 [IV 24.1].
849 Vedi nota 418.
850 Ḥadīṯ riportato con una variante da Ibn Māğah, X-16: al posto di “ciò che viene loro in mente” si trova “ciò 
che sono costretti a fare”, che Ibn ʿArabī cita alla fine del brano successivo. 
851 Riferimento, con molte varianti, agli ḥadīṯ riportati da al-Buḫārī, LXXXI-31 e XCVII-35, Muslim, I 202 a 
209, at-Tirmiḏī, XLIV ad Sūra VI-10, ad-Dārimī, XX-70, e da Ibn Ḥanbal.
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mentre il suo cuore è in pace con la fede” (Cor. XVI-106) ed [il Profeta], che Allah faccia 
scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ha detto in uno ḥadīṯ: “e ciò che sono costretti a fare”.

Poiché questo è confermato, è stabilito che il cuore è il capo (ra’īs) del corpo ed è ad esso che 
è rivolto il Discorso nell’uomo; esso è l’intelligenza (ʿaql) che afferra da Allah, sia Egli esaltato, 
ed il re obbedito riguardo al quale l’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua 
ṣalāt e la Pace, ha detto: “Nel corpo vi è un pezzo di carne (buḍʿa) che se è integro il corpo 
resta integro, e se è corrotto il corpo si corrompe: invero esso è il cuore” (852).

E se le cose stanno come abbiamo detto, è assodato ed è corretto affermare che tutti i carismi e 
le dimore che abbiamo attribuito alle parti del corpo dipendono solo dal cuore, sono collegati 
con esso e sono riconducibili ad esso, ma nonostante tutto ciò il cuore ha dei carismi e delle 
dimore che sono suoi propri ed ai quali nessuno dei suoi operatori [le parti del corpo] arriva 
mai, così come nel regno di un re ogni beneficio (niʿma) che si manifesta nei suoi uomini, nella 
sua servitù e nel suo seguito, ed ogni stazione elevata ed ogni alta mansione dipendono dal re, 
e nonostante ciò egli ha anche dei benefici, delle dimore e delle stazioni che gli sono proprie 
e che nessuno nel suo reame ottiene al di fuori di lui. Abbiamo già esposto questa sezione in 
modo chiaro ed esauriente nel nostro libro intitolato “Le regole di governo divine (at-tadbīrāt 
al-ilāhiyya)” (853) [236].

Tuttavia le dimore di questo cuore hanno delle condizioni che non si applicano alle altre parti 
del corpo, in quanto le dimore delle parti del corpo possono essere ottenute da esse senza che 
ottengano i carismi corrispondenti, mentre per il cuore le cose stanno diversamente: per esso 
non è possibile una dimora finché non ha uno dei carismi che gli sono propri, e quindi le sue 
dimore si basano su uno dei suoi carismi.

852 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, II-39, Muslim, XXII-107, Ibn Māğah, XXXVI-14, e da ad-Dārimī, XVIII-1. 
Ibn ʿArabī lo riporta nel cap. 69 [I 531.27] ove afferma: “Tutte le parti del corpo seguono il cuore in ogni cosa, 
in questo mondo e nell’aldilà. A questo proposito l’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua 
ṣalāt e la Pace, ha detto: “Nel corpo vi è un pezzo di carne che se è integro il corpo resta integro, e se è corrotto 
il corpo si corrompe: invero esso è il cuore” […] Qui la Legge intende come cuore il pezzo di carne (muḍga) che 
è avvolto dal petto (ṣadr), non il suo stato sottile (laṭīfa), e nemmeno la sua intelligenza. In questo avvertimento 
vi è un segreto per chi comprende ed ha scienza, [segreto] che non si ottiene se non con lo svelamento. Egli, 
sia esaltato, ha detto: “Certo in quello vi è un richiamo per chi ha un cuore” (Cor. L-37), ed ha detto: “Affinché 
coloro che sono dotati di intelletto ricordino” (Cor. XXXVIII-29), ed ha anche detto: “Ma sono i cuori che 
sono nei petti ad essere ciechi” (Cor. XXII-46) […] Per integrità e corruzione, riferendosi al pezzo di carne, Egli 
intende ciò che capita al corpo quanto a malattia, salute e morte, poiché il cuore, che è questo pezzo di carne, è 
la sede dello spirito vitale, e da esso lo spirito vitale si diffonde in tutto ciò che percepisce da parte del corpo e ciò 
che cresce. Esso [spirito vitale] è il vapore che esce dalla cavità del cuore e che gli viene portato dal sangue che 
proviene dal fegato: se il sangue è integro, lo è anche il vapore e così il corpo resta integro, e viceversa. Questo 
è un avvertimento per noi da parte del Legislatore su come stanno le cose”.
853 Nel suo commento aṣ-Ṣalāḥī riporta integralmente i capitoli X e XI di quest’opera, corrispondenti alle 
pagine 260-272 dell’edizione citata.
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Adesso menzioneremo, se Allah vuole, i carismi di questo cuore mescolati con le sue dimore, 
in conformità a ciò che conferisce la stazione. Menzionerò quindi il carisma ed i due carismi, 
la dimora, le due dimore e le tre [dimore], poi tornerò ai carismi, diversamente da quanto 
ho fatto prima per le [altre] parti del corpo, poiché questo è ciò che conferisce la stazione del 
cuore, in quanto alcuni dei suoi carismi sono dimore delle altre parti del corpo, e per la loro 
elevatezza, la loro mescolanza con le dimore e la loro sottilità, essi diventano come se fossero 
delle dimore e per questo è difficile (854) la loro distinzione dalle dimore.

[237] I carismi del cuore

Di essi fa parte la sua conoscenza di ciò che è prima che sia, e questa è la scienza nascosta 
(ḫafī ) che è al di sopra della scienza segreta, e sopra di essa vi è una scienza più nascosta, e 
sopra di questa una più nascosta ancora fino a quella più nascosta che Allah ha tenuto per Sé 
ad esclusione delle Sue creature.

Quanto alla prima scienza più nascosta nessuna creatura può saperla ad eccezione di questa 
persona a cui Allah l’ha fatta conoscere, come carisma da parte Sua verso di lei. In rapporto 
al mondo essa è più nascosta del segreto, mentre in rapporto al Vero è ciò che è noto del 
segreto, per la condivisione nella Sua scienza. Per il Vero essa fa parte della Presenza di “Egli 
ha scienza del segreto” (Cor. XX-7), mentre per il mondo essa fa parte della Presenza di 
“più nascosto” (Cor. XX-7) (855), sennonché i nostri compagni, Allah sia soddisfatto di loro, 

854 In tutti i manoscritti il verbo è preceduto da un mā apparentemente negativo, per cui letteralmente il senso 
sarebbe: “non è difficile”, ma razionalmente ciò contraddice le frasi precedenti. Entrambi i commentatori 
hanno omesso questo mā.
855 Ibn ʿArabī fornisce diverse spiegazioni di questo versetto: la più esteriore, riportata nel Kitāb Iʼğāz al-bayān, 
nel commento a Cor. II-33, è che “il segreto è ciò che c’è tra il servitore ed il Vero, mentre il più nascosto è ciò 
che Egli, Gloria a Lui, sa del servitore e che il servitore non sa di avere in se stesso”. Ad un livello più elevato il 
più nascosto è ciò che solo Allah può sapere, come nel cap. 365 [III 321.24] ove egli afferma: “Egli, sia esaltato, 
ha scienza del segreto, e cioè di ciò che c’è tra Lui e la Sua creazione, e di ciò che è più nascosto, e cioè di ciò 
di cui non ha scienza se non Lui, come le chiavi dell’invisibile, che sono presso di Lui e di cui non ha scienza 
altri che Lui”. Ma vi è anche una spiegazione più complessa, riportata nel cap. 369 [III 373.26], ove Ibn 
ʿArabī precisa: “Per questo [il Profeta], che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, rivolgendosi in 
preghiera al suo Signore, sia Egli esaltato, ha detto: “Tutto il bene è nelle Tue mani, ed il male non Ti riguarda” 
[Muslim, VI-201], poiché esso è l’opposto del bene e dal bene non procede se non il bene. Il male non è altro 
che l’assenza del bene, e tutto il bene è esistenza e tutto il male è non-esistenza; esso è la manifestazione (ẓuhūr) 
di ciò che in realtà non ha entità, poiché è un regime ed i regimi sono delle relazioni, ed abbiamo parlato al 
riguardo di “manifestazione” perché così è nella lingua araba. Imruʾ al-Qays ha detto: Se essi rendessero manifesto 
(yuširrūna) il mio assassinio, [usando il verbo šarra nel senso di manifestare]. Per questo Egli, sia esaltato, ha 
detto di Se stesso: “Egli ha scienza del segreto” – che è il nascondere ciò che ha un’entità – “e di ciò che è più 
nascosto” (Cor. XX-7), che è il manifestare ciò che non ha entità sì che la gente si immagini che esso sia reale. 
Allah sa che esso non ha esistenza come entità nel suo stesso regime, e quindi “ha scienza del segreto e di ciò 
che è più nascosto”, cioè di ciò che è più manifesto nell’occultamento di quanto lo sia il segreto”.
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usano per questa scienza l’espressione “il segreto del segreto”, per adab verso il Vero, sia Egli 
glorificato, poiché non viene denominato “più nascosto” se non ciò che Egli, sia glorificato, 
tiene solo per Sé. 

Io mi attengo a questo adab, ed ho menzionato qui il “più nascosto” in riferimento a questa 
scienza solo per spiegare il significato a chi ascolta. Quindi il segreto del segreto è questa 
scienza ed essa non è più nascosta di ciò che è sopra di essa, e non si badi a chi afferma: 
“Ogni uomo ha un segreto che gli è proprio e di cui nessuno ha scienza oltre a lui se non 
Allah”. Lungi da ciò! E dove sono la Tavola ed il Calamo, il tocco (lamma) dell’Angelo ed 
il tocco di Satana? Certamente ogni uomo ha un segreto, preservato per gusto interiore, 
di cui nessuno del suo genere ha scienza, né la maggior parte degli esseri appartenenti ad 
altri generi, ma ne ha scienza colui a cui Allah ha fatto dono generoso di ciò, ed [ha scienza 
anche] di ciò che sarà in lui in seguito, cioè di quanto Allah non ha fatto esistere ora nella sua 
anima, come carisma da parte di Allah ad alcuni dei Suoi adoratori e come realizzazione di 
un’eredità divina.

I signori dei cuori hanno scienza dei segreti perché Allah li comunica loro, ed [hanno scienza] 
di ciò che le anime e le menti (ḍamā’ir) contengono, e queste sono le intuizioni che abbiamo 
menzionato riguardo all’organo della vista, ed uno dei signori dei cuori ha quindi scienza 
di ciò che né le menti né i propositi conoscono [ora] e che essi conosceranno [in futuro]. 
È questo il privilegio del possessore del cuore divino, ed è ammissibile razionalmente che 
Allah, sia Egli glorificato, faccia sapere ad uno dei Suoi servitori ciò che c’è nell’anima di un 
altro, e ciò che sarà e che adesso non c’è. [238] Non resta quindi che l’asserzione riguardo 
al fatto che questa faccenda è accaduta e che non c’è alcuna dimostrazione razionale del suo 
accadimento, a meno che a colui che asserisce di avere questa stazione dicendo: “Io sono 
quell’uomo” venga detto: “Dai, informaci di ciò che c’è nelle nostre anime e di ciò che ci sarà 
dopo e che adesso non c’è”. Se egli è veridico nella sua asserzione informerà di queste cose, 
altrimenti la sua asserzione è falsa. 

Questo è il segreto ed il primo “più nascosto”, che è il segreto dei segreti; ed esso è “più 
nascosto” nella tua relazione con il mondo, mentre per il fatto che il Vero te lo ha fatto sapere 
esso è un “segreto” tra te ed il Vero, ed il Vero ha un “più nascosto” di esso. Il possessore di 
questa stazione sa ciò che c’è nella tua anima, ma tu non sai ciò che c’è nella sua (856).

856 Nel Corano, V-116, Gesù dice ad Allah: “Tu sai ciò che c’è nella mia anima, ma io non so ciò che c’è 
nella Tua anima”. Ibn ʿArabī commenta questo versetto nel cap. 70 [I 550.27] affermando: “Egli ha detto: 
“Tu sai ciò che c’è nella mia anima ma io non so ciò che c’è nella Tua anima!” (Cor. V-116), attribuendola 
ad Allah. Cioè “la mia anima è la Tua anima e la Tua proprietà (milk), e Tu l’hai comperata ed essa non è di 
mia proprietà, e Tu sei più Sapiente di ciò che hai fatto di essa”. Quindi egli [Gesù] ha attribuito la sua anima 
a se stesso, ed essa, quanto alla sua entità (ʻayn) gli appartiene; ma per quanto riguarda la sua esistenza essa 
appartiene ad Allah, non a lui. Egli ha detto: “Tu sai ciò che c’è nella mia anima”, quanto alla sua entità, “ma io 
non so ciò che c’è nella Tua anima”, quanto alla sua esistenza, e da questo punto di vista essa appartiene a Te”.
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E poiché questa cosa risulta per alcuni degli uomini e non per gli altri, tra coloro che hanno 
questa stazione dalla quale essa è ottenuta da chi la ottiene, ne abbiamo fatto un carisma e 
non una dimora, poiché per i possessori delle stazioni i carismi non sono un requisito per la 
validità delle loro stazioni. Quanto alle dimore esse invece sono un requisito per l’autenticità 
delle stazioni e chi asserisce di avere una stazione senza sostare in una delle sue dimore fa 
un’asserzione falsa, e la sua affermazione è una menzogna ed una falsità.

[239] La dimora dei due Imām

Sappi che la causa seconda per la quale risultano questi carismi è che il cuore ha due porte, 
una verso il mondo del Malakūt e l’altra verso il mondo della testimonianza, e ad ogni porta 
c’è un Imām. L’Imām che è presso la porta del Malakūt bussa a quella porta affinché gli 
venga aperta, ed è inevitabile che essa venga aperta (857) e quando essa si apre appaiono 
due vie chiare, una verso gli spiriti del Malakūt e del Raḥamūt (858), e l’altra verso la Tavola 
preservata. 

Se questo Imām percorre la via degli spiriti prende conoscenza dei segreti degli Angeli e 
diventa loro compagno ed interlocutore e da qui si moltiplicano la sua glorificazione, la sua 
affermazione che non c’è Dio se non Allah, i suoi comportamenti virtuosi ed il suo sforzo 
negli atti di adorazione, in conformità alla classe (ṣanf) spirituale insieme alla quale egli si 
trova. Vi è una classe in cui prevale la glorificazione, un’altra in cui prevale la lode, un’altra 
in cui prevale la prosternazione ed un’altra in cui prevale la stazione eretta (qiyām). Non c’è 
nessuno di loro [Angeli] che non abbia una stazione nota, come ha notificato Allah (859), 

857 Nel Vangelo secondo Matteo, VII-7, si legge: “Chiedete e vi sarà dato; cercate e troverete; bussate e vi sarà 
aperto; perché chiunque chiede riceve; chi cerca trova, e sarà aperto a chi bussa”.
858 Nel cap. XXIV dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 197 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī identifica la Presenza del 
Raḥamūt con la Presenza della Misericordia.
859 Nel cap. 47 [I 258.35] Ibn ʿArabī afferma: “Gli Angeli hanno detto: “Non c’è nessuno di noi che non 
abbia una stazione nota” (Cor. XXXVII-164) e così è per ogni essere ad eccezione dei due tipi di esseri dotati 
di peso (ṯaqalān = i jinn e gli uomini): invero anche essi vengono creati nella loro stazione, sennonché per i due 
tipi di esseri dotati di peso vi sono, nella scienza di Allah, delle stazioni determinate, da Lui decretate ma ad 
essi nascoste. Ad esse arrivano tutti gli esseri di queste due categorie al termine dei loro respiri e quindi l’ultimo 
respiro è per ognuno di essi la sua stazione nota [ad Allah], nella quale muore. Per questo essi vengono chiamati 
a seguire il percorso (sulūk), cosa che fanno verso l’alto se rispondono all’appello della Legge tradizionale e verso 
il basso se rispondono al comando (amr) stabilito dalla Volontà, senza che essi lo sappiano, se non dopo che si 
è realizzato ciò che è voluto [da Allah]. Ognuno degli esseri dotati di peso arriva alla fine del suo percorso alla 
stazione nota per la quale è stato creato, e tra essi c’è chi è dannato e chi è beato. Ogni essere, ad eccezione 
di loro, viene creato nella sua stazione, dalla quale non scende, né gli viene ordinato di viaggiare verso di 
essa poiché egli già vi si trova, si tratti di Angeli, animali, vegetali o minerali: egli è felice presso Allah e non 
c’è infelicità che lo affligga. Gli esseri dotati di peso rientrano anch’essi nell’affermazione degli Angeli: “e 
non c’è nessuno di noi che non abbia una stazione nota” presso Allah, non è però possibile per una creatura 
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sia Egli esaltato, ed un limite tracciato (860), ed essi sono coloro che stanno in ranghi (ṣaffūn) 
(861), glorificando incessantemente di notte e di giorno (862). Ed in questo Imām che è sceso 
da loro prevale necessariamente la loro condizione ed il suo atto di adorazione è secondo 
il tipo di adorazione della classe presso la quale si trova, e [questi tipi di adorazione] sono i 
segni indicatori del suo svelamento e le prove evidenti della sua asserzione riguardo alla sua 
contemplazione di loro, alla sua familiarità con loro ed al suo conversare con loro.

Quanto alla via che si apre per lui verso la Tavola, da essa [Tavola] egli conosce ciò che ti ho 
menzionato [a proposito dei carismi del cuore] in quanto in essa è inscritta la scienza di ciò 
che è, di ciò che sarà, e di come sarebbe ciò che sarebbe se il Vero, sia Egli esaltato, volesse 
che fosse. Egli le sta di fronte con l’essenza del suo cuore, nel quale viene inscritta [la scienza] 
in proporzione al suo svelamento, come abbiamo menzionato nella sfera [240] della mano: 
vai quindi a vedere là, nella sezione specifica (863).

Sappi che colui che contempla questa stazione ha le membra immobili, non c’è assolutamente 
organo che si muova per lui se non i suoi occhi, che l’occhio della vista interiore muove 
con il suo potere, per il prevalere della stazione su di lui. E da qui ha luogo la ripartizione 
gerarchica (tafāḍul) della gente di questa Via: 

-	 tra loro c’è chi chi non cessa di occuparsi perennemente della Tavola senza trarne 
profitto;

-	 chi dà uno sguardo ad essa di volta in volta;
-	 chi le getta un solo sguardo poi la lascia e non ritorna [ad essa];
-	 chi distoglie lo sguardo da ciò che è già scritto (suṭira) e si innalza all’osservazione di 

ciò che viene scritto, e qui vi sono due categorie: chi osserva ciò che viene scritto, 

appartenente al mondo sapere qual’è la sua stazione se non per una notificazione divina, non per il fatto di 
trovarsi in essa”.
860 Nel cap. 314 [III 53.34] Ibn ʿArabī precisa: “Agli Angeli non è dato di acquisire, anzi essi sono creati nelle 
loro stazioni e non le oltrepassano [...] Le facoltà che hanno gli Angeli e che sono chiamate ali [...] in ogni 
Angelo non hanno facoltà di muoversi liberamente al di sopra della stazione del loro possessore, come invece 
avviene per l’uccello che si getta in basso e che si libra in alto. Gli Angeli discendono con le loro ali verso ciò 
che è sotto di loro, ma non hanno facoltà di salire con esse al di sopra della loro stazione, e quando scendono 
con esse dalla loro stazione verso ciò che è sotto di essa ritornano poi in alto verso la loro stazione e non la 
oltrepassano. Essi non sono stati provvisti di ali se non per la discesa, così come l’uccello non è stato provvisto 
di ali se non per la salita: quando scende lo fa per la sua natura e quando sale lo fa con le sue ali, al contrario 
dell’Angelo che quando scende lo fa con le sue ali e quando sale lo fa naturalmente. Quindi le ali degli Angeli 
sono fatte per scendere verso ciò che è al di sotto della loro stazione, e quelle dell’uccello per salire al di sopra 
della loro stazione”.
861 Riferimento a Cor. XXXVII-165.
862 Riferimento a Cor. XXI-20.
863 Ibn ʿArabī si riferisce alla sezione dedicata alla dimora della sfera della mano.
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cioè che cosa viene scritto, e chi osserva la modalità di tracciare del Calamo e come 
esso prende le scienze dal Calamaio – che è la Nūn (864) – in modo complessivo e le 
dissemina sulla superficie della Tavola in modo distintivo, e se il possessore di questa 
stazione parla, il suo discorso non viene assolutamente compreso, a causa della sua 
sinteticità;

-	 chi osserva il movimento che la Mano destra (yamīn) impartisce al Calamo;
-	 chi osserva la Mano destra non in quanto essa sta scrivendo (kātiba);
-	 chi osserva il Possessore delle due Mani destre (yamīnayn) (865);
-	 chi osserva gli Attributi di spoliazione [propri] della Maestà (ğalāl);
-	 chi osserva l’Essenza in quanto Mano destra;
-	 chi osserva l’Essenza in quanto tale e questa è la più eccelsa delle categorie e delle 

stazioni e la più elevata di esse, non essendoci al di là di essa stazione né dimora che 
sia più alta.

Ma in queste stazioni ha luogo la ripartizione gerarchica dei loro possessori; l’Inviato ha una 
razione d’acqua (širb) (866) di esse, il Profeta una sua, ed il ṣūfī erede realizzato una sua. [241]

Ognuna di queste stazioni ha un adab che le è proprio ed un testimone di stato che la attesta 
ma che ci asteniamo dal menzionare per evitare che chi asserisce si attenga ad esso, asserendo 
di avere la stazione, ed in quel frangente l’attenersi al suo adab testimoni a suo favore. Tuttavia 
ho riferito riguardo ai requisiti per ottenere queste stazioni ciò che serve a smascherare chi 
asserisce il falso quando pretende di avere una di queste stazioni, ma non ho detto né quando 
né come ciò avviene ed abbiamo lasciato le cose vaghe affinché chi asserisce non le conosca. 

864 La lettera nūn ed il Calamo sono associati nel primo versetto della sūra LXVIII. Nel cap. 60 [I 294.33] 
Ibn ʿArabī precisa: “[Sappi che Allah, sia Egli esaltato] prese uno dei Cherubini come ciambellano (ḥāğib), a 
cui conferì la Sua Scienza delle Sue creature, che è una scienza dettagliata (mufaṣṣal) in sintesi […] e chiamò 
quell’Angelo “Nūn”; egli non cessa di occuparsi della Presenza della Sua Scienza, ed è il capo del Dīwān divino, 
ed il Vero in quanto Sapiente non è velato a lui. Poi Egli tra gli Angeli ne designò un altro, di grado inferiore al 
precedente, e lo chiamò Calamo; Egli stabilì la sua mansione al di sotto della “Nūn” e lo prese come scrivano. 
Allah, sia Egli glorificato, gli insegnò ciò che volle della Sua Scienza delle Sue creature per mezzo della “Nūn””.
865 Riferimento allo ḥadīṯ: “Entrambe le Sue mani sono destre”, riportato da Muslim, XXXIII-17 e citato da 
Ibn ʿArabī nei capitoli 3 [I 96.13 e 35], 69 [I 450.29], 72 [I 752.25 e 30] e 260 [II 560.15 e 16].
866 Questa espressione ricorre in Cor. XXVI-155 e LIV-28. In precedenza Ibn ʿArabī ha assimilato l’acqua 
alla scienza [vedi nota 787], e nel cap. 270, dedicato alla conoscenza della dimora del Polo e dei due Imām, 
afferma [II 571.17]: “Sappi, che Allah ti assista con uno Spirito da parte Sua, che tra i Profeti, che Allah faccia 
scendere su di loro la Sua ṣalāt e la Pace, ve ne sono quattro che hanno realizzato questa dimora: Muḥammad, 
Abramo, Ismaele ed Isacco, su di loro la Pace; e che tra gli Intimi ve ne sono due, cioè al-Ḥasan ed al-Ḥusayn, i 
nipoti dell’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, anche se chi non rientra tra 
coloro che abbiamo menzionato ha una razione nota d’acqua di essa [dimora] in misura del suo rango rispetto 
all’Imāmato”.
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Quanto a chi la gusta veramente, facendo un’asserzione autentica, riconosce ciò che abbiamo 
nascosto e velato, ed Allah mette a posto ogni cosa.

Quanto a chi contempla la Tavola, il suo segno indicatore è che parla del tuo segreto mentre 
tu taci e questo è ciò che ha detto al-Ğunayd, il signore di questa Via, quando gli venne 
chiesto: “Chi è il conoscitore?” ed egli rispose: “Chi parla del tuo segreto mentre tu taci” (867).

Il segno indicatore di chi contempla il Calamo scrivere è che egli conosce la Presenza da cui 
procede quel segreto nella tua anima di cui [ti] parla e sa qual è il motivo per cui esso ha 
ricevuto l’esistenza.

Quanto a chi contempla la Mano destra che scrive, il suo segno indicatore è l’agire con la 
himma mentre è immobile.

Quanto a chi contempla la Mano destra non in quanto scrivente, il suo segno indicatore è 
la familiarità (uns) sul tappeto della Bellezza, senza dilatarsi ma con adab, come hanno detto 
i Maestri: “Siediti sul tappeto (bisāṭ) e guardati dal dilatarti (inbisāṭ)” (868). L’indicazione della 
sua familiarità è il suo rallegrarsi alla vista della conformità con la Legge degli atti di coloro 
che sono assoggettati ad essa. E questa è la stazione della gelosia (gayra) [per Allah] riguardo 
alla quale venne chiesto a aš-Šiblī: “Quand’è che trovi quiete?” ed egli rispose: “Quando non 
vedo nessuno che Lo menzioni” (869).

867 Nel cap. 108 [II 192.1] Ibn ʿArabī precisa: “Invero i conoscitori hanno degli occhi nei loro cuori, che la 
conoscenza ha aperto loro, e con cui vedono di te ciò che tu ignori di te stesso, in quanto tu non hai quell’occhio. 
Per questo, al-Ğunayd ha detto: “Il conoscitore è colui che parla del tuo segreto mentre tu taci”, ove il silenzio 
è l’assenza di discorso. Il senso è che il conoscitore conosce di te ciò che tu stesso non conosci di te, così come 
il medico, vedendoti, riconosce la malattia nascosta dovuta ad una cattiva complessione, mentre tu non la 
riconosci. Costoro in effetti sono i medici delle anime”.
868 Detto riportato da al-Qušayrī nella sua Risāla, a pag. 36 dell’edizione citata, e a pag. 81 della traduzione citata 
di Alexander Knysh. Ibn ʿ Arabī lo riporta nei capitoli 39 [I 233.19], ove precisa: “Si racconta che un [conoscitore] 
abbia detto: “Resta seduto sul tappeto (bisāṭ)”, cioè il tappeto rituale, “e guardati dal dilatarti (inbisāṭ)”, cioè attieniti a 
ciò che comporta la realtà essenziale della servitù in quanto essa è condizionata da cose [cioè atti ed astensioni] che 
il suo Signore ha definito a questo scopo. Se non ci fossero quelle cose certamente la sua stazione comporterebbe 
l’impudenza (idlāl), il vanto (faḫr) e la fierezza (zahw), a causa della stazione di Colui di cui egli è servitore, e del 
Suo rango”, 69 [I 397.12], 364 [II 316.6] e 559 [IV 363.8], ove afferma: “Quell’uomo che ha detto: “Siediti sul 
tappeto e guardati dal dilatarti” non aveva alcuna nozione di come stanno le cose e non ha mai presenziato un 
giorno sul tappeto del Vero, di fronte a Lui, per ottenere ciò che è presso di Lui. Ciò che è proprio del tappeto 
divino è il timore riverenziale (hayba): dov’è dunque l’attenzione? Esso non è la sede degli errori né della discesa 
delle infermità, e presso di esso non c’è impedimento né rimprovero, ma solo quiete e calma”. L’osservazione di 
Ibn ʿ Arabī non riguarda tanto il dilatarsi o il gonfiarsi del servitore, quanto lo stare in guardia da essi, che in questa 
condizione sarebbe fuori luogo. Va inoltre notata la differenza del commento riportato nel cap. 39, che fa parte 
della sezione delle conoscenze, e quello del cap. 559, che riguarda invece i segreti.
869 Nel cap. 150 [II 245.16] Ibn ʿArabī afferma: “Al-Qušayrī, nel capitolo della sua Epistola dedicato alla 
gelosia, ha riferito che quando ad uno di loro venne chiesto: “Quand’è che trovi quiete?” egli rispose: “Quando 
non vedo nessuno che Lo menzioni”. Ma questa non è gelosia ed al-Qušayrī ha sbagliato a riportare questa frase 
nel capitolo della gelosia, immaginandosi che aš-Šiblī, vedendo coloro che menzionano Allah con noncuranza e 
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Quanto a chi contempla le due Mani destre, il suo segno indicatore è la remissione al 
comando di Allah e l’essere soddisfatto dei luoghi di arrivo del Decreto: tutto ciò che gli 
capita che si tratti delle difficoltà e delle prove o dei favori è uguale [per lui], non facendo né 
il suo stato né la sua scienza distinzione tra di essi; così fintanto che la prova non riguarda la 
vita tradizionale, nel qual caso è necessario per lui l’adab e la venerazione.

Quanto a colui che contempla gli Attributi di spoliazione, da lui non procede mai 
un’imperfezione – questo è il suo segno indicatore – anzi egli è tutto un bene. [242]

Per colui che contempla l’Essenza in quanto Mano destra (870), il suo segno indicatore è 
che sfida (yataḥaddī) (871) per mezzo dei miracoli se è un Profeta, o per mezzo dei carismi se 
è un Intimo, e chi non sfida per mezzo di essi ed asserisce di avere questa stazione, la sua 
asserzione è falsa.

Per colui che contempla l’Essenza in quanto tale, il suo segno indicatore è che non capita 
una faccenda nell’esistenza senza che quella faccenda sia voluta per lui e per mezzo della sua 
volontà (872), né succede cosa per uno scopo diverso dal suo, e se questo testimone è nullo la 
sua asserzione è falsa.

Se obietti che questa è una stazione che l’uomo può asserire di avere senza che si possa capire 
se sia veridico o mendace nella sua asserzione, sappi che l’uomo è soggetto a momenti di 
distrazione. Quando uno ti asserisce di avere questa stazione trascura la sua asserzione, anzi 
accettala, e quando egli si distrae dalla sua asserzione cerca di molestarlo con qualcosa e di 
offenderlo e vedi qual è il suo stato riguardo a ciò. Se è un bugiardo inevitabilmente si altera 

mancanza di venerazione […] fosse indignato (gāra) che Egli venisse menzionato in quel modo […]. È possibile 
che aš-Šiblī avesse questa intenzione all’inizio della sua faccenda e quando era velato dalla conoscenza del suo 
Signore, ma con la conoscenza non poteva essere questo il senso della frase: “Quando non vedo nessuno che 
Lo menzioni”. Per noi Il suo senso, presso i più grandi tra i conoscitori, è che lo ḏikr non può accompagnarsi 
alla contemplazione, poiché è inevitabile che colui che menziona sia velato, anche se Allah siede con colui che 
Lo menziona, ma dietro il velo dello ḏikr, e chiunque sia velato da ciò che cerca non ha quiete e quando viene 
sollevato il velo ha luogo la contemplazione e viene meno lo ḏikr per la teofania del Menzionato. Per questo ha 
detto: “Io sono in quiete quando non vedo nessuno che Lo menzioni” […] Secondo un altro gusto spirituale [il 
conoscitore] non è in quiete se non quando vede che colui che menziona è Allah, non l’essere contingente, in 
quanto il Vero è la sua lingua, così come è il suo udito, la sua vista e la sua mano, ed è in quiete perché vede che 
Lo menziona chi sa come menzionarLo, essendo Lui che menziona Se stesso per mezzo della lingua del Suo 
servitore; allora è in quiete e non vede nessuno che Lo menzioni al di fuori di Lui”.
870 Solo il manoscritto Azhariyya 2101 riporta il singolare, mentre negli altri si legge “quanto alle due Mani 
destre”, ma ho adottato questa lettura per coerenza con l’espressione al singolare usata in precedenza, e su cui 
tutti i manoscritti concordano.
871 Sul significato di questo termine rimando il lettore alla nota 841.
872 Nel capitolo dedicato alla sfera del piede, riguardo a colui che ha realizzato la stazione dell’Elisir Ibn ʿArabī 
aveva affermato: “Quando egli vuole una cosa Allah fa quello che è voluto da lui”.
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e l’alterazione ha luogo solo se c’è una contrarietà. Se la tua molestia corrispondesse alla sua 
volontà non si altererebbe! Ma come, non è accaduto ciò che lui vuole?!

Questi, che Allah ti assista, sono dunque i testimoni di cui il possessore di queste stazioni 
non è mai privo, e chi asserisce di possederle senza questi testimoni, la sua asserzione è 
falsa. E dopo tutto questo e la sua convalida, l’uomo non ha nella sua anima un testimone 
dell’autenticità di queste stazioni più valido della rettitudine, dell’assistenza esteriore ed 
interiore, e dell’attenersi a ciò che ha apportato il nostro signore Muḥammad, che Allah 
faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace. Che Allah ci ponga tra coloro che seguono il 
Suo sentiero, riguardo al quale Egli ha detto: “Questa è la Mia strada diritta, seguitela e non 
seguite i sentieri che vi separano dal suo sentiero”, poi ha aggiunto: “Egli vi ha raccomandato 
questo” (Cor. VI-153) facendone una raccomandazione. Ed il ṣūfī è più atto di tutti gli altri 
ad ascoltare la raccomandazione divina, poiche è colui che asserisce questo [cioè di seguire il 
suo sentiero], ed è colui che ha i colloqui intimi con Lui e le contemplazioni di Lui.

[243] Continuazione e completamento

Devi poi sapere che per noi la molteplicità dei segreti è dovuta solo alla molteplicità di queste 
invisibili (gaybiyya) stazioni divine che abbiamo menzionato, poiché ogni stazione ha un segreto 
che le è proprio ed è per questo che i segreti sono molteplici e si moltiplicano le relazioni 
(iḍāfāt), sì che essi dicono: il segreto, il segreto del segreto, il segreto del segreto del segreto, il 
segreto del segreto del segreto del segreto fino ad arrivare a ciò che ti ho menzionato.

Quindi quando senti parlare delle relazioni di questi segreti e della loro ripetizione non devi 
immaginarti che essi si riducano ad un solo significato, malgrado ti abbia fatto sapere che 
essi sono molteplici per via delle stazioni, ma si tratta delle relazioni degli uni con gli altri 
[non solo delle relazioni del segreto con le stazioni], in quanto alcuni di questi segreti sono il 
risultato di altri e l’esistenza degli uni dipende dagli altri. Non otterrai mai il secondo se non 
hai ottenuto il primo, né il terzo se non hai ottenuto il secondo, che è quello che lo produce, 
e così via.

Allo stesso modo tutto lo svelamento non risulta se non ai due Imām, che sono i due ministri 
del Polo, il signore del momento, ad eccezione dello svelamento essenziale assoluto, che fa 
parte di ciò che è proprio solo del Polo del tempo e dello specchio del Credente (mu’min) (873), 

873 Riferimento allo ḥadīṯ: “Il credente è lo specchio del credente/Credente” riportato da Abū Dā’ūd, XL-49, 
e da at-Tirmiḏī, XXV-18. Nel cap. 560 [IV 460.27] Ibn ʿArabī afferma: “Sappi che il credente ha molti fratelli; 
la connessione genealogica (nasab) tra i credenti è stabilita dal fatto che il “Credente” è uno dei Nomi di Allah, 
e che l’uomo è stato creato sulla forma [divina]: quindi il credente è fratello del credente, non lo abbandona e 
non si astiene dall’aiutarlo. Chi è credente in Allah, in quanto Allah è Credente, presta fede in Lui nel suo [o 
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così come è propria dell’Imām che è alla sinistra (yasār) (874) del Polo la porta del [mondo 
della] testimonianza, a cui non ha accesso il secondo Imām che è alla sua destra.

Quando i due Imām ottengono ciò che abbiamo menzionato delle stazioni e dei segreti in 
modo completo, all’Imām che sta alla sinistra del Polo viene aperta la porta del mondo della 
testimonianza ed apprende i segreti del mondo terreno appartenenti all’uomo, quelli del 
[mondo del] Ğabarūt terreno appartenente agli adoratori e agli asceti, e quelli [del mondo] 
spirituale terreno, come i Sostituti (abdāl), i Pilastri (awtād) ed i Sovrintendenti (nuqabā’).

In questa porta egli riceve i segreti del governo e le regole del comando e dell’amministrazione, 
ed ogni spirito che governa il suo corpo diventa soggetto alla sua autorità ed al suo potere 
vincolante, ed agisce in base alla sua autorizzazione. Ed essi [spiriti], malgrado agiscano 
nella Terra, nell’acqua e nell’aria come vogliono, ambiscono ad ottenere la stazione di questo 
Imām.

Ci è stato riferito da una persona degna di fede che al Maestro Abū an-Nağā, noto come Abū 
Madyan, Allah abbia misericordia di lui, mentre era a Biğāya [244], si presentarono alcuni 
Sostituti per fargli la seguente domanda: “Per quale motivo non c’è cosa che sia difficile per 
noi, mentre per te le cose sono difficili? (875) E noi desideriamo la vostra stazione, mentre 
tu non desideri la nostra!?” (876). E tra loro c’erano delle persone di cui egli [Abū Madyan], 
Allah sia soddisfatto di lui, disponeva secondo la sua volontà, essendo uno dei due Imām 
che abbiamo menzionato. Ed egli, Allah sia soddisfatto di lui, diceva ciò di se stesso, ed il 
suo stato testimoniava a favore della veridicità della sua asserzione, cioè: “La mia Sūra del 
Corano è: “Sia benedetto Colui nella cui mano è il Regno ed Egli è Potente su ogni cosa” 
(Cor. LXVII-1)” (877), e dopo questa stazione non c’è che la stazione del Polo.

Suo] atto, nella sua [o Sua] parola e nel suo [o Suo] stato, e questa è la salvaguardia, poiché Allah, in quanto 
Credente, gli presta fede in ciò ed Allah non presta fede se non nel veridico. Invero il prestar fede a chi mente 
è impossibile per Allah ed anche la falsità è impossibile per Lui: ora, ritenere degno di fede chi mente è senza 
dubbio una falsità. Colui la cui fede in Allah è stabile - in quanto Allah è Credente - senza dubbio questo 
servitore è tra i veridici in tutte le sue faccende con Allah, in quanto ha fede che anche Allah ha fede in lui. 
Sii attento a ciò che ti ho indicato e ti ho consigliato riguardo alla fede in Allah in quanto Egli è Credente: ne 
trarrai profitto”.
874 In arabo vi sono più termini che indicano la sinistra: ša’ma e maš’ama, che hanno anche il senso di infausto; šimāl, 
cioè il lato da cui soffia il vento gelido, secco ed infausto del nord, chiamato šamāl, per chi è orientato ad est; e yasār 
che deriva dalla stessa radice di yasr, facilità, yasīr, facile e yusrā, più facile [al femminile], ed è privo di connotazioni 
negative. In italiano la sinistra è il lato del cuore, ed il senso infausto viene attribuito all’aggettivo sinistro.
875 Questo riferimento alla difficoltà può essere correlato al verbo ʿannā, tormentare, rendere le cose difficili, 
che nel titolo del terzo ponente indica l’azione della stella sull’Imām della sinistra, funzione che Abū Madyan 
ricoprì per molti anni.
876 Lo stesso aneddoto è riportato nel cap. XIII dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 134 dell’edizione citata, in cui Ibn 
ʿArabī spiega che “la conoscenza [da parte dell’iniziato] non lascia che la himma disponga [delle cose] ed ogni 
volta che la sua conoscenza si eleva diminuisce il suo disporre mediante la himma”.
877 Nel cap. 24 [I 184.2] Ibn ʿArabī afferma: “Tra i Poli di questa stazione [del regno del Regno (mulk al-mulk), 
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Quanto alla stazione della Signoria (rubūbiyya) vincolata agli uomini, nel Suo detto, sia Egli 
esaltato: “Dì: cerco rifugio nel Signore degli uomini” (Cor. CXIV-1), essa è la Presenza 
dell’Imām che sta alla porta del mondo del Malakūt (878), ed in esso [mondo] egli è attestato, 
ed esso è la sede del suo sguardo. 

Si tratta di tre Presenze, caratterizzate da tre Nomi e che tre Uomini ottengono: esse sono la 
Presenza del Signore (rabb), la Presenza del Re (malik), e la Presenza del Dio (ilāh) (879), ed i loro 
Uomini sono i due Imām ed il Polo. L’Imām della Signoria è correlato con gli uomini, mentre 
egli è con gli esseri del Malakūt, in quanto è inevitabile che alla morte del secondo Imām, 
denominato il re, sia lui a ereditare la sua stazione a differenza di altri che hanno ottenuto 
una certa parte della stazione della Signoria per mezzo di un certo tratto di carattere ma 
che non ereditano questa stazione. Per questo il Vero li ha privati della correlazione con gli 
uomini, poiché essi non hanno alcun governo su di loro, né alcuna preminenza.

Uno degli esseri spirituali mi ha riferito, quando lo incontrai, che il nostro Maestro Abū an-
Nağā, cioè Abū Madyan, non è morto finché non è stato Polo per una o due ore prima della 
sua morte (880). Mi ha avvertito di ciò Abū Yazīd al-Bisṭāmī durante una visione in cui lo vidi, 
ed io so chi è il suo erede adesso in quella stazione dell’Imām, e lo conosco molto bene, sia 
lode ad Allah per questo (881). Certo, o mio signore, egli [Abū Madyan] è morto attraverso 
essa [stazione].

c’era] il nostro maestro Abū Madyan, Allah abbia misericordia di lui, che nel mondo superiore era conosciuto 
come Abū an-Nağā ed è così che lo chiamano gli esseri spirituali; egli soleva dire: “La mia Sūra del Corano è: 
“Sia benedetto Colui nella cui mano è il Regno”, e per questo motivo abbiamo detto che era uno dei due Imām, 
poiché questa è la stazione dell’Imām”; la correlazione di Abū Madyan con la Sūra LXVII è menzionata anche 
nel cap. 556 [IV 195.10], nel Kitāb at-tadbīrāt al-ilāhiyya, a pag. 198 dell’edizione citata, e nel Kitāb manzil al-quṭb 
wa-l-imāmayn, manoscritto Aya Sofya 2063, 7b.
878 Al-Kurdī legge Mulk al posto di Malakūt e di conseguenza inverte le correlazioni dei due Imām con le 
Presenze menzionate nel paragrafo successivo. Su queste correlazioni e sui nomi dei due Imām rimando il 
lettore all’annesso 3.
879 Questi tre Nomi ricorrono nello stesso ordine nella Sūra CXIV-1 a 3, e nel Kitāb at-tadbīrāt al-ilāhiyya, a 
pag. 196 dell’edizione citata, dopo aver menzionato questi versetti Ibn ʿArabī precisa: “Il nostro Maestro Abū 
Madyan, Allah sia soddisfatto di lui, in occasione della teofania Muḥammadiana aveva ottenuto del segreto 
dell’esistenza solo la stazione del “Re degli uomini” (Cor. CXIV-2) e per questo era solito dichiarare che la sua 
Sūra del Corano era: “Sia benedetto Colui nella cui mano è il Regno”. La stazione del “Dio degli uomini” (Cor. 
CXIV-3) è propria solo del Polo e per questo Abū Madyan era uno dei due Imām esistenti nel mondo”. Quindi 
l’ordine ascendente della gerarchia iniziatica corrisponde all’ordine dei tre Nomi: il primo Imām è correlato 
alla Presenza del Signore, il secondo Imām alla Presenza del Re ed il Polo alla Presenza di Dio. 
880 La stessa affermazione è riportata nel Kitāb manzil-al-quṭb wa-l-imāmayn, manoscritto Aya Sofya 2063, 
7b, senza menzione della fonte. In questo stesso testo Ibn ʿArabī precisa che il posto di Abū Madyan, morto 
nell’anno 589 dall’Egira, venne preso da un Uomo di Bagdad di nome ʿAbd al-Wahhāb, che quindi poche ore 
dopo divenne a sua volta il Polo.
881 Al-Kurdī ritiene possibile che Ibn ʿArabī stia parlando di se stesso, e che l’espressione: “sia lode ad Allah 
per questo” non si riferisca alla sua conoscenza dell’Imām della sinistra, bensì alla sua investitura a questa 
funzione. Questa ipotesi è però in contraddizione con il fatto che nell’anno 593 dall’Egira, come riportato nel 
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Torniamo dunque [all’argomento principale]. Riguardo a questa stazione, ottenuta dall’Imām 
che appartiene al mondo della testimonianza, gli Imām si suddividono in due specie. [245] 
Tra loro c’è un Imām che dispone dei Sostituti a sua scelta, come Abū an-Nağā ed i suoi 
simili, e che conosce i Pilastri di vista, di nome e per contemplazione, ed essi si riuniscono 
con lui. In questa stazione essi [gli Imām] si suddividono in classi: c’è chi possiede questa 
caratteristica in modo continuativo, chi la possiede di tanto in tanto, e chi la possiede in un 
momento poi non li vede per la maggior parte del tempo, se non quando uno di loro muore 
ed un altro lo sostituisce, nel qual caso egli sa chi è morto e chi ne prende il posto.

La seconda specie di Imām è costituita da chi non li contempla mai, né li vede, e non sa, ad 
esempio, se ci sono nell’esistenza dei Sostituti o no. Sennonché i Sostituti lo servono alle sue 
spalle, sono presenti al suo appuntamento (mīʿād) e beneficiano di lui senza che egli lo sappia, 
per una saggezza che abbiamo tenuto nascosta e riguardo alla quale ti affidiamo a te stesso. 
Questo Imām ha scienza di questa saggezza se sa che ci sono dei Sostituti, e conosce quindi 
ciò che gli impedisce di vederli e di disporre di loro. Se invece non lo sa non ha scienza di 
quella saggezza, ma Allah, sia Egli esaltato, lo ha reso adatto ad avere la precedenza (taqdīm) 
[sugli altri] e lo ha preparato a dirigere la comunità, in modo da guidare tramite lui i Suoi 
servitori.

Guardati, figliolo, dall’immaginarti che queste stazioni possano essere ottenute da te per 
scienza senza assaporarle. Mai e poi mai! Essi [coloro che le gustano] hanno successo, mentre 
coloro che affermano il falso (baṭṭālūn) periscono.

E guardati dall’immaginare che io sia uscito dal seminato menzionando queste cose. Affatto, 
le ho citate solo per spiegare che non può possedere questa stazione se non colui a cui si 
apre la porta del suo cuore verso il mondo della testimonianza, come abbiamo detto prima 
all’inizio della dimora. E se gli è stata aperta questa è la sua situazione riguardo a chi è 
testimone [(šāhid), cioè nel mondo della testimonianza]. Ed Allah dirige il tutto e non c’è 
Signore al di fuori di Lui.

Tra i carismi che sono propri di questo cuore vi è il fatto che il Vero gli fa conoscere i segreti 
che ha deposto nel macrocosmo, poi dov’è la sua quota (ḥaẓẓ) di quel segreto in lui stesso, 
affinché conosca dov’è in lui il mare, la terraferma, l’albero, il cielo, gli astri, i climi, la Mecca 
[246], Gerusalemme, Yaṯrib, Adamo, Mosè, Aronne, così come egli conosce anche in se 

cap. 462 [IV 76.17], Ibn ʿArabī incontrò il Polo dell’epoca e questi era originario di Biğāya, mentre alla morte 
di Abū Madyan era stato investito della funzione di Polo un Uomo di Bagdad di nome ʿAbd al-Wahhāb. Nel 
593 quest’ultimo era certamente morto, poiché all’epoca il Polo era originario di Biğāya, ma se Ibn ʿArabī fosse 
stato nominato l’Imām della sinistra, alla morte di ʿAbd al-Wahhāb avrebbe dovuto occupare lui il ruolo di Polo 
dell’epoca.
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stesso l’Impostore (dağğāl), Gog, Magog e la bestia che parla alle Sue creature (882), di modo 
che nessuno degli esseri esistenti si sottragga a lui.

Non intendo il loro complesso (ḥaṣr), bensì voglio dire che di tutto ciò che conosce del mondo 
egli conosce dove sta la sua quota in lui stesso e nella sua essenza; egli in questo carisma 
confronta il libro di se stesso con il libro del macrocosmo, per la verifica (taṣḥīḥ) del suo 
proprio libro.

Tra questi carismi vi è il fatto che Allah, sia Egli esaltato, gli faccia conoscere questi segreti 
nel modo opposto a quello del grado precedente: in questo egli sta di fronte al mondo con la 
sua essenza e conosce la cosa prima in se stesso, poi osserva ciò che le corrisponde nel mondo 
esteriore. Il primo cerca in se stesso ciò che ha trovato fuori di lui, il secondo cerca fuori di lui 
ciò che ha trovato in se stesso, e questo carisma è più nobile ed ha la precedenza nelle cose 
del Raḥamūt.

Tra questi carismi vi è il fatto che Allah gli fa conoscere queste cose nei due libri insieme, 
senza che uno preceda l’altro, come la forma nello specchio per colui che osserva (883), e qui 
vi sono due stazioni: nella prima il mondo è il suo specchio, nella seconda è il cuore ad essere 
specchio per il mondo, e questa è la stazione più elevata poiché il mondo vede in esso se stesso 
ma non vede assolutamente esso [il cuore], quindi esso svela il mondo, ma il mondo non lo 
svela.

Se i giorni venissero interrogati su questo cuore non lo conoscerebbero, e se un posto venisse 
cercato per lui [non verrebbe trovato], poiché esso non è confinato (884). Costui [il possessore 
di questo carisma] è l’erede del Vero, che svela ma non è svelato.

882 Gog e Magog sono menzionati in Cor. XVIII-94 e XXI-96, mentre la bestia che parla è menzionata in 
Cor. XXVII-82. Nel cap. 357 [III 259.33] Ibn ʿArabī 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”
883 Al-Kurdī spiega che chi guarda lo specchio vede sia l’immagine che lo specchio, senza che la prima preceda 
il secondo e viceversa.
884 Nel Kitāb at-tarāğim, a pag. 116 del III volume delle Rasā’il edite da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, Ibn 
ʿArabī cita il seguente verso di Abū Nuwās: “Se tu chiedessi ai giorni il mio nome non [lo] saprebbero, e [se chiedessi] dov’è 
il mio posto non saprebbero qual è il mio posto”.
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Il possessore di questo carisma è il Muḥammadiano perfetto (885), che non ha una stazione 
sì da essere percepito; il riferimento a lui nel Libro prezioso [si trova in]: “O gente di Yaṯrib, 
non c’è luogo (muqām) per voi, quindi tornate” (Cor. XXXIII-13) (886), e questo è un richiamo 
per due cose, cioè al fatto che non c’è assolutamente fine (887), [247] ed alla stazione che 
abbiamo menzionato ora.

Egli ha un’influenza (ta’ṯīr) stupefacente nel mondo, che non può essere specificata se non 
come abbiamo menzionato ed affermato riguardo alla sfera del piede (888); e colui che Allah, 
sia Egli esaltato, non assiste in questi carismi del cuore non ha alcuna scienza della sede delle 
saggezze dell’esistenza, né alcuna realtà essenziale.

[248] La dimora di questi carismi

Fa parte delle dimore [il fatto] che Allah, sia Egli esaltato, gli faccia conoscere la causa (ʿilla) 
e l’occasione (sabab) per cui viene all’esistenza una certa cosa o viene meno qualunque essere 
sia tra gli esseri del mondo, sia esso spirituale o non spirituale.

E quando egli conosce quella [causa] osserva se essa produce un’effetto (ta’ṯīr) divino o 
meno: se essa produce un’effetto si prepara a riceverlo ed avverte i suoi fratelli tra i credenti 
se produce un’effetto di rovina; se invece produce un’effetto di Misericordia, dà la buona 
novella all’élite dei suoi fratelli che si preparano ad esso con il ringraziamento e la lode, così 
come nel primo caso è necessaria per loro la supplica, l’implorazione e lo stare in guardia 
dagli avvenimenti imprevisti e repentini come un’inondazione, una tempesta, un terremoto 

885 Nel cap. 36 [I 223.2] Ibn ʿArabī precisa: “Non si dice che uno della gente di questa Via è Muḥammadiano 
se non per due persone: o una persona che è caratterizzata dall’aver ereditato la scienza di una regola che non 
esisteva nella Legge prima di lui [il Profeta], la quale [persona] quindi viene chiamata Muḥammadiana, o una 
persona che ha totalizzato le stazioni poi è uscita da esse verso la “non stazione (lā maqām)”, come Abū Yazīd 
ed altri, ed anch’essa viene chiamata Muḥammadiana. Salvo queste due tutte le altre [persone della Via] sono 
attribuite ad uno dei Profeti, e per questo è stato riportato nella notificazione che i sapienti sono gli eredi dei 
Profeti, senza specificare quale Profeta”.
886 Questa frase nel Corano è proferita dagli ipocriti alla gente di Medina in occasione della battaglia del fossato, 
ma Ibn ʿArabī la interpreta come un’allusione esoterica (išāra) una dozzina di volte nelle Futūḥāt, precisando che 
la gente di Yaṯrib è costituita dai Muḥammadiani che hanno realizzato la “non-stazione”. Quanto al ritorno, 
nel Kitāb al-ḏaḫā’ir wa-l-aʿlāq, a pag. 81 dell’edizione citata, spiega che: “non c’è fine a ciò che essi cercano […] 
ed il loro ritorno è un viaggio per scovare delle scienze che non avevano ottenuto durante l’ascensione e non 
c’è meta a cui essi si arrestino”.
887 Nel cap. 410 [IV 14.13] Ibn ʿArabī precisa: “La realtà (amr) è un cerchio: non c’è un’estremità che si possa 
attestare ed a cui ci si possa fermare. Per questo è stato detto al Muḥammadiano che ha uno svelamento di 
questo genere: “Non c’è stazione per voi”, poiché la faccenda è circolare, “quindi tornate” (Cor. XXXIII-13). 
Il mondo non cessa di scorrere perpetuamente nella sfera dell’esistenza, senza fine, poiché lì non c’è una fine”.
888 In particolare nella sezione riguardante lo Zolfo rosso e l’Elisir.
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o un massacro, come fece Ibn Barrağān nel suo libro “La spiegazione della saggezza (īḍāḥ 
al-ḥikma)” (889), ove annunciò la conquista di Gerusalemme, specificando l’anno in cui sarebbe 
avvenuta. O [l’annuncio del] l’apparizione di un Profeta nell’epoca che precedette il nostro 
Profeta, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, come Quṣṣ ibn Sāʿida (890) 
ed altri quando annunciarono la sua venuta ed il suo tempo, e l’Inviato [249] di Allah, che 
Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ascoltava mentre era nel mercato di 
ʿUkāẓ (891), ed altri fatti simili appartenenti a questa stazione.

Questa dimora elevata non la ottiene chiunque, se non chi Allah elige tra i Suoi servitori, 
ma pur essendo una dimora elevata è opportuno che chi la ottiene non si senta al sicuro per 
essa, poiché tra le sue pieghe vi è un inganno nascosto ed una sottile rovina graduale (istidrāğ), 
di cui non tutti si accorgono. E la conoscenza di questo inganno è riservata a chi ottiene la 
seconda dimora, che menzionerò dopo di questa, se Allah, sia Egli esaltato, vuole.

[250] La dimora dell’elezione

Questa dimora è più elevata della prima, più stabile e più proficua per la felicità perpetua in 
quanto nelle sue pieghe non c’è inganno né rovina graduale; in essa il Vero, sia Egli glorificato, 
gli fa conoscere le cause dei modi d’essere (akwān) della sua anima e di ciò a cui Egli dà l’esistenza 
in essa, da quale Presenza dipende, qual è il suo nome e verso dove è il suo esito.

Questa dimora non l’ottiene se non l’élite, la cui felicità è già decisa, come i Profeti e gli 
Intimi; essa è la dimora dell’elezione ed il suo possessore è al sicuro dall’inganno e dall’astuzia, 
protetto nei suoi moti, nelle sue soste, e nei suoi propositi.

Ciò perché quando Allah, sia Egli esaltato, fa esistere in lui uno dei modi d’essere spirituali 
ed egli sa la sua causa, la sua occasione ed il suo esito, se esso conduce alla rovina di un 

889 Abū l-Ḥakam ʿAbd as-Salām ibn ʿAbd ar-Raḥmān ibn Muḥammad ibn Barrağān, di origine berbera, 
nacque nell’anno 481 dall’Egira e visse la maggior parte della sua vita a Siviglia, ove si dice venisse chiamato il 
Gazālī dell’Andalusia. Compagno di Ibn al-ʿArīf, che nelle sue lettere si rivolgeva a lui come al suo Šayḫ, venne 
convocato con lui a Marrakeš nell’anno 536 dall’Egira dal Sultano almoravide, su denuncia dei fuqahā’ malikiti, 
e morì in prigione nello stesso anno. Scrisse un commento ai Nomi divini e due commentari del Corano, ed è 
ad uno di questi che si riferisce Ibn ʿArabī. Ibn Barraǧān predisse nell’anno 520 la conquista di Gerusalemme, 
avvenuta ad opera di Saladino più di 60 anni dopo. Ibn ʿArabī commenta questa predizione nei capitoli 2 [I 
60.2] e 558 [IV 220.32]. L’argomento è oggetto dello studio di José 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.
890 Uno dei più celebri oratori dell’epoca pre-islamica, appartenente alla tribù degli Iyād, morì ultracentenario 
nell’anno 23 prima dell’Egira. Ibn ʿ Arabī lo menziona anche nei capitoli 10 [I 137.32], 67 [I 326.21] e 439 [IV 53.6].
891 Nome di un mercato vicino alla Mecca in cui Quṣṣ ibn Sāʿida fece un sermone in cui annunciò la venuta 
imminente del Profeta, che in quel momento era presente, ma non ancora Profeta.
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momento o di un risultato (ʿāqiba) egli recede da esso prima che abbia effetto nel mondo della 
sua testimonianza [cioè prima che si realizzi sensibilmente], ed egli è legalmente oggetto di 
indulgenza per esso (892). Se invece conduce ad una felicità perpetua egli ringrazia Allah, sia 
Egli esaltato, e lo porta a termine nella Presenza del Suo Regno [cioè lo realizza sensibilmente] 
per la sua conoscenza del vantaggio e del beneficio che vi è in esso per lui.

Anche se questa, come abbiamo menzionato, è una dimora elevata, vi è poi un’altra dimora 
più elevata di essa per via dello svelamento e della stazione, ed equivalente ad essa per la 
felicità e la salvezza dalla prigionia dell’anima, sennonché la felicità che questa comporta è 
più completa, ed essa è la dimora che menzioneremo adesso, se Allah, sia Egli esaltato, vuole.

[251] La dimora della somiglianza (muḍāhā) (893) divina e cosmica

Sappi figliolo, che Allah ti assista e ti dia la felicità con l’ottenimento di questa dimora elevata, 
che al possessore di questa dimora Allah, sia Egli esaltato, fa conoscere i segreti che sono in 
lui dal lato del Vero e dal lato del mondo, secondo una certa via.

Essa consiste nel fatto che quando una cosa riceve l’esistenza nel mondo il Vero gli fa 
conoscere se quella cosa era stata esistenziata in lui prima di ciò, o dopo di ciò, oppure 
contemporaneamente; o se la somiglianza del mondo con lui nella sua anima è perfetta, 
e [così] la somiglianza della Presenza essenziale divina; o se egli ha ricevuto entrambe [le 
somiglianze] secondo una misura nota e vi è in lui solo una parte di esse e gli resta [da 
assimilare] un’altra parte, che percepirà se la stazione sarà completata per lui. Poi, quando 
l’avrà percepita [gli farà conoscere] se l’ha percepita al punto che non gli resta nulla nel 
mondo [da assimilare], né nell’altro aspetto [cioè quello divino], o se gli resta qualcosa 
[da assimilare], poiché egli è solo predisposto a ricevere ogni cosa in modo continuo ed 
ininterrotto.

892 Come Ibn ʿArabī aveva già precisato nella prima sezione del capitolo dedicato alla sfera del cuore.
893 Il verbo ḍāhā, di cui il termine muḍāhā è l’infinito, significa assomigliare, conformarsi, ed imitare; esso non 
ricorre nel Corano ma si trova in uno ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LXXVII-91, an-Nasā’ī, XLVIII-112, e da 
Ibn Ḥanbal: “Gli uomini che avranno il castigo più intenso nel Giorno della resurrezione saranno coloro che 
hanno imitato (yuḍāhūn) la creazione di Allah”. L’uso del termine muḍāhā da parte di Ibn ʿArabī nelle Futūḥāt 
è assai raro; esso ricorre nel cap. 359 [III 273.33] “In esso vi è la scienza dell’imitazione divina degli esseri 
contingenti e se ciò dipende dall’elevatezza del rango (qadr) degli esseri contingenti o da un’altra cosa” e nel 
cap. 559 [IV 411.20] “Disse: il Vero non è assimilabile (lā yuḍāhā) poiché “Non c’è cosa simile a Lui” (Cor. 
XLII-11) “Invero Allah è un Dio unico” (Cor. IV-171) e dov’è dunque il simile (muḍāhī)? Disse: gli Attributi della 
comparabilità (tašbīh) sono stabiliti dalla Legge, non sei tu che assimili. Disse: la ragione nega la somiglianza 
(muḍāhā), la Legge l’afferma e la nega e la fede in ciò che apporta la Legge è la felicità”. La trattazione più ampia 
di questa dottrina si trova nel cap. XVII del Kitāb at-tadbīrāt al-ilāhiyya, pag. 316-328 dell’edizione citata, e pag. 
173-180 della traduzione citata, mentre una rappresentazione grafica delle due somiglianze è riportata nel Kitāb 
inšā’ ad-dawā’ir, a pag. 71 della traduzione pubblicata nel n. 5 di El Azufre Rojo, Murcia, 2018.
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Tuttavia le realtà essenziali comportano che non vi sia in lui la somiglianza assoluta in modo 
completo, per gli opposti che vi sono in essa (894).

Di questa stazione i nostri Maestri non hanno parlato in modo diretto, salvo farne alcuni 
accenni, come l’Imām Abū Ḥāmid al-Gazālī nella sua Alchimia (895) ed in altri suoi libri, e 
come altri che lui, esponendo di questa stazione solo alcune sue particolarità, senza stabilire 
riguardo ad essa una regola generale su cui basarsi. Noi, se Allah vuole, forniremo una 
regola generale riguardo ad essa, astenendoci dal menzionare le particolarità, per timore di 
dilungarci, poiché non c’è necessità per noi di farlo qui, e diciamo: “Ed Allah dice il vero e 
guida sul retto sentiero” (Cor. XXXIII-4).

Certamente ogni falsità è pura non-esistenza, ed ogni esistenza è vera, e non c’è assolutamente 
falsità nell’esistenza. Se tu obietti: “La miscredenza è falsità ed anche la menzogna, ed esse 
sono nell’esistenza”, è indiscutibile che le lettere che pronuncia il miscredente o il mendace 
sono nell’esistenza, ed esse sono verità [252] poiché hanno ricevuto l’esistenza, ma per ciò 
che concerne il significato sotteso a queste lettere esso è non-esistenza (ʿadam) (896). 

Ad esempio l’affermazione: “Allah, sia Egli esaltato, ha un socio, sia Gloria a Lui”, oppure 
[le affermazioni] che Egli si trova in un lato, o che Muḥammad, che Allah faccia scendere su 
di lui la Sua ṣalāt e la Pace, non è un Profeta per lui, mentre è sicuramente noto che il socio 
è non-esistente (maʿdūm) per Allah, sia Egli esaltato, e che Muḥammad non sia Profeta, che 
Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, è non-esistente, anzi egli è un Profeta ed 
Allah non ha associati. Allo stesso modo l’affermazione che Zayd è in piedi o che è a casa, 
mentre non è così: lo stare in piedi è non-esistenza, ed il restare a casa è non-esistenza. [Chi 
dice questo] ha notificato ciò che non è e che non ha luogo nell’esistenza: è così stabilito 
che il falso è pura non-esistenza. È solo che gli uomini sono velati dalle parole che indicano 
la non-esistenza e si immaginano, per la loro ignoranza, che le parole siano identiche a ciò 
che non esiste, e questo è come tu [che obietti] lo vedi. Rifletti su questa sezione, vedrai una 
meraviglia. Ho riportato queste cose per il profitto che vi è in esse in questa sede.

894 Al-Kurdī spiega che il servitore resta servitore ed il Signore resta Signore. In effetti la somiglianza non è 
un’identificazione: il condizionato non diventa assoluto, né viceversa.
895 Ibn ʿArabī si riferisce al Libro dell’alchimia della felicità redatto da al-Gazālī in persiano dopo aver scritto il 
Libro della rivificazione delle scienze tradizionali. Di quest’opera esistono numerose traduzioni in lingue occidentali; 
le prime pubblicate in lingua inglese si basano sulla versione turca [Henry Homes, 1873] e su quella urdu 
[Claud Field 1910], mentre la più affidabile e completa, basata sull’originale persiano, è quella pubblicata in 
due volumi da Kazi Publications, Chicago, 2009, a cura di Jay R. Crook.
896 Rimando il lettore alle pag. 46-48 della traduzione citata del Kitāb inšā’ ad-dawā’ir, in cui Ibn ʿ Arabī distingue 
quattro gradi di esistenza: entificata, mentale, verbale e scritta. Mentre la prima esclude ciò che è non-esistente, 
le altre tre sono compatibili sia con la non-esistenza che con l’impossibile.
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Se questo è stabilito, sappi che la somiglianza divina è di due tipi: una somiglianza esteriore 
ed una interiore; la prima è nell’uomo in quanto uomo, la seconda è anch’essa nell’uomo, 
non in quanto uomo e basta bensì in quanto è [anche] un Profeta o un Intimo. E come 
alcuni di loro [Profeti ed Intimi] eccellono sugli altri per le stazioni spirituali, così alcuni di 
loro eccellono sugli altri in una parte di questa somiglianza interiore, in conformità a ciò che 
conferisce la stazione di quel Profeta o Intimo.

Comprendi ciò che ti abbiamo indicato in modo allusivo; già ci siamo dilungati riguardo a 
questa somiglianza nel Libro delle regole di governo (897).

Quanto alla somiglianza cosmica essa non è mai attualizzata nell’uomo in modo assoluto, e 
solo una parte di essa si attualizza in lui conformemente alla sua stazione. E se egli la riceve 
tutta in modo completo, ciò non avviene in un solo tempo bensì egli la ottiene cosa dopo 
cosa ed è inevitabile che certe cose vengano a mancare nei suoi confronti per l’ottenimento 
di altre cose. Così è il segreto delle realtà essenziali e dei loro significati, e nel mondo esse 
sono tutte esistenti.

Se senti dire al ṣūfī: “Io sono una copia (nusḫa) del mondo” il significato di ciò non è che tutto 
ciò che c’è [253] nel mondo è in lui nello stesso tempo, bensì che egli è predisposto a ricevere 
tutto ciò che c’è nel mondo, a differenza degli altri esseri, ma in lui vi è solo la maggior parte 
del mondo. Vi sono nel mondo cose che sono nell’uomo in quanto è uomo, come i vegetali, 
gli animali, i minerali, ed altre che sono in lui in quanto è un servitore eletto da Allah, sia Egli 
esaltato, come gli Angeli ed altre cose simili. E così è la somiglianza del cosmo nell’uomo.

Il profitto di questa dimora, se colui che verifica la realizza, è di essere il Polo del suo tempo, 
e se fosse in un tempo diverso dal nostro sarebbe uno che viene indicato [come Profeta]. 
Realizza, figliolo, forse sarai ammesso a questa mansione.

897 Ibn ʿArabī si riferisce al cap. XVII del Kitāb at-tadbīrāt al-ilāhiyya, pag. 316-328 dell’edizione citata, e pag. 
173-180 della traduzione citata.
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[254] La dimora della teofania di Colui che è autosufficiente (898) e senza pari (at-
tagallī aṣ-ṣamadānī al-witrī), e ciò che essa comprende quanto alle Presenze 
divine, alle teofanie, ai segreti, alle stazioni, alle luci ed altro (899)

Sappi, o tu che sei ben diretto ed assistito, che percorri la Via e che hai assunto i tratti di 
carattere divini, che questa teofania di Colui che è autosufficiente e senza pari, la cui entità 
[(ʿayn) o fonte] è ignorata, nascosta dal velo della protezione, è il risultato di una vita per 
coloro che realizzano tra la gente della Via più pura di Allah, e la stazione più elevata e 
nobile, e pochi sono coloro che la ottengono. Per questo non troverai nessuno di coloro che 
realizzano che l’abbia attualizzata né che ne parli, poiché la via verso di essa è difficile ed il 
luogo di attestazione (mašhad) è grande. Essa è tra i più elevati e nobili segreti, la sua fonte 
è la più dolce delle fonti divine e la più squisita, ed il suo svelamento è il più chiaro degli 
svelamenti santissimi ed il più evidente.

Chi, tra i confessori che realizzano, vuole ottenerla deve digiunare di giorno e vivificare con 
lo ḏikr la notte, facendo un ritiro di venti giorni con le relative notti, secondo l’ordinamento 

898 Il termine ṣamadānī è un aggettivo di relazione del nome al-ṣamad, che è uno dei Nomi divini [Cor. CXII-2] 
ed il cui valore numerico, con l’articolo e secondo il computo orientale (1+30+90+40+4), è 165, equivalente 
a lā ilaha illā Allah. Ibn ʿArabī attribuisce a questo Nome diversi significati: nell’introduzione [I 34.33], 
commentando il Nome riportato nel Corano afferma che: “Egli ha negato il corpo”, e nel cap. 71 [I 602.30] 
precisa: “Il servitore è caratterizzato dal fatto di essere colui che fa il digiuno e per questo merita il nome di 
colui che digiuna; poi, dopo avergli attribuito il digiuno, il Vero glielo ha sottratto e lo ha attribuito a Se stesso, 
dicendo: “[Ogni opera del figlio di Adamo gli appartiene] ad eccezione del digiuno, poiché esso appartiene 
a Me”, cioè “la ṣamadāniyya” – che è la trascendenza (tanzīh) rispetto al nutrimento – “non appartiene se non 
a Me, anche se Io te l’attribuisco, ma ti attribuisco solo un aspetto condizionato della trascendenza, e non la 
trascendenza assoluta, che si addice solo alla Mia Maestà”.” Ciò corrisponde ad uno dei 34 significati riportati 
da Faḫr ad-dīn ar-Rāzī nel suo Trattato dei Nomi divini, a pag. 543 della traduzione di Maurice Gloton, al-Bouraq, 
Beirut/Parigi, 2000: “Colui che non mangia e non beve, che nutre e non è nutrito”.
Un secondo significato, che è quello a cui più spesso Ibn ʿArabī fa riferimento e che corrisponde al senso 
originario della radice, è “Colui a cui si ricorre nel bisogno”, “Colui a cui ci si rivolge”, “Colui che si prende 
per sostegno”, come nei capitoli 345 [III 181.33], 433 [IV 45.6] e 558 [IV 294.32, 295.3 e 19] delle Futūḥāt, nel 
cap. IX dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 109 dell’edizione citata, e nel Kitāb kašf  al-maʿnā, a pag. 243 della traduzione di 
Pablo Beneito, pubblicata con il titolo El secreto de los nombres de Dios, Editora Regional de Murcia, 1996.
Un terzo significato è “Colui che non ha simili”, come riportato nei capitoli 71 [I 604.29] e 351 [III 221.17]. 
Infine nel Kitāb al-ʿabādila, a pag. 133 dell’edizione citata, ricorre la seguente definizione dell’aggettivo ṣamadānī: 
“Il servitore ṣamadānī è colui che non ha bisogno di nulla (yastagnī) e del quale non si può fare a meno”, definizione 
che riunisce i due aspetti di trascendenza e di relazione impliciti nel Nome aṣ-ṣamad. Poiché nel cap. 272 [II 
581.19] Ibn ʿArabī precisa che in questa dimora del Libro dei ponenti delle stelle egli non si riferisce all’Attributo 
estrinseco o di relazione [“Colui a cui si ricorre nel bisogno”] ma solo all’Attributo intrinseco o di trascendenza, 
ho tradotto aṣ-ṣamad come “Colui che è autosufficiente” ricordando la definizione usata da René Guénon a pag. 
41 di Aperçus sur l’ésotérisme islamique et le Taoïsme, Gallimard, Parigi, 1973: “Celui qui seul Se suffit à Lui-même 
dans Son absolue plénitude, et de qui dépendent entièrement l’existence et la subsistance de toutes choses, qui 
hors de Lui ne seraient que néant”. 
899 Come riportato nell’introduzione questa sezione è una di quelle che sono state aggiunte dopo la prima 
redazione dell’anno 595 dall’Egira. Allo stesso argomento, con più ampi sviluppi, Ibn ʿArabī ha poi dedicato il 
capitolo 287 delle Futūḥāt [II 636.12].
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della saggezza nella sua applicazione; e quando sono trascorsi i venti [giorni] devi aspettare 
l’ispirazione (wārid) santissima ed il Soffio più prezioso del Misericordioso, fino a che sono 
completati trenta giorni, senza farti prendere dal sonno (900). E se asserisci che la sua insufflazione 
non si è attualizzata nel tuo cuore (rūʿ) e che il Vero non ha determinato per il tuo cuore (fu’ād) 
il suo invio, sappi che il difetto ha avuto luogo per te nella vigilanza (murāqaba): ricorri dunque 
contro la tua anima con il rimprovero, e ricomincia il ritiro dall’inizio, poiché è inevitabile 
l’ottenimento del suo esito, o in modo totale o in modo parziale. E se si completano per te 
la teofania e la stazione, ti apparirà l’insieme dei suoi significati in modo completo ed io ti 
informerò in questo libro, se Allah vuole, di tutto ciò che essa comprende. E se ti manca 
qualcosa di essa chiedi a Lui, sia Egli glorificato: forse la riceverai in modo completo.

Sappi che questa teofania di Colui che è autosufficiente e senza pari ha 83 stazioni ed un 
terzo (901); quanto alla mia affermazione di un terzo della stazione intendo dire che non se ne 
può ottenere se non questa misura.

Tra le dimore essa ha 1000 dimore; [255] tra le Presenze essa ha 4000 Presenze; tra le 
teofanie ha 360.000 teofanie, di cui 180.000 di luce ed altrettante di luminosità (ḍiyā’) (902); tra 
i balenii (lamaḥāt) (903) essa ha 9.640.000 (904) balenii, di cui 4.820.000 di luce ed altrettanti di 
luminosità; tra i gradi elevati e di vicinanza essa ne ha 289.200.000 (905) di cui 144.600.000 
di avvicinamento ed altrettanti di luminosità; tra i segreti essa ne ha 578.400.000 (906), di 
cui 289.200.000 di luce ed altrettanti di luminosità; tra le sottilità essa ha 1.196.800.000 (907) 

900 Nel Kitāb al-ḫalwa, a pag. 42 dell’edizione critica curata da Bakrī ʿAlā’ ad-dīn, pubblicata nel n. 37 della 
rivista Tasavvuf, Ilmî ve akademik araştırma dergisi, Istanbul, 2016, riguardo alla ḫalwa [ritiro] ṣamadāniyya Ibn 
ʿArabī precisa: “La sua durata è di trenta giorni, nelle cui notti non si deve assolutamente dormire e nei cui 
giorni non si deve rompere il digiuno; se capita nel mese di Ramaḍān è meglio, altrimenti va fatto nel mese di 
Muḥarram. Il suo ḏikr è la Sūra al-Iḫlāṣ [CXII]”.
901 Questo numero corrisponde alla dodicesima parte di 1.000.
902 Nel cap. 73, questione CXII [II 107.18] Ibn ʿArabī precisa: “Gli sguardi non sono in grado di percepire la 
luce poiché sono troppo deboli per essa e quindi essa è un velo a se stessa per se stessa. La luminosità non è così 
ed essa è lo spirito della luce”.
903 Il termine lamḥa può significare sia colpo d’occhio, sguardo fuggevole (lamḥat al-baṣar) che balenio di un 
lampo (lamḥa bāriq).
904 Questo numero è il prodotto di 241, valore numerico di amr, per 40.000.
905 Questo numero è il prodotto di 241 per 1.200.000, cioè trenta volte il numero dei balenii.
906 Questo numero è il prodotto di 241 per 2.400.000, cioè il doppio del numero dei gradi. Questo numero 
è attestato dai manoscritti Shehit Ali 1431 e Aya Sofya 2120, mentre tutti gli altri riportano 598.400.000 o 
588.400.000. ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, pur non avendo consultato i due manoscritti menzionati, ha 
adottato questo numero in quanto è la somma dei segreti di luce e di quelli di luminosità.
907 Razionalmente si sarebbe atteso il numero 1.156.800.000, cioè il doppio del numero dei segreti, ma la 
ragione non detta legge in questo dominio e tutti i manoscritti concordano sul numero riportato nel testo, che 
è il prodotto di 17 per 11 per 6.400.000.
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sottilità, di cui 598.400.000 (908) di luce ed altrettante di luminosità; tra le realtà essenziali 
essa ha 2.393.600.000 (909) realtà essenziali di cui 1.196.800.000 di luce [256] ed altrettante 
di luminosità.

Poi in ognuna di queste suddivisioni, ogni segreto, realtà essenziale, sottilità, presenza, dimora 
o teofania ha delle realtà minute (daqā’iq) e fini (raqā’iq) nel numero di ciò che contiene quella 
sezione dei segreti, delle sottilità, o di quello che è.

Realizza, o tu che cerchi, ed assumi i tratti di carattere [divini], può darsi che tu sia ammesso, 
ed attaccati all’ansa più salda (al-ʿurwa al-wuṯqā) (910) che non ha incrinature, ed Allah ti aiuterà 
nel tuo percorso e metterà insieme per te il tuo regno ed il tuo Re. Amen. “E presso Allah è 
la meta del sentiero” (Cor. XVI-9)

[257] La dimora della discesa essenziale (911)

Sappi, figliolo, che se chi vuole che il suo cuore sia la casa del Vero, quanto è Magnificente 
ed Elevato, come Egli, Gloria a Lui, ha notificato secondo l’incomparabilità e la negazione 
della comparabilità, deve volgersi a esso [cuore] e rimuovere ogni danno dovuto a superbia, 
vanagloria ed alle qualità biasimevoli per Legge e per costume che abbiamo menzionato. 
Quando ha rimosso da esso queste qualità lo lavi con l’acqua della purezza d’intenzione (iḫlāṣ) 

908 In tutti i manoscritti si legge 598.800.000, ma entrambi gli editori hanno corretto il numero in quanto il 
doppio di esso non equivale al totale indicato.
909 Questo numero è il doppio del numero delle sottilità. Nell’edizione di ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb si 
legge 2.000.393.600.000 in quanto nei manoscritti Yusuf  Aga 5001, Majles 594, Azhariyya 2101 e Pir Pagaro 
è riportato un mille (alf) in più, che però non compare in nessun manoscritto riguardo al numero dei segreti di 
luce [la metà del totale], anche se nel testo l’editore lo ha aggiunto spiegando che in questo modo i conti erano 
corretti, riportando però in nota il numero 2.393.600.000 in cifre arabe.
910 Questa espressione ricorre in Cor. II-256 e XXXI-22. Nel cap. 330 [III 113.33] Ibn ʿArabī precisa che si 
tratta dell’ansa della sottomissione (islām), ma nel cap. 559 [IV 438.5] aggiunge: “L’ansa [(ʿurwa) o manico] è 
un cerchio in cui si suppongono due sezioni (quṭrān) [cioè due semicerchi] separati da una linea immaginaria. 
L’ansa più salda sei tu e Lui quanto alle sue due sezioni. L’esistenza è spartita tra te e Lui, poiché è suddivisa tra 
Signore e servitore. Il Primordiale è il Signore ed il nuovo è il servitore e l’esistenza è ciò che ci riunisce. “Ho 
suddiviso la ṣalāt in due metà tra Me ed il Mio servitore, sì che metà appartiene a Me e metà al Mio servitore”.”
911 Nel cap. 68 [I 358.10] Ibn ʿArabī afferma: Egli, sia esaltato, ha detto: “Né la Mia terra, né il Mio Cielo 
Mi contengono, ma Mi contiene il cuore del Mio servitore”. Si tratta della Sua discesa nella Sua teofania, 
sia Egli esaltato, verso il cuore del Suo servitore, ed abbiamo già spiegato ciò ne I ponenti delle stelle, riguardo 
alla dimora della discesa essenziale, facente parte della sfera del cuore”, e nel Kitāb al-ḥaqq, a pag. 156 della 
traduzione [parzialmente modificata] pubblicata nel n. 2 di El Azufre Rojo, Murcia, 2015, precisa: “Questa 
Autosufficienza (ṣamadiyya) ha una teofania che la caratterizza, che abbiamo menzionato nel nostro Libro dei 
ponenti delle stelle, riguardo alla sfera del cuore in occasione della discesa essenziale. Chi vuole soffermarsi sulla 
sua forma e sulla modalità dell’ottenimento della teofania di Colui che è autosufficiente e su ciò che essa 
comporta quanto alle realtà essenziali ed alle scienze lo ricerchi in quella sede”.
Entrambi commentatori correlano questa discesa con quella che ha luogo nell’ultimo terzo della notte.
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e della vigilanza, lo stenda a mo’ di tappeto con l’abbassamento e la dipendenza, accenda in 
esso i lumi dei tratti di carattere divini e celesti affinché la luce si estenda in esso e tutti i suoi 
angoli siano illuminati e ponga alla sua porta i due custodi (bawwāb) del tawḥīd e dell’adab ad 
aspettare la discesa del Misericordioso, come Egli ha promesso ad un cuore siffatto.

A questo punto diventa esecutivo alla corte (ḥaḍra) del cuore il comando a cui si deve obbedire, 
[cioè] che non resti emiro (912) che non appaia in mezzo alla sua gente con la sua veste (ḥulla) 
ed il suo turbante e cinto con la sua spada, come [segno di] magnificenza per il regno e come 
magnificazione per l’arrivo del Re, il Vero, e della Sua teofania. E gli eserciti dei propositi 
improvvisi impongono alle loro schiere la lode, la santificazione e l’esaltazione.

E l’emiro della vista si presenta in mezzo alla sua gente e si mette seduto al suo rango, cinto 
della spada del vedere al di là (iʿtibār) e con indosso la veste della verecondia (ḥayā’) ed il 
turbante della vigilanza.

E l’emiro dell’udito si presenta in mezzo alla sua gente e si mette seduto al suo rango, cinto 
della spada dell’affrettarsi all’ascolto elevato e con indosso la veste della presenza (ḥuḍūr) ed il 
turbante del prestar attenzione (muḥāfaẓa).

E l’emiro che percepisce gli odori si presenta in mezzo alla sua gente e si mette seduto al suo 
rango, cinto della spada dell’umiltà (ḫuḍūʿ) e con indosso la veste dell’abbassamento (ḏilla) ed 
il turbante della compunzione (ḫušūʿ).

E l’emiro che sente i gusti si presenta in mezzo alla sua gente e si mette seduto al suo rango, 
cinto della spada della veridicità e con indosso la veste della recitazione (tilāwa) ed il turbante 
dello ḏikr.

E l’emiro del tatto si presenta in mezzo alla sua gente e si mette seduto al suo rango, cinto 
della spada dell’astinenza (ʿafāf) e con indosso la veste dell’astensione (kafāf) ed il turbante 
dell’accontentarsi (qanāʿa) e della rinuncia (zuhd).

912 Alla fine della prima parte del capitolo dedicato alla sfera del cuore Ibn ʿArabī aveva precisato che gli emiri 
“sono dieci, cinque appartenenti al Mulk e cinque al Malakūt. Gli emiri del Malakūt si chiamano spiriti, e gli 
emiri del Mulk si chiamano sensi, come il senso della vista, il senso dell’udito, il senso dell’odorato, il senso del 
gusto ed il senso del tatto; quanto agli emiri spirituali essi sono lo spirito vitale, lo spirito dell’immaginazione, lo 
spirito del pensiero, lo spirito razionale e lo spirito santo. E quando a ciascuno di questi emiri del cuore viene 
applicato il comando divino, questi si affrettano a conformarsi a ciò che è loro arrivato in base alla loro realtà 
essenziale. Quanto agli ambasciatori (sufarā’) essi sono i propositi improvvisi ben noti”.
L’emiro è letteralmente colui che comanda; nel cap. 2 [I 62.33] Ibn ʿArabī precisa: “Il ministro (wazīr) è la sede 
degli attributi dell’emiro e l’attributo che è proprio solo dell’emiro è il segreto del governo (tadbīr), da cui sono 
derivati gli attributi. L’emiro sa complessivamente ciò che egli emana per lui [per il ministro] dal suo attributo 
[proprio] e dal suo atto, mentre il ministro non ha scienza di quello se non in modo distintivo, e questa è la 
differenza”.
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E quando gli emiri dei sensi hanno preso i loro ranghi, stando seduti diritti, e gli emiri 
spirituali dal loro ordinamento tornano [258] da loro [gli emiri dei sensi] verso i loro ranghi, 
lo spirito vitale si presenta in mezzo alla sua gente, cinto della spada della rettitudine e con 
indosso la veste dell’enumerazione (iḥṣā’) ed il turbante della discesa (tanazzul) e dei favori 
(alṭāf).

E lo spirito dell’immaginazione si presenta in mezzo alla sua gente, cinto della spada della 
fedeltà (amāna), e con indosso la veste della circospezione (iḥtirās) ed il turbante dell’attesa 
(intiẓār).

E lo spirito della ragione si presenta in mezzo alla sua gente, cinto della spada della necessità 
(wuğūb), e con indosso la veste della possibilità (ğawāz) ed il turbante dell’impossibilità (iḥāla) 
(913).

E lo spirito del pensiero si presenta in mezzo alla sua gente, cinto della spada della critica 
(naqd), e con indosso la veste della distinzione (tamyīz) ed il turbante del dare la preponderanza 
(tarğīḥ).

E lo spirito della santità si presenta in mezzo alla sua gente, con indosso la veste dell’Intimità ed il 
turbante della Profezia, cinto della spada della Missione, sullo Sgabello dell’Incomparabilità, 
e con in mano il bastone dell’adab.

E quando anche gli emiri spirituali hanno preso i loro ranghi, le parole buone (al-kalim aṭ-
ṭayyib) (914) montano sul burāq dell’opera integra, che le innalza all’orizzonte più elevato e 
quando è arrivato esse scendono dal suo dorso e cadono in prosternazione presso la porta 
della Presenza divina. Esce allora verso di esse il segreto e apre loro la porta, ed esse entrano, 
fanno un solenne atto di omaggio e lodano [il Signore]. Ed il Vero dice loro: “Per cosa 
siete venute?” ed esse rispondono: “Invero il cuore di un tale che Tu hai ordinato ai nobili 
pii (al-kirām al-barara) (915) di purificare, è puro per l’effetto che ha avuto il comando, a cui 
si deve obbedire, [impartito] tramite la lingua del nobile Inviato, Muḥammad, che Allah 
faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, e la sede purificata è santificata dalla servitù 
d’elezione, ed i servitori che governano il suo regno hanno preso i loro ranghi, glorificando 

913 Questo termine viene usato da Ibn ʿArabī sia nel senso di impossibilità, che di mutamento. Al-Kurdī lo 
interpreta in quest’ultimo senso, ma poiché i criteri di giudizio della ragione consistono nel necessario, nel 
possibile e nell’impossibile ho preferito il primo significato.
914 Riferimento a Cor. XXXV-10. Nel cap. 308 [III 33.12] Ibn ʿArabī precisa: “[…] e queste opere si 
manifestano nelle forme di cavalcature, e se sono integre salgono con esse [le parole buone] verso l’ʿIlliyyūn. 
Egli, sia esaltato, ha detto: “Verso di Lui si innalzano le parole buone” (Cor. XXXV-10) cioè gli spiriti buoni 
che sono le Parole (kalimāt) di Allah”. Al riguardo si può consultare la nota 29.
915 Questa espressione ricorre in Cor. LXXX-16, ed Ibn ʿArabī la riferisce ad una categoria di Angeli [cap. 68 
(I 358.10)] o di spiriti [cap. 157 (II 255.26)].
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e lodando, “essi non temono il biasimo di un accusatore” (Cor. V-54), ed i doni divini ed i 
favori santi già li hanno sommersi”.

Ed ecco l’appello [divino]: “Scendete e ritornate a quella sede pura [il cuore], annunciando 
la Mia discesa verso di essa, e portate con voi il dono della venerazione e della modestia 
(iḥtišām)”.

Ed il tuo Signore viene all’ombra delle nubi (916), con gli Angeli schierati in ranghi (917) ed 
i Profeti a gruppi [259]; nelle loro [dei Profeti] mani vi sono i piatti dei segreti e le tavole 
imbandite delle scienze con le stoviglie delle luci, ed essi fanno scendere tutto ciò in quella 
sede nobile e santissima, mentre il Vero Si manifesta nel Cielo di: “Non c’è cosa simile 
a Lui” (Cor. XLII-11), distende le due mani di: “Sia glorificato il tuo Signore, il Signore 
dell’inaccessibilità, rispetto a ciò che essi descrivono” (Cor. XXXVII-180) ed invita i citati 
emiri del Califfo, uno per uno, a prendere da quelle tavole imbandite e dai piatti nella misura 
dei loro ranghi e di ciò che conferiscono le loro realtà essenziali. E quando si sono nutriti, 
essi prendono le coppe dell’amore e quando hanno bevuto, Egli, quanto è Magnificente ed 
Elevato, foggia su di loro le vesti dello splendore della dipendenza (918).

Poi ordina che vengano sollevati i veli (919) della lontananza ed il Signore Si manifesta ed i 
servitori si estinguono e cadono in prosternazione. Egli li chiama: “O Miei Intimi, sollevate 
i vostri capi. Questa è la dimora in cui colmo di favori i Miei servitori: gioite della Mia 
contemplazione. O Miei servitori, vi ho donato i Miei Attributi e li avete santificati, vi ho 
fatto carico del Mio pegno e l’avete ottemperato, ho eretto per voi il Sentiero e non vi siete 
scostati da esso, e ho imposto per voi dei limiti e non li avete trasgrediti”.

Ed essi dicono: “Signor nostro, è per mezzo di Te che abbiamo santificato, è per mezzo di Te 
che abbiamo portato [il pegno] e l’abbiamo ottemperato (addaynā) (920), è per mezzo di Te che 

916 Questa espressione ricorre in Cor. II-210, ove è riferita alla venuta del Vero, insieme agli Angeli, nel Giorno 
della Resurrezione. Nel cap. 34 [I 215.29] Ibn ʿArabī assimila queste nubi alla Nube (ʿamā’) in cui si trovava il 
Signore prima di creare la creazione.
917 Riferimento a Cor. LXXXIX-22.
918 Nel cap. 291 [II 654.4] Ibn ʿArabī afferma: “Il nostro discorso riguarda solo questa dimora mondana, 
che la sede del velo ad eccezione dei conoscitori, poiché essi hanno la stazione dell’aldilà in questo mondo, 
e possiedono lo svelamento e la contemplazione. […] Essi sono nell’aldilà per regime ed in questo mondo in 
modo sensibile; e sono nell’aldilà come rango (makāna) ed in questo mondo come luogo (makān). Poi questo 
continua per loro nell’aldilà, dalla tomba fino al Paradiso e nelle dimore intermedie, e ciò corrisponde al Suo 
detto, sia Egli esaltato: “A loro spetta la buona novella nella vita di questo mondo”, che consiste nella loro 
contemplazione di ciò che abbiamo menzionato, “e nell’aldilà” (Cor. X-64) dalla tomba fino al Paradiso, ed è 
una beatitudine continua”.
919 In entrambe le edizioni il termine ḥuğub è al nominativo, malgrado sia retto da rafʿ, sollevamento.
920 ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb ha adottato la lettura waddaynā, attestata dai manoscritti Yusuf  Aga 5001, 
Bayazid 3750, Shehit Ali 1351 e Pir Pagaro; non sono riuscito a trovare un significato di questo termine che 
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abbiamo seguito [il Sentiero] ed è per mezzo di Te che abbiamo avuto successo, se non fosse 
stato per il Tuo sostegno e la Tua Sollecitudine, non avremmo potuto farlo” (921).

Ed Egli dirà: “O Miei servitori, vi ho abbeverato con la bevanda del gioire nei comportamenti 
[virtuosi], e voi avete glorificato di notte e di giorno senza interruzione. Questa è la Mia 
buona novella per voi in questo mondo, come vi ho fatto sapere nel Mio Libro prezioso: “A 
loro spetta la buona novella nella vita di quaggiù e nell’aldilà” (Cor. X-64)”.

Osserva, figliolo, quanto è eccelsa questa stazione, e ciò a cui ti fa arrivare il seguire 
Muḥammad, su di lui la Pace. Invero Allah, sia Egli esaltato, non ha garantito la buona 
novella se non a coloro che ha descritto dicendo: “Coloro che credono e [260] che sono 
timorati. A loro spetta la buona novella” (Cor. X-63 e 64), ed ha detto: “Annuncia la buona 
novella ai Miei servitori che prestano ascolto alla Parola e che seguono ciò che di meglio è in 
essa” (Cor. XXXIX-17 e 18).

Non è possibile che io ti descriva, o che ti vengano descritti o definiti [da altri] i segreti che Allah 
ti ha donato in questa discesa: essi sono troppo elevati per essere enumerati e compresi (922).

Avevo un cuore e quando se n’è andato il corpo è rimasto il ricettacolo delle cagioni (ʿilal).
Era una luna piena che si levava, quando arrivò all’occidente del tawḥīd (923), poi tramontò (afal) 
(924).

fosse coerente con il testo, mentre nella frase precedente ricorre proprio il verbo ottemperare.
921 Nel cap. 503, dopo aver ricordato che la Personalità del Verò è l’udito del servitore, la sua vista e tutte le 
sue facoltà, Ibn ʿArabī afferma [IV 141.9]: “Egli ci ha chiesto di consegnare [(nuḫliṣu) lett. purificare] a Lui 
l’atto di adorazione, poiché per mezzo dell’atto di adorazione noi siamo servitori, e non siamo servitori se non 
per mezzo della Sua Personalità, e quindi consegniamo [a Lui] la servitù. La purificazione di essa consiste nel 
dirGli: “Tu sei Lui tramite il Tuo Io e Tu sei Lui nel mio io; non ci sei dunque che Tu, e Tu sei chiamato Signore 
e servitore”. 
922 Nel riportare la poesia che segue Ibn ʿArabī ha premesso nel suo Dīwān questa frase: “Egli ha anche detto 
sul tema dello stato di Mosè” [pag. 25 dell’edizione di Bulāq del 1855, e pag. 28 dell’edizione Dār al-kutub al-
ʿilmiyya, Beirut, 2002].
923 Il levarsi della luna piena corrisponde al momento in cui il sole tramonta ad occidente.
924 Per entrambi i commentatori si tratta di un riferimento a Cor. VI-76 a 78: “Quando la notte divenne scura 
per lui [Abramo] vide una stella e disse: “Questo è il mio Signore”, ma quando tramontò disse: “Non amo le 
cose che tramontano”. Poi quando vide la luna sorgere disse: “Questo è il mio Signore”, ma quando tramontò 
disse: “Se il mio Signore non mi guida sarò certamente tra coloro che sono sviati”. Poi quando vide il sole 
sorgere disse: “Questo è il mio Signore, questo è più grande”, ma quando tramontò disse: “O mia gente, io sono 
immune da ciò che associate”.
Nel cap. 378 [III 488.22] in una sua poesia Ibn ʿArabī afferma: “Era come [gustare] l’aceto dopo il miele e il 
lume se ne andò da me e tramontò (afala), ed apparve l’oscurità di una notte buia che lasciò in eredità al cuore 
le cause seconde delle cagioni. Dissi: “O mio Signore”, ed Egli disse: “Eccomi da te, che cosa desideri?”. Io 
risposi: “Una luce per mezzo di un’opera”. Il Vero sapeva ciò che gli avevo detto. Disse: “È una porta chiusa”. 
Dissi: “Certo”. Dissi: “Donami la Tua luce pura per me” ed apparve la luce che non si può esemplificare, nel 
mio cielo, poi nella mia Terra e poi in ciò che c’è tra questi due”.
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Colui che è svenuto nel giorno della montagna (925) fece aumentare in esso [cuore] il desiderio del suo 
Signore,
ed esso non cessò di lamentarsi per il desiderio amoroso e per la lontananza, la notte di lunedì (926), 
finché non arrivò (ittaṣal)
e si avvicinò (danā) ad una Presenza che non cessa di elargire agli spiriti il segreto dell’eternità.
Quando si avvicinò bussò alle porte. Venne detto: “Chi sei?” ed esso rispose: “Il verecondo (ḫağil) 
(927)”.
Venne detto: “Benvenuto”. La porta venne aperta e quando entrò
cadde in prosternazione davanti alla Sua Presenza, e la traccia (rasm) della permanenza venne 
cancellata e scaturirono (insağal) [le lacrime] (928).
Ed esso [cuore] si rammaricò (šakā) del patto (929) ed arrivò l’appello: “O Mio piccolo servitore, è 
cessato il tempo dell’opera,
alza la tua testa. Questa è la Mia Presenza ed Io sono il Vero, quindi non spostarti (lā tantaqil) (930).

925 Riferimento all’episodio in cui Mosé svenne quando il suo Signore Si manifestò alla montagna, riportato 
in Cor. VII-143. 
926 Nel suo commento aṣ-Ṣalāḥī spiega che lunedì è il giorno in cui il Profeta nacque, emigrò dalla Mecca, 
fece il viaggio celeste e quello in cui morì. Nel cap. 291 [II 652.33] Ibn ʿArabī afferma che: “il petto (ṣadr) dei 
giorni è lunedì”, e nel seguito del testo che stiamo traducendo [La dimora dei giorni stabiliti] precisa: “Di lunedì 
Adamo, su di lui la Pace, indirizza verso di esso [cuore] un segreto per mezzo del quale esso ha scienza del 
motivo per cui le stazioni spirituali diminuiscono o si accrescono nei confronti di coloro che percorrono la via, 
ed ha scienza per svelamento della discesa del Vero”.
D’altra parte “la notte di lunedì” è letteralmente “la notte del due”, cioè della dualità e della separazione 
dall’Uno.
927 Nel cap. 351, dopo aver menzionato il detto profetico: “Chi desidera incontrare Allah, Allah desidera 
incontrarlo, e chi aborre dall’incontrare Allah, Allah aborre dall’incontrarlo”, Ibn ʿArabī precisa [III 223.11]: 
“Chi ha vergogna di incontrare Allah, Allah lo tratta in modo familiare e fa cessare la sua verecondia (ḫağal). 
Ciò che porta il servitore ad avere vergogna non è altro che la trasgressione che si è manifestata tramite lui, o 
il venire meno al dovere dell’obbedienza, non c’è altro. La familiarità (uns) del Vero consiste nel dirgli: “O Mio 
servitore, tutto ciò ha avuto luogo solo per il Mio Decreto e la Mia Misura, e tu sei il ricettacolo dello svolgersi 
del Mio Regime” ed il servitore si consola per questa frase”; e nel cap. 69 [I 524.33] afferma: “Se l’aspirante 
si tiene lontano dal suo Maestro perché si vergogna di fronte a lui per un fallo che ha commesso o per una 
svogliatezza che gli è capitata, è come il divorzio che può essere revocato, poiché il regime della venerazione 
verso il Maestro da parte dell’aspirante non è venuto meno, anche se egli sta lontano da lui o se il Maestro si 
ritira da lui per correggerlo. Un mastro incontrò un suo discepolo che aveva commesso un fallo e si vergognava 
di stare con il Maestro, per cui lo evitava; quando lo incontrava si vergognava e prendeva una strada diversa 
da quella del suo Maestro, ma quando il Maestro lo incontrò lo afferrò e gli disse: “Figliolo, non stare in 
compagnia di chi vuole vederti impeccabile: in momenti come questo c’è bisogno del Maestro”. Così fece 
cessare la verecondia che lo aveva colpito ed egli tornò al suo servizio”.
928 Questo verbo è la settima forma del verbo sağala, versare [l’acqua o le lacrime], e può significare sia scaturire 
che essere versato, come il sinonimo inṣabba segnalato da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb in nota al testo.
929 Non si tratta di rammaricarsi di avere stretto il patto, bensì di non averlo ottemperato in modo perfetto. Ciò 
si ricollega con la verecondia mostrata dal cuore al cospetto di Allah.
930 Nella sua edizione Abrār Aḥmad Shāhī legge lā tantafil, cioè “non fare più di quanto è prescritto”, che è in 
contraddizione con quanto affermato alla fine del verso precedente. La lettura lā tantaqil è peraltro confermata 
da tutti i manoscritti che ho consultato, malgrado l’editore affermi in nota che nella maggior parte di essi si 
legge lā tantafil.
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Alza la tua testa. Che cosa desideri? Dissi: “O mio Padrone, la discesa del termine (ağal) [cioè la 
morte], 
la mia prigione è durata molto!” Ed Egli disse: “Muori, e sappi che nella prigione vi è il raggiungimento 
della cosa sperata”.
O mio cuore, sei arrivato a Lui; diGli come un amante che ha preso confidenza:
“Se non fosse per il mio Trono non ci sarebbe: “Egli Si è assiso”, e grazie alla mia luce è possibile fare 
la similitudine (maṯal)” (931).

[261] La dimora della modalità dell’ascolto dal Vero

che fa parte delle stazioni di coloro che percorrono la Via

Essa è una dimora che dà un immenso profitto e fa parte delle dimore del cuore. Essa è 
connessa con la Presenza dell’ascolto, ma la sua sede propria è questa. In questa dimora è 
facile fare passi falsi per chi non l’ha veramente realizzata ed è privo di un Maestro che lo 
guidi: ai nostri tempi molti di coloro che entrano in questa stazione commettono dei passi 
falsi e cadono in un abisso di rovina. 

La spiegazione di ciò è che in questa nobile Via vi è una stazione nella quale l’aspirante 
ottiene come frutto l’ascolto dal Vero e non vede nessuno nell’esistenza che gli rivolga la 
parola se non Allah, sia Egli esaltato, ed egli quindi si conforma a tutto ciò che gli viene 
ordinato (932). 

Tra coloro che hanno realizzato questa stazione c’era Ḫayr il tessitore (nassāğ) (933); quando 
ottenne il frutto di questo proposito, cioè di ottenere questa stazione e di attualizzarla, venne 

931 Entrambi i commentatori correlano quest’ultima frase con il versetto della Luce (Cor. XXIV-35): “Allah è 
la Luce dei Cieli e della Terra. La similitudine della Sua Luce è una nicchia …”.
932 Ibn ʿArabī accenna a questa stazione nei capitoli 22 [I 179.16], 73 [II 21.31], 277 [II 600.14], ove precisa 
che essa è la sua Via e che è propria dei Solitari, 310 [III 39.21], 315 [III 59.23], e 558 [IV 233.14] delle Futūḥāt, 
nel Kitāb an-nasā’iḥ, a pag. 258 dell’edizione pubblicata nel terzo volume delle Rasā’il, Širkat al-quds, Il Cairo, 
2017, ove afferma: “L’ascolto dal Vero riguardo ad opere contrarie alla Legge, se chi ascolta non sa che si tratta 
di un discorso di probazione e non lo compie, non è affidabile”, e nel Libro delle risposte arabe, a pag. 363 della 
traduzione citata, ove afferma: “Per questo ti ha raccomandato l’adab nel dare la risposta, e l’abbassamento e la 
quiete, in quanto colui che parla con te è il Vero per mezzo delle lingue dei Suoi servitori e questa è un stazione 
tutta di prova, pochi se ne salvano; abbiamo dedicato ad essa un capitolo, cioè una sezione, del Libro dei ponenti 
delle stelle, che spiega come sfuggire alle insidie di questa stazione, congiuntamente alla sua realizzazione”.
933 Nato nell’anno 202 dall’Egira a Sāmarrā’, morì all’eta di 120 anni a Bagdad. Fu compagno di al-Ğunayd 
e si chiamava Abū l-Ḥasan Muḥammad ibn Ismāʿīl finché un giorno, durante il suo viaggio verso la Mecca 
per compiere il pellegrinaggio, un uomo lo fermò alle porte di Kūfa e gli disse: “Tu sei il mio servitore ed il tuo 
nome è Ḫayr”. Egli non fece obiezioni e restò con lui, impiegato come tessitore, per alcuni anni finché l’uomo 
non gli disse: “Tu non sei il mio servitore ed il tuo nome non è Ḫayr”. Su di lui si può consultare il Kitāb ṭabaqāt 
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subito messo alla prova: egli incontrò un uomo che gli disse: “Tu sei il mio servitore ed il 
tuo nome è Ḫayr”, ed egli ascoltò questo dal Vero, poi, dopo questo, l’uomo che lo aveva 
impiegato per anni nella tessitura gli disse: “Tu non sei il mio servitore ed il tuo nome non è 
Ḫayr”. 

Se Allah vuole, ti spiegherò la modalità di realizzazione di questa stazione, affinché tu non 
faccia passi falsi in essa, con l’aiuto di Allah. Devi sapere, figliolo, che se Allah ti accorda di 
arrivare a questa dimora, ed io sono con te, Allah ti risparmierà il Suo inganno (makr), e se 
io non sono con te Allah ti faciliterà, tramite la mia lingua, di liberarti dall’inganno di questa 
dimora. 

Essa consiste nel fatto che l’uomo vuole non ascoltare assolutamente nulla dalla sua anima né 
da ciò che si presenta nel suo proposito, poiché tutto ciò deriva dalla sua passione, non essendo 
egli ancora realizzato nella Via, [262] ed è quindi prigioniero della sua passione, anche se 
si sforza di operare bene. Non vedi che Ḏū-n-nūn [al-Miṣrī] (934) ha detto: “Ogni opera che 
non procede da una tradizione [(aṯar), lett. traccia lasciata] è la passione dell’anima”? (935) 
Effettivamente anche se ti caricassi sulle spalle le montagne inamovibili e sopportassi delle 
prove che nessun altro ha mai sopportato non saresti in questa dimora, poiché in tutto ciò sei 
tu a disporre con la tua volontà e per la passione della tua anima, e questo non è gravoso per 
l’anima. Ciò che è molto gravoso e difficile per l’anima è solo sottomettersi ad altro che se 
stessa, poiché per sua natura essa è portata alla supremazia ed alla ricerca della preminenza, 
e quando viene posta in second’ordine e diventa subordinata al dominio ed al potere di un 
altro, costretta a fare secondo la volontà dell’altro, adeguandosi a ciò che le viene ingiunto 
come ordine e divieto, tutto ciò diventa penoso e duro per essa, anche se in realtà è facile. 

Questa dimora di cui stiamo parlando è per l’anima come morire alla sua volontà, e tra le 
sue condizioni, come di altre dimore, vi è quella che solo chi ha un Maestro può praticarla 
ed entrare in essa. Chi ha un Maestro questi è il suo medico, per le malattie che insorgono in 
coloro che la percorrono [la dimora]. [263] 

aṣ-ṣūfiyya di as-Sulamī, a pag. 247-250 dell’edizione pubblicata da Dār al-kutub al-ʿilmiyya, Beirut, 2003.
934 Celebre ṣūfī nato a Aḫmīm, in Egitto, nell’anno 179 dall’Egira e morto a Ğīza nell’anno 245, all’età di 
66 anni. Ibn ʿArabī lo menziona 40 volte nelle Futūḥāt ed ha raccolto e commentato i suoi detti nel Kitāb al-
kawkab ad-durrī fī manāqib Ḏī n-Nūn al-Miṣrī, tradotto da Roger Deladrière col titolo La vie merveilleuse de Dhû-l-
Nûn l’Egyptien, Sindbad, Parigi, 1988, a sua volta tradotto in castigliano come La maravillosa vida de Dhu-l-Nun, el 
Egipcio, Editorial Sufi, 2016. 
935 Questo detto era già stato menzionato in precedenza [vedi nota 401]. Ibn ʿArabī lo riporta anche nel Kitāb 
an-nasā’iḥ, a pag. 261 dell’edizione citata, ove però lo attribuisce ad aš-Šiblī. 
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Due eminenti Maestri hanno realizzato pienamente questa stazione: Abū ʿAbd Allāh al-
Gazzāl (936), che stava ad Almeria, Allah abbia misericordia di lui, ed Abū Madyan, che stava 
a Biğāya. 

Sappi, figliolo, che l’entrata in questa stazione, ed in qualsiasi altra stazione, non è altro che un 
patto (ʿaqd) che l’uomo contrae con Allah, sia Egli esaltato, ed a cui vincola se stesso: attieniti 
dunque ad esso e non infrangerlo, poiché saresti tra i perdenti, “coloro che infrangono il 
patto di Allah dopo averlo contratto” (Cor. II-27). Lo stato di coloro che entrano in questa 
stazione è di due tipi: c’è chi viene messo alla prova in essa e chi non viene messo alla prova. 
Colui che non viene messo alla prova in essa è preservato ed assistito dal suo stato, ed egli si 
immagina, per la sua esperienza (ḏawq), che è la realtà essenziale della stazione a conferire 
ciò e che nessuno viene mai messo alla prova in essa, negando quindi che tale prova esista. 
Questa è una mancanza da parte sua, tuttavia egli è veridico poiché è un ṣūfī e non asserisce 
se non ciò che ha gustato e contemplato, e non parla se non del suo stato. Ed è così che ti 
risponde se lo interroghi sul suo negare la messa alla prova; bisogna allora dirgli: “Ciò che hai 
trovato è esatto, ma il giudizio che ne ricavi è senza dubbio un errore. Evitalo e correggilo, 
attenendoti a ciò che hai gustato e tacendo di ciò di cui non hai scienza, e rimettiti (sallim) 
come ci si rimette (sullima) a te” (937). 

Coloro che Allah mette invece alla prova sono di due categorie: coloro che vengono messi alla 
prova per sollecitudine, interessamento e benevolenza al fine di una elevazione nella stazione e 
di un accrescimento nella scienza, e coloro che vengono messi alla prova per essere rimandati 
alla più bassa delle dimore. [264] La forma in cui egli viene messo alla prova in questa 
stazione è ad esempio che gli si presenti una giovane che gli ordina di avere rapporti sessuali 
con lei, o che gli ordina di bere una coppa di vino, o di uccidere un uomo o di commettere 
qualcosa che è proibito dalla Legge: se egli compie uno di questi atti disobbedisce, pecca e 
viene ricacciato verso la più bassa delle dimore, e se rifiuta di compierlo manca al suo patto 
con Allah, ed è quindi tra due fuochi. 

936 Su questo Maestro andaluso, morto ad Almeria nell’anno 581 dall’Egira, si può consultare lo studio di 
Fernando Velázquez Basanta, Al-Imāra al-Andarašiyya: Un principado andalusí tres veces fallido, pubblicato nel n. 58 
della rivista Miscelánea de Estudios Árabes y Hebraicos, 2009, in cui a pag. 324-328 traduce le notizie riferite su di lui 
e su suo figlio, entrambi soprannominati al-Gazzāl, da Ibn Abbār e da altri storici. Ibn ʿArabī lo menziona nei 
capitoli 37 [I 228.5], ove precisa che era discepolo di Ibn al-ʿArīf, 119 [II 201.18] e 560 [IV 550.20 (riportato 
nella nota 687)] delle Futūḥāt, nella Risālat rūḥ al-quds, a pag. 278 e 286 dell’edizione citata, nel Kitāb muḥāḍarat 
al-abrār, a pag. 240 e 254 del secondo volume dell’edizione citata, e nel Dīwān, a pag 250 del secondo volume 
dell’edizione curata da ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, Dār Nīnawā, Damasco, 2021, ove riporta una poesia 
scritta in risposta ad Abū ʿAbd Allāh al-Gazzāl.
937 Al-Kurdī interpreta questa espressione come: “Rimettiti a ciò che dicono coloro che hanno più scienza di 
te come essi si rimettono a te in ciò che affermi”.
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Se Allah vuole, spiegheremo riguardo a questa stazione come egli possa mantenere il patto 
che ha contratto con Allah, sia Egli esaltato, senza intraprendere qualcosa di proibito e 
commetterlo, salvaguardando così la stazione, e senza che essa risulti divisa per lui, sì che egli 
ascolta dal Vero riguardo ad una cosa e non ascolta riguardo ad un’altra, poiché la dimora 
non ammette questo, ma ascoltando da Lui in ogni cosa. 

A colui che obietta dicendo: “Questo postulante (ṭālib) ha impegnato con un patto la sua 
intenzione a conformarsi a ciò che gli dice il Vero, a meno che in quel discorso non gli venga 
ordinato di commettere una cosa proibita”, si deve rispondere: “Non è come dici, egli ha 
soltanto impegnato la sua intenzione all’ascolto dal Vero, in modo assoluto senza restrizioni”. 
E se egli chiede come ciò sia possibile noi rispondiamo che quando l’aspirante vuole mantenere 
il suo patto in questa stazione senza commettere un atto proibito, se Allah lo mette alla prova, 
a colui che gli dice: “Bevi questo vino o compi adulterio con questa ragazza, poiché se non 
lo fai infrangi il tuo patto con Allah, sia Egli esaltato”, deve rispondergli: “Lungi da me! Anzi 
sono certo, per la mia stazione nell’ascolto dal Vero da fuori e non da dentro di me, che Allah, 
sia glorificato, Si è rivolto a me e mi ha parlato tramite la lingua del Suo Profeta Muḥammad, 
che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ordinandomi di non fare ciò che hai 
menzionato, e quando ho ascoltato questo discorso profetico ho detto: “Ho ascoltato ed ho 
obbedito (938), facendo un patto di obbedienza con Allah. Ed io non ho smesso di realizzare 
questa mia stazione nell’ascolto dal Vero, poiché colui che ha parlato [cioè il Profeta] [265] 
“non parla per passione” (Cor. LIII-3). Ma poiché ho realizzato questa stazione in questo 
ascolto, e l’ho asserito, il Vero ha voluto mettermi alla prova per far conoscere alla mia anima 
il suo atteggiamento riguardo a ciò, e mi ha trovato, sia lode ad Allah, ossequiente a quel 
patto che avevo contratto quando avevo ascoltato da Lui. E questo discorso che diceva: “Bevi 
questo vino e fai ciò che ti è stato proibito di fare” l’ho sì ascoltato dal Vero ma si tratta di un 
ascolto di probazione da parte Sua nei miei riguardi, [per vedere] se mi arresto o meno al 
Suo limite, che mi ha fatto ascoltare tramite la lingua di colui che è impeccabile [il Profeta]. 
Egli, sia esaltato, ha detto: “E Noi vi metteremo alla prova per sapere chi di voi si sforza e chi 
è paziente, e per testare le vostre notizie” (Cor. XLVII-31), ed ha detto: “[…] per provare chi 
di voi agisce meglio” (Cor. XI-7).

Non mi sono quindi allontanato da questa stazione, né mi sono scostato dal mio patto in 
queste due cose, cioè nei due discorsi contraddittori, bensì li ho messi insieme, e la lode spetta 
ad Allah, ed ho considerato il discorso dell’impeccabilità come derivante dalla Madre del 
Libro, che è presso di Lui, ed ho considerato il discorso della messa alla prova come derivante 
dalla Tavola della cancellazione e della conferma, e come potrebbe essere altrimenti dato 
che Egli, sia esaltato, ha detto: “La Parola non cambia presso di Me” (Cor. L-29)? E quando 

938 L’espressione: “Abbiamo ascoltato ed abbiamo obbedito”, indicante una delle caratteristiche fondamentali 
del credente, ricorre quattro volte nel Corano: II-285, IV-46, V-7 e XXIV-51, oltre che in molti ḥadīṯ.
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Egli mi ha detto questo ho saputo che ogni discorso che contrasta ciò che Egli mi ha detto 
tramite la lingua dell’impeccabile, è solo un discorso di probazione. E se non fosse che mi 
trovo nella stazione dell’ascolto dal Vero, direi alla persona tramite la cui lingua mi è stato 
rivolto il discorso riguardo a questa azione riprovevole che egli è un demone nel dire ciò, ma 
la realtà essenziale di questa stazione mi impedisce di farlo. Quindi per me nei due discorsi 
sono validi sia l’ascolto dal Vero che l’osservanza dei due patti”.

Il ṣūfī dunque in questa stazione ascolta e si conforma a ciò che ha ascoltato, ma solo 
nelle faccende che sono lecite, ed in questo modo si libera dalla passione della sua anima, 
attenendosi in quello all’ordine di un altro. Ad esempio un uomo gli dice: “Scavami un 
pozzo”, o “Cura il mio giardino”, o “Prendi questa missiva e vai [266] con essa da un tale in 
una certa città”; tutte queste cose è lecito per Legge sia farle che tralasciarle e questa stazione 
gli impone di farlo a questa condizione: che ascolti dal Vero e faccia.

Non vedi Ḫayr il tessitore: [l’uomo] gli disse: “Tu sei il mio servitore e Ḫayr è il tuo nome”, 
e lo impiegò nella tessitura per anni e poi lo lasciò andare. Tutto ciò era lecito per Ḫayr, e se 
l’uomo avesse voluto venderlo Ḫayr non glielo avrebbe lasciato fare, poiché l’uomo sarebbe 
incorso in una cosa proibita, cioè la vendita di un uomo libero che la Legge non consente di 
vendere. Ma egli lo impiegò e poi lo lasciò andare [senza venderlo].

E questa è la purificazione (taḫlīṣ) per mezzo della scienza, che è più elevata della purificazione 
per mezzo dello stato e più perfetta.

Realizza questa sezione, poiché essa fa parte delle dimore elevate del cuore, in quanto egli 
non vede in essa altro che Allah che colloquia, e sia lode ad Allah, il Signore dei Mondi.
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[267] Le dimore dei doni e dei regali

La dimora dell’eredità dell’informare (inbā’) (939), in modo speciale

Sappi, figliolo, che quando il cuore si libera e si purifica, e si eleva alle dimore che abbiamo 
menzionato ed alle teofanie di cui si è detto prima, il Vero lo fa sostare in un occultamento 
(gayba) in cui lo attrae a Sé con un’attrazione totale. Egli lo fa sostare in quell’occultamento 
in 123.626 (940) soste diverse, ed in ogni sosta gli regala tra i segreti quanto Allah gli aveva 
assegnato nella sua razione (širb). Questi segreti fanno parte dei forzieri della gelosia (gayra) 
[divina] ed essi sono accuratamente nascosti presso gli iniziati; non c’è affatto modo che noi 
li palesiamo e non li sa nessuno al di fuori di loro, che hanno fatto un patto solenne di non 
rivelarli. Ma quando al cuore risultano questi segreti, come ti ho menzionato, esso li realizza 
nel suo interno; la realizzazione (taḥaqquq) all’interno corrisponde alla caratterizzazione 
(taḫalluq) all’esterno, e quindi l’opera dell’interno è una realizzazione e l’opera dell’esterno è 
una caratterizzazione (941).

La realizzazione è duplice: una realizzazione di svelamento da cui deriva la caratterizzazione, 
ed una realizzazione che risulta dalla caratterizzazione. Ma se hai realizzato questa seconda 
realizzazione, troverai che a sua volta essa determina un’altra caratterizzazione per una 
realizzazione [successiva]; quindi ogni realizzazione è condivisa da due caratterizzazioni: tra 
una caratterizzazione che essa determina ed una caratterizzazione di cui la realizzazione è 

939 Nel cap. 339 [III 153.21] Ibn ʿArabī precisa: “Ciò che può essere frutto di acquisizione (muktasab) è solo il 
percorso e l’arrivo alla porta [il resto è dono e regalo]; quanto a ciò che è dietro la porta, coloro che arrivano ad 
essa non sanno per cosa viene aperta loro quella porta. Tra gli uomini c’è colui a cui viene aperta la porta per 
una fede generale (ʿāmm), che è la presa di conoscenza della realtà essenziale, come Abū Bakr, che non vedeva 
cosa senza vedere Allah prima di essa; tra loro c’è colui a cui viene aperta per l’informare in modo generale, 
senza legiferare, e queste due aperture restano in questa comunità fino al Giorno della Resurrezione. Tra coloro 
che arrivano c’è colui a cui viene aperta la porta per la Profezia legiferante limitatamente a lui stesso, e colui a 
cui viene aperta la porta per il Messaggio (risāla) con ciò che Egli ha legiferato, e queste due porte o aperture 
Allah ha ormai impedito che qualcuno le realizzi o che gli vengano aperte [...] Tutto ciò che sortisce dietro 
la porta al momento della sua apertura non è frutto di acquisizione”; nel cap. 559, relativamente al segreto 
del cap. 14, aggiunge [IV 330.7]: “Quando è cessato l’informare della Legge è rimasto l’informare elevato, 
poiché esso include il tutto (ğamīʿ): esso è l’eredità degli Intimi tra i Profeti […] la Profezia dell’erede è lunare e 
la Profezia del Profeta e dell’Inviato è solare”; infine, nel cap. XIV dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 140 dell’edizione 
citata, afferma: “Sappi che l’Intimità è la sfera generale onnicomprensiva, e per questo non è cessata, e ad essa 
appartiene l’informare generale. Quanto alla Profezia legiferante ed alla Missione esse sono cessate”.
940 Questo numero è il doppio di 61.813, numero primo. Aṣ-Ṣalāḥī cerca di spiegare il numero 123.626 con la 
somma di diversi numeri che caratterizzano le soste, le dimore, le mansioni lunari, i gradi della sfera, ecc., ma è 
possibile, se questo numero ha un significato intelligibile per noi, che si tratti invece di una differenza, come nel 
caso del numero 123.687, che è il numero delle dimore madri della categoria mediana degli Intimi, menzionato 
nel cap. 73, questione I [II 40.23], e che corrisponde alla differenza tra 124.000, il numero totale dei Profeti, e 
313, il numero totale degli Inviati.
941 Sul significato di questi due termini si può consultare la nota 107.
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una conseguenza. Così è il percorso della via fino ad arrivare ad una realizzazione oltre la 
quale non c’è una caratterizzazione, e questa realizzazione è quella dell’Essenza. [268]

La dimora di: “Questa cosa ha un segreto che se venisse meno (ẓahara) (942) 
essa sarebbe annullata”. Questo è il segreto che si manifestò 

a Sahl ibn ʿAbd Allāh at-Tustarī (943).

Sappi, figliolo, che quando il cuore realizza i segreti nascosti che si presentano a lui nella 
dimora dell’informare, Allah, sia Egli glorificato, gli dà accesso a 626 (944) Presenze divine, 
ad eccezione di Abū Bakr, il confessore, Allah sia soddisfatto di lui, poiché in questa stazione 
Allah lo ha fatto entrare in 625 Presenze. Quanto alla [seicento] ventiseiesima essa è per lui 
specificamente la Presenza del peso (wazn) (945), e noi abbiamo la Presenza del peso ed essa è 
per noi la [seicento] ventisettesima (946), sennonché questa Presenza del peso, che per noi è un 
segno di distinzione tra di noi [Intimi], non l’ha ottenuta in modo perfetto se non il confessore 
più grande [cioè Abū Bakr], ed egli non ha la [seicento] ventisettesima come noi (947), ma la 

942 Nel suo senso ordinario il verbo ẓahara significa diventare manifesto, ma come viene spiegato nell’introduzione 
delle Futūḥāt [I 34.1] esso va qui inteso nel senso di venir meno (zāla), cioè non si tratta della rivelazione del 
segreto ma della cessazione di ciò che lo costituisce.
943 Nel Cap. VII dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 95 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī afferma: “Felice è colui che è 
gradito al suo Signore. Ora, non c’è nessuno che non sia gradito al suo Signore, poiché è grazie a lui che la 
Sua Signoria persiste. Quindi ognuno è gradito al suo Signore e dunque è felice. Per questo Sahl [at-Tustarī] 
ha detto: “La Signoria ha un segreto - e questo segreto sei tu, rivolto ad ogni individuo - se esso venisse meno 
sarebbe annullata la Signoria””. Questo detto è menzionato anche nei capitoli 81 [II 154.20] e 198 [II 462.21].
944 Questo numero è il doppio di 313, che secondo uno ḥadīṯ riportato da Ibn Ḥanbal nel suo Musnad, V-169, 
costituisce il numero totale degli Inviati, come menzionato nel cap. 462 [IV 75.30].
945 Nel cap. 301 [III 6.26] Ibn ʿArabī riporta il seguente ḥadīṯ non recensito in questa forma nelle raccolte 
canoniche: “Siamo stati pesati io ed Abū Bakr ed io ero più pesante; Abū Bakr è stato pesato con la comunità 
(umma) ed egli era più pesante di essa”, e nel cap. 283 [II 622.8] precisa: “A questa dimora appartiene: “Abū 
Bakr, il confessore, è stato pesato con la comunità ed egli era più pesante”. Questa è la dimora della Presenza 
del peso degli esseri creati tra tutto ciò che è diverso da Allah, e chi conosce ciò che si trova in questa dimora, e 
contempla le sue saggezze, e vengono erette per lui le bilance delle creature secondo quanto Allah ha stabilito 
per esse come stato e stazione, conosce l’eccellenza (faḍl) degli Angeli gli uni sopra gli altri, l’eccellenza degli 
uomini gli uni sopra gli altri, l’eccellenza dei ğinn gli uni sopra gli altri, l’eccellenza degli animali gli uni sopra 
gli altri, l’eccellenza dei vegetali gli uni sopra gli altri, l’eccellenza dei minerali gli uni sopra gli altri, l’eccellenza 
rispettiva degli Angeli e dell’uomo, dei ğinn e dell’uomo, dei minerali dei vegetali e dell’uomo, e conosce 
l’eccellenza rispettiva di ogni genere rispetto agli altri. Da qui conosce l’eccellenza della Pietra nera, malgrado 
sia un minerale, in quanto Destra di Allah. Osserva questo rango – e si tratta di un minerale – ed osserva il 
Faraone e Abū Ğahl, che sono uomini!”.
Entrambi i commentatori leggono ʿizza al posto di wazn.
946 627 è il prodotto di 209 per 3, 57 per 11 e 33 per 19. Nei manoscritti Majles 594, Shehit Ali 1431 e 1351, 
Fatih 2874 e 2875, Azhariyya 2101 e Aya Sofya 2120 si legge ventiseiesima.
947 In tutti i manoscritti consultati, si legge kamā laysa la-nā, cioè “come non l’abbiamo noi”, ad eccezione del 
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sua assenza è una perfezione nei suoi riguardi, Allah sia soddisfatto di lui, e la sua esistenza 
è una perfezione nei nostri riguardi (948). Così come il Profeta, su di lui la Pace, in questa 
Presenza, cioè in questa stazione, ha 624 Presenze, un grado in meno rispetto al confessore 
(949), ed in ciò consiste la perfezione nei suoi riguardi, e la [seicento] venticinquesima è per 
lui la Presenza del peso universale, e gli altri Profeti non sono simili a lui in questa stazione.

Allah gli conferisce [al cuore] in ogni Presenza un segreto che egli non trova in un’altra 
Presenza, l’uno più elevato dell’altro, in base all’ordinamento gerarchico (tafāḍul) delle 
Presenze. Sennonché la metà di questi segreti citati se egli vuole li palesa alla sua gente 
e se vuole li vela, mentre l’altra metà è necessariamente tenuta nascosta, come i segreti 
dell’informare, e non c’è assolutamente modo di palesarli, poiché se vengono palesati la 
ragione non è in grado di sopportarli: lo ẓāhirita [cioè colui che si attiene all’aspetto esteriore 
e letterale] che verifica (muḥaqqiq) non crede in essi, e colui in cui c’è facilitazione (ruḫṣa) nel 
suo culto viene sviato da essi se li ascolta, per la sua incapacità di percepirli e la sua poca 
comprensione nell’interpretarli; ma essi sono veri [269] in se stessi, e l’intelletto li ammette.

L’esitazione (wuqūf) rimane solo riguardo all’asserzione di chi [li] asserisce, al punto che se 
li rivelasse l’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, li 
accoglieremmo con l’accettazione, e questo per la nostra certezza della sua impeccabilità. 
E se fosse certa l’Intimità di colui che li asserisce per coloro che li ascoltano da lui, essi gli 

manoscritto Bayazid 3750; in esso il copista ha prima inserito questa parte di testo nella sezione precedente, 
scrivendo “come l’abbiamo noi”, poi resosi conto dell’errore ha riscritto il testo in margine alla pagina 
seguente [96b] scrivendo “come non l’abbiamo noi”. Entrambi gli editori hanno omesso la negazione, in 
quanto apparentemente in contraddizione con ciò che segue: la negazione sarebbe coerente con la lettura 
“ventiseiesima” riportata nella nota precedente, ma in contrasto con l’esistenza per Ibn ʿArabī della 
ventisettesima, come affermato subito dopo.
948 Aṣ-Ṣalāḥī attribuisce le espressioni “la sua assenza” e “la sua presenza” alla [seicento] ventiseiesima 
Presenza.
949 La sequenza di 624 [13 x 48], 625 [25 x 25] e 626 Presenze, attribuite rispettivamente al Profeta, ad Abū 
Bakr, il confessore, ed agli Intimi, eredi dei Profeti, riflette l’ordine gerarchico riportato nell’estratto del cap. 339 
citato nella nota 939, ma si differenzia per due aspetti. In questo caso la distinzione riguarda primariamente la 
Profezia generale e la Profezia legiferante, entrambe accomunate dalla dimora o stazione dell’informare (inbā’), 
che però nel primo caso non è accompagnata da una funzione legiferante: coloro che hanno realizzato la prima 
sono solo gli eredi dei Profeti. Il secondo aspetto è che in questo caso agli Intimi, eredi dei Profeti, che accedono 
a 626 Presenze divine, sono contrapposte due persone, Muḥammad ed Abū Bakr, che hanno avuto accesso 
rispettivamente a 624 e 625 Presenze divine, e non due classi o categorie. Nel cap. 161 [II 262.30] riguardo 
all’affermazione di al-Gazālī secondo cui non c’è altra stazione tra quella della Profezia e quella del confessore 
[II 262.10], Ibn ʿArabī precisa: “Ciò che conviene dire è che tra Muḥammad ed Abū Bakr non c’è nessuno, e 
non che non c’è altra stazione tra quella della Profezia e quella del confessore. Quest’ultimo è uno che segue 
per via della fede e ciò che colui che egli segue nega, egli lo nega, e ciò che colui che egli segue afferma egli lo 
afferma. Questa è la quota del confessore in quanto confessore; quanto all’esistenza di un’altra stazione, lo stato 
di confessore non ha regime su di essa”. La stazione a cui Ibn ʿArabī si riferisce è quella della prossimità (qurba), 
di cui egli ignorava l’esistenza finché non vi entrò nel mese di Muḥarram dell’anno 597 [II 261.2]: si tratta della 
stazione dei Solitari (afrād), ed Abū Bakr vi aveva avuto accesso.



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo XIII (2025), 70-374.    |    ISSN: 2341-1368 320

presterebbero fede perché si tratta di uno degli Intimi di Allah, sia Egli esaltato. Quanto a noi 
abbiamo una buona opinione di lui [colui che asserisce], immaginiamo che abbia l’Intimità, 
e spieghiamo i suoi segreti ed i suoi obiettivi (marāmī) secondo gli aspetti più appropriati, e 
tutto questo per ciò che ci conferisce il [suo] stato di rettitudine, come i segreti che sono stati 
esposti da Rābiʿa al-ʿAdawiyya (950), da al-Ğunayd e da Abū Yazīd, e nei tempi nostri da Abū 
l-ʿAbbās ibn al-ʿArīf  (951), da Abū Madyan e da Abū ʿAbd Allāh al-Gazzāl.

Nel caso invece in cui colui che li profferisce non rispetta la Legge, gli diamo uno scapaccione 
sulla nuca e lo colpiamo al volto per la sua [falsa] asserzione, che Allah ci preservi dalle 
sventure e ci gratifichi con la scienza.

[270] La dimora della conoscenza

Sappi, figliolo, che il cuore del servitore realizzato, il ṣūfī, quando è puro ed ha realizzato, 
diventa una Kaʿba per tutti i segreti divini: verso di esso questi segreti fanno il pellegrinaggio 
da ogni Presenza e luogo di sosta, ed ogni venerdì, finché permane in quella stazione, arrivano 
a lui 600.000 segreti del Malakūt (952). Uno di essi è divino, e cinque sono segreti dominicali 
(953) ai quali non ha accesso la Presenza dell’esistenza contingente, mentre i restanti sono i 

950 Nata nell’anno 100 dall’Egira a Baṣra, quarta figlia [da cui l’appellativo rabīʿa, quarta] di una coppia molto 
povera, dedicò la sua vita all’amore esclusivo per Allah, senza mai sposarsi, e morì a Baṣra all’età di 80 anni. 
Ibn ʿArabī la menziona nei capitoli 69 [I 418.29, 419.1, 454.24 (in cui afferma: “Sappi che il servitore non Lo 
adora se non per il Suo essere Dio, non in quanto alla Sua Essenza, diversamente da ciò che ha detto Rābiʿa 
al-ʿAdawiyya), e 511.23], 73, questione XII [II 48.34 e 49.4], 178 [II 359.8] ove riporta una sua poesia, 198 [II 
447.6], 444 [IV 57.32], in cui la definisce come una conoscitrice, e 559 [IV 432.22], ove precisa: “Nell’aldilà gli 
uomini saranno con il loro Signore in un’adorazione essenziale, mentre in questo mondo sono in un’adorazione 
prescritta dalla Legge, ad eccezione di colui che Allah distingue tra i Suoi servitori concedendogli in questo 
mondo lo stato dell’aldilà, come Rābiʿa al-ʿAdawiyya”.
Caterina Valdré ne “I detti di Rabīʿa”, Adelphi, Milano, 1979, ha tradotto gli aneddoti raccolti da ʿAbd ar-
Raḥmān Badawī nel libro intitolato Šahīdat al-ʿišq al-ilāhī: Rabīʿa al-ʿAdawiyya, Cairo, 1954.
951 Abū l-ʿAbbās ibn al-ʿArīf  as-Ṣinhāğī, nato ad Almeria nell’anno 481 dall’Egira, è l’autore del Kitāb maḥāsin 
al-mağālis, edito e tradotto per la prima volta [edizione francese, Paul Geuthner, Parigi, 1933], da Miguel Asín 
Palacios, che oltre a fornire dei dati biografici di Ibn al-ʿArīf, ha anche tradotto la maggior parte dei passi 
delle Futūḥāt in cui l’autore o la sua opera sono citati [i passi che gli sono sfuggiti, o che ha omesso, si trovano 
nei capitoli 5 (I 112.29), 71 (I 577.4), 74 (II 143.18), 172 (II 290.31), 178 (II 325.2), 378 (III 488.19) e 559 (IV 
411.16)]. Malgrado Ibn al-ʿArīf  sia morto 24 anni prima della nascita di Ibn ʿArabī, nell’anno 536 dall’Egira, 
quest’ultimo lo definisce più volte come suo Maestro. Dopo la sua morte, il centro spirituale o iniziatico che 
Asín Palacios definisce la “scuola di Almeria” venne diretto dal suo discepolo Abū ʿAbd Allāh al-Gazzāl, ed 
all’epoca in cui Ibn ʿArabī scrisse questo libro era diretto dal figlio di quest’ultimo.
952 Nel suo Kitāb iḥyā’ ʿulūm ad-dīn, a pag. 242 del primo volume pubblicato da Dār iḥyā’ al-kutub al-ʿarabiyya, 
Cairo, senza data, al-Gazālī riporta il seguente ḥadīṯ non recensito nelle raccolte canoniche: “Allah, quanto è 
Potente e Magnificente, ha promesso a questa Casa che ogni anno sarebbero venuti da essa 600.000 pellegrini 
e che se fossero stati di meno avrebbe completato il numero con degli Angeli”. 
953 Possibile riferimento ai cinque significati o regimi del Nome ar-rabb menzionati nei capitoli 69 [I 423.22] 
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segreti dell’esistenza contingente, ma essi sono collegati con questi [sei] segreti. Il primo ad 
arrivare a lui è il segreto divino, poi i cinque [dominicali], poi ciò che resta, gruppo (fawğ) 
per gruppo, e così ogni venerdì. Comprendi ciò che ti abbiamo esposto in modo simbolico e 
sciogli il suo catenaccio: sarai felice!

[271] La dimora dei giorni stabiliti (muqaddara) (954)

Sappi, figliolo, che per ogni giorno vi è uno dei Profeti dal quale discende sul cuore del 
contemplante che realizza un segreto per il quale esso [cuore] gioisce nei suoi giorni e per il 
quale ha scienza di una delle faccende che è necessario conoscere e che non ottengono se non 
coloro che hanno il cuore (955).

Di domenica (956) Idrīs, su di lui la Pace (957), indirizza verso di esso un segreto con il quale gli 
viene svelata la scienza delle cause delle cose prima dell’esistenza dei loro effetti.

e 558 [IV 198.9] e nella Risālat al-qasam al-ilāhī, a pag. 119 delle Rasā’il edite da Dār Ṣādir, Beirut, 1997: la 
stabilità (ṯabāt), il rendere integro (iṣlāḥ), il far crescere (tarbiya), il possesso (mulk) e la signoria (siyāda).
954 Il giorno, come periodo temporale, è di immediata constatazione per il ripetersi ciclico delle albe o dei 
tramonti del sole [cap. 348 (III 301.34)], ma la suddivisione del tempo in cicli di sette giorni o settimane, comune 
alla tradizione cinese, a quella indù ed alle tre religioni abramiche, non può che derivare dalla tradizione 
primordiale, e cioè avere un’origine divina. Nella tradizione ebraica, come in quella islamica, l’archetipo della 
nostra settimana sono i sei giorni della creazione, seguiti dal giorno di riposo divino. E come i sei giorni della 
creazione si differenziano per la diversità delle opere divine in essi, così i sette giorni della settimana hanno 
determinazioni qualitative diverse, tant’è che nella tradizione islamica, sia in ambito exoterico che esoterico, 
oltre ai riti quotidiani vi sono riti diversi per ciascuno di essi. Per esempio, ad Ibn ʿ Arabī risalgono delle recitazioni 
(awrād) diverse per il dì e per la notte di ogni giorno della settimana, il cui testo è stato edito e tradotto da Pablo 
Beneito e Stephen Hirtenstein in Prayers for the Week, Anqa Publishing, Oxford, 2021.
955 Nel cap. 58 [I 289.31], commentando il versetto: “Certo in quello vi è un richiamo per chi ha un cuore” 
(Cor. L-37), Ibn ʿArabī precisa: “Il cuore è la facoltà che è al di là del grado (ṭawr) della ragione. Se in questo 
versetto il Vero avesse voluto dire che il cuore è la ragione non avrebbe detto: “per chi ha un cuore”, poiché ogni 
uomo è dotato di ragione, ma non ogni uomo ha ricevuto questa facoltà che è al di là del grado della ragione e 
che è denominata cuore in questo versetto”.
956 Per facilitare la comprensione del testo ho tradotto i nomi arabi dei giorni con quelli in uso nel mondo 
occidentale: mentre nella tradizione indù e cinese, come pure nell’antichità greca e romana, i nomi dei giorni 
sono correlati ai sette pianeti visibili, nella tradizione ebraica, in quella cristiana ortodossa ed in quella islamica 
non vi sono riferimenti planetari. In particolare, nel mondo arabo i nomi dei primi cinque giorni della settimana, 
a partire dalla domenica sono semplicemente correlati ai primi cinque numeri, il nome di venerdì (yawm al-
ğumʿa) è correlato con la ṣalāt fatta in comune ed il nome di sabato (yawm as-sabt) è l’equivalente del shabbath 
ebraico. Nel cattolicesimo si cercò invano di abolire i riferimenti planetari, ma si riuscì solo a sostituire il giorno 
di Saturno con il sabato ed il giorno del Sole con il giorno del Signore, cioè la domenica.
957 Le corrispondenze dei Profeti con i sette cieli planetari hanno il loro fondamento scritturale nei diversi ḥadīṯ 
che riportano la narrazione del Viaggio notturno, ma in questi l’ordine non è quello dei giorni, bensì quello 
dei pianeti secondo il loro grado di vicinanza alla Terra, cioè Luna, Mercurio, Venere, Sole, Marte, Giove e 
Saturno, e tale è anche l’ordine riportato da Ibn ʿArabī nei capitoli 167 e 367 delle Futūḥāt e nel Kitāb al-isrā’. 
Nella settimana l’ordine dei pianeti, a partire dalla domenica, è Sole, Luna, Marte, Mercurio, Giove, Venere e 
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Di lunedì Adamo, su di lui la Pace, indirizza verso di esso un segreto per mezzo del quale [il 
cuore] ha scienza del motivo per cui le stazioni spirituali diminuiscono o si accrescono nei 
confronti di coloro che percorrono la via, ed ha scienza per svelamento della discesa del Vero.

Di martedì Aronne o Giovanni (958), su entrambi la Pace, indirizza verso di esso un segreto 
per mezzo del quale ha scienza di ciò che è dannoso e di ciò che è benefico delle ispirazioni 
(mawārid) che gli arrivano improvvisamente dal mondo del Mistero.

Di mercoledì Gesù, su di lui la Pace, indirizza verso di esso un segreto per mezzo del quale 
ha scienza del completamento delle stazioni spirituali, della modalità del sigillo e di chi egli 
sia (959).

Di giovedì Mosè, su di lui la Pace, indirizza verso di esso un segreto per mezzo del quale ha 
scienza della fratellanza tradizionale e dei segreti del colloquio intimo.

Di venerdì Giuseppe, su di lui la Pace, indirizza verso di esso un segreto per mezzo del quale 
ha scienza dei segreti dell’ascensione nelle stazioni spirituali, delle saggezze e di dove esse 
sono depositate.

Saturno; tra due giorni consecutivi vi è quindi uno scarto di due pianeti in senso antiorario se essi sono disposti 
in ordine ascendente ai vertici di una stella a sette punte inscritta in un cerchio [vedasi la figura riprodotta da 
Pablo Beneito e Stephen Hirtenstein a pag. 125 del citato Prayers for the Week]: ad esempio tra il Sole di domenica 
e la Luna di lunedì vengono saltati Mercurio e Venere, e così di seguito. Nel cap. 348 [III 203.29] Ibn ʿArabī 
afferma che il pianeta che governa, per disposizione divina, la prima ora del dì (nahār) di un certo giorno è 
quello che governa quel giorno. La prima ora del dì della domenica è quindi governata dal Sole, e la prima ora 
del dì del lunedì è governata dalla Luna; tra i due giorni vi sono 24 ore, cioè tre cicli di 7 ore/pianeti, seguiti da 
tre ore corrispondenti rispettivamente al Sole [22], a Venere [23] e a Mercurio [24], per cui la prima ora del dì 
successivo è necessariamente governata dalla Luna. Ibn ʿArabī non afferma esplicitamente che le ore successive 
alla prima sono governate ciascuna da un pianeta [anche se nei capitoli 71 (I 646.2) e 371 (III 433.26) afferma 
che il pianeta che governa un certo dì lo fa in modo esclusivo solo nella prima e nell’ottava ora, mentre per il 
resto del tempo esercita la sua autorità mediante i suoi luogotenenti (nawwāb)], ma questa affermazione, per 
le 12 ore del dì, si trova nel Kitāb šams al-maʿārif  al-kubrā di Aḥmad al-Būnī, contemporaneo di Ibn ʿArabī, a 
pag. 29-31 della traduzione spagnola di Jaime Coullaut Cordero, nel secondo volume della sua tesi dottorale, 
Università di Salamanca, 2009. Una tavola in cui sono esattamente riportati i pianeti corrispondenti alle ore del 
dì e della notte di ogni giorno di una settimana, intitolata Tauola de i Signori del hore inequale, si trova curiosamente 
nel Trattato sull’uso della sfera (1569) scritto dal domenicano Ignazio Danti, astronomo, matematico e geografo, 
morto vescovo ad Alatri nel 1586.
958 Negli altri testi in cui Ibn ʿArabī tratta delle corrispondenze dei Profeti con i Cieli Aronne è sempre 
correlato con il terzo Cielo, mentre Giovanni è talora associato ad Aronne, come nei capitoli 198 [II 446.18] e 
371 [III 445.16], talora associato a Gesù nel secondo Cielo, come nei capitoli 167 [II 247.9] e 367 [III 346.20 
e 33], talora associato ad entrambi, come nel capitolo 198 [II 455.28 e 33], e talora non è affatto menzionato, 
come nel Kitāb al-isrā’. Lo stesso Ibn ʿArabī afferma nel cap. 15 [I 155.2] che vi è indecisione (taraddud) riguardo 
all’associazione di Giovanni con Aronne e Gesù nei rispettivi Cieli.
959 Gesù, in occasione della sua seconda venuta, sarà il sigillo dell’Intimità universale e dopo di lui non vi 
saranno più Intimi. Entrambi i commentatori riferiscono il termine sigillo a colui che sigillerà una certa stazione.

https://it.wikipedia.org/wiki/1569
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Di sabato Abramo, su di lui la Pace, indirizza verso di esso un segreto per mezzo del quale ha 
scienza di come trattare con garbo i nemici e del momento in cui è necessario combatterli.

Queste sono le Presenze dei Sostituti (abdāl) (960). Comprendi e sarai guidato, sii contento di 
ciò che hai e medita queste allusioni: sarai felice.

Talvolta essi [Profeti] indirizzano verso di esso altri segreti ma noi ci siamo limitati ad 
enumerare questi in quanto sono i primi che arrivano ad esso.

[272] La dimora dei mesi stabiliti (muqaddara) (961)

Sappi, figliolo, che il cuore ha delle dimore presso il Vero nelle quali sosta solo in un certo 
momento, o sotto l’aspetto del tempo o sotto l’aspetto del suo [del momento] significato. Se 
è dal lato del suo significato [il cuore] ottiene ciò in giorni esigui. Se i significati coincidono 
coi tempi, con il loro trascorrere esso ottiene cosa dopo cosa, finché l’anno è finito, talvolta 
durante più di un anno e può durare anni, in proporzione al suo combattimento interiore, 
alla sua capacità ed alla sua purezza di natura.

Sappi che per il significato di al-Muḥarram, che nell’anno è la sede dell’inizio [cioè il primo 
mese], è vietato (yaḥrumu) (962) all’aspirante di eccedere (iʿtidā’) in esso (963).

960 Le correlazioni dei sette giorni con i sette Sostituti sono riportate con maggiori dettagli nei capitoli 15 [I 
155.3] e 198 [II 455.24]: il primo Sostituto è correlato con Abramo, con il settimo Cielo e con il primo clima, 
il secondo Sostituto è correlato con Mosè, con il sesto Cielo e con il secondo clima, e così via fino al settimo 
Sostituto, correlato con Adamo, il primo Cielo ed il settimo clima. 
Ulteriori precisazioni sulle caratteristiche dei giorni della settimana si trovano nel Kitāb at-tanazzulāt al-mawṣiliyya, 
a pag. 135-204 dell’edizione citata.
961 Il verbo qaddara significa anche misurare e nel cap. 59 [I 292.3] Ibn ʿArabī precisa “il giorno intelligibile 
e misurato (muqaddar) viene indicato come il tempo esistente e per mezzo di esso si manifestano le settimane, 
i mesi, gli anni, e [anche questi] si chiamano giorni e sono misurati da questo giorno comune più piccolo che 
è suddiviso dalla notte e dal dì. Il tempo misurato è ciò che eccede questo giorno più piccolo con il quale si 
misurano gli altri giorni più grandi. È detto: “In un giorno la cui misura era di mille anni di quelli che voi 
computate” (Cor. XXXII-5) ed ha detto: “In un giorno la cui misura è di 50.000 anni” (Cor. LXX-4)”.
962 Ibn ʿArabī spiega le caratteristiche dei mesi lunari con espressioni che derivano dal significato dei loro 
nomi: sia il participio muḥarram, che significa reso sacro, inviolabile, che il verbo yaḥrumu, derivano dalla stessa 
radice verbale.
963 Nel cap. 560 [IV 497.25] Ibn ʿArabī afferma: “Guardati dall’eccedere (iʿtidā’) nella preghiera (duʿā) e nella 
purificazione, poiché ciò è biasimevole e non è un’atto di adorazione. Un esempio di eccesso nella preghiera è 
che tu chieda la rottura di un legame o cose simili, mentre l’eccesso nella purificazione è l’abbondare nell’uso 
dell’acqua ed il fare più di tre volte i gesti dell’abluzione”. Entrambi i commentatori intendono invece iʿtidā’ 
come trasgressione.
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Durante (fī) (964) Ṣafar egli [il cuore o l’aspirante] sgombra (yuḫlī) (965) la sua Terra dall’erba 
delle consuetudini e dagli alberi delle opposizioni e le tramuta con i combattimenti interiori.

Durante Rabīʿ al-awwal cresce (yanbutu) nella sua Terra l’erba (rabīʿ) dei comportamenti.

Durante Rabīʿ aṯ-ṯānī cresce in esso [cuore] l’erba degli avvistamenti (mulāḥaẓāt), che sono il 
primo inizio delle teofanie e che i nostri compagni indicano con l’espressione gusto spirituale 
(ḏawq).

Durante Ğumādā l-ūlā vi è il suo stazionare (ğumūd) nei segreti che arrivano ad esso.

Durante Ğumādā ṯ-ṯānī vi è il suo stazionare nelle luci che arrivano ad esso.

Durante Rağab vi è la magnificazione (taʿẓīm) (966) delle ispirazioni che arrivano (wāridāt) per 
quanto concerne Colui che dona, non quanto ad esse stesse, e questa è la stazione della 
Singolarità (fardāniyya). In questo mese per esso [il cuore] non vi è altro che lo veli ed esso è 
tenuto a rigettarlo o a combatterlo [l’altro].

Durante Šaʿbān vi è la suddivisione (tašʿīb) di queste ispirazioni nei barzaḫ, affinché esso abbia 
scienza delle loro stazioni spirituali e della loro gente, e questa è la sede del distinguere (tafṣīl).

[273] Durante Ramaḍān (967) vi è la rottura del corso abituale degli avvenimenti per 
l’affermazione dei segni, o per la Profezia o per l’Intimità a seconda della sua stazione. 
Quanto ai tempi attuali si tratta specificamente dell’affermazione dell’Intimità, poiché la 
Missione e la Profezia sono state interrotte.

Durante Šawwāl (968) vi è per esso, al momento dell’arrivo, il sollevamento dei veli dai segreti 
del Mondo, ed esso [così] conosce come guidarli [gli altri uomini] (969) e richiamarli ad Allah, 
sia Egli esaltato.

Durante Ḏū l-Qaʿda vi è il suo sedersi (quʿūd) per la guida (iršād) e la conduzione (hidāya).

964 Può essere sottinteso “il suo significato”, riportato per il primo mese, per cui invece di “durante” si potrebbe 
tradurre: “per il significato di”, ma ho preferito attenermi alla lettura immediata.
965 Il verbo ṣafira significa essere vuoto, sgombro, e nella seconda e quarta forma significa sgombrare.
966 Il verbo rağiba significa avere paura, venerare e magnificare.
967 Questo nome deriva da un verbo che riferito alla Terra significa che essa è stata fortemente scaldata dal 
sole, sì da bruciare i piedi. Il riferimento alla rottura del corso abituale degli avvenimenti può essere legato 
anche al digiuno rituale obbligatorio in questo mese.
968 Questo nome deriva dal verbo šāla, che significa alzarsi, sollevarsi. Šawwāl è anche il nome della coda dello 
scorpione, che è spesso innalzata.
969 Questa è la lettura di entrambi i commentatori, poiché il pronome suffisso him, plurale maschile, non può 
riferirsi né ai veli, né ai segreti, entrambi plurali di genere femminile in arabo.
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Durante Ḏū l-Ḥiğğa vi è il suo peregrinare con essi [uomini] dagli Atti agli Attributi e dagli 
Attributi all’Essenza, con la caratterizzazione e la realizzazione che sono necessarie (970). 
Qui si raggiungono le mete, si unificano le cose visibili e quelle nascoste, e si riuniscono 
le aspirazioni e le volontà. E qui vi è l’inizio di un’altra costituzione naturale (naš’a) nelle 
Presenze divine, ed Allah è colui che accorda il successo.

[274] La dimora del cuore di colui che pratica lo ḏikr (971) ed i segreti che gli 
sono propri

Sappi, figliolo – che Allah ti celebri tra coloro che sono presso di Lui, così come tu Lo hai 
celebrato (972) – che quando il cuore è abitato dall’adorazione pura (iḫlāṣ), dalla remissione 
(taslīm) al comando divino, dal riflettere su ciò che procede dai regimi di Allah, sia Egli 
esaltato, e dal fare affidamento (tafwīḍ) in Lui, sia Egli glorificato, in ogni stato che gli arriva 
da Lui, allora è un cuore che pratica lo ḏikr (973), anche se è silente con la sua lingua, e non 
solo se dice: “Allah, Allah”. Certamente lo ḏikr della lingua, secondo le varie specie dello ḏikr, 
è inizialmente necessario quando ci si incammina verso l’ottenimento di questa stazione. 
C’è chi entra in essa con lo ḏikr di Sahl ibn ʻAbd Allāh at-Tustarī: “Allah è con me, Allah mi 
guarda, Allah è testimone su di me” (974). Il beneficio di questo ḏikr è che colui con cui è Allah, 
che lo guarda e che testimonia su di lui, non può disobbedirGli.

970 Altri riferimenti ai dodici mesi lunari si trovano nel cap. 71 [I 622.33] ove Ibn ʿ Arabī precisa: “I Nomi divini 
che appartengono ai mesi lunari sono: Ramaḍān per il mese di Ramaḍān, “Colui che solleva (ar-rafīʿ)” per Šawwāl, 
il Misericordioso (ar-rahmān) per Ḏū Qaʿda, “Colui che vuole (al-murīd)” per Ḏū Ḥiğğa, “Colui che proibisce [o 
che rende sacro] (al-muḥarrim)” per al-Muḥarram, “Colui che sgombra (al-muḫlī)” per Ṣafar, “Colui che dà la vita 
(al-muḥyī)” per Rabīʿ al-awwal, “Colui che fa tornare (al-muʿīd)” per Rabīʿ al-āḫir, “Colui che trattiene (al-mumsik) 
per Ğumādā l-ūlā, il Signore (rabb) nel senso di “Colui che staziona (aṯ-ṯābit)” per Ğumādā l-āḫira, l’Immenso (al-
ʿaẓīm) per Rağab, “Colui che distingue (al-fāṣil)” e “Colui che giudica (al-ḥākim)” per Šaʿbān, e ciò che è contenuto 
nel significato di ciascuno di questi Nomi divini”, e nel cap. 90 [II 174.6] ove afferma: “Per noi il mese più 
eccellente è il mese di Ramaḍān, poi il mese di Rabīʿ al-awwal, poi il mese di Rağab, poi Šaʿbān, poi Ḏū l-Ḥiğğa, poi 
Ḏū l-Qaʿda, poi Muḥarram. Qui si arresta la nostra conoscenza sul grado di eccellenza dei mesi lunari”.
971 Il verbo ḏakara, da cui deriva come sostantivo il termine ḏikr, significa ricordare, menzionare e magnificare o 
celebrare. Mentre gli ultimi significati sono correlati con la parola o con la scrittura, il primo è un atto primariamente 
interiore, come espresso dall’italiano ricordare e dallo spagnolo recordar, la cui etimologia è “richiamare al cuore”; 
questo riferimento al cuore non si trova invece nell’inglese remember o recollect, nel francese se souvenir e nel tedesco 
erinnern. Ho lasciato il termine ḏikr in trascrizione araba in quanto a seconda del contesto può riferirsi al solo ḏikr 
della lingua, per cui significa menzione, o allo ḏikr del cuore e della lingua, o al solo ḏikr interiore.
972 Possibile riferimento allo ḥadīṯ: “Non si riunisce un gruppo in una delle case di Allah, recitando il Libro di 
Allah e studiandolo insieme, senza che scenda su di loro la Sakīna, che la Misericordia li copra, che gli Angeli 
li circondino e che Allah li celebri a coloro che sono presso di Lui”, riportato da Abū Dā’ūd, VIII-14, e da Ibn 
Māğah, introduzione-17.
973 Abrār Aḥmad Shāhī , invece di ḏākir ha adottato la variante ṭāhir, puro, attestata solo dal manoscritto 
Bayazid 3750.
974 Nel Kitāb al-ḫalwa, a pag. 43 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī afferma: “Ho fatto entrare un nostro aspirante 
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C’è chi entra in essa specificamente con il Nome dell’Essenza [cioè Allah], e questo era il 
metodo dell’Imām Abū Ḥāmid [al-Gazālī] e di un gruppo dei miei Maestri che ho incontra-
to mentre lo praticavano, e che mi hanno ordinato di adottarlo (975). Egli continua in questo 
modo, all’inizio delle stazioni dello ḏikr, finché tutto il suo interno non ne viene riempito e 
non resta in lui sostanza indivisibile che non proferisca da se stessa questo ḏikr, al punto che lo 
stato dello ḏikr lo domina completamente (976). Egli non vede nell’esistenza nulla su cui cada il 
suo sguardo che non pronunci lo ḏikr che egli pratica, ed anche se in quel momento ci fossero 
mille persone con mille ḏikr differenti, tutte dominate dallo stato, ciascuna di esse vedrebbe il 
Mondo pronunciare lo ḏikr che essa pratica. Egli non smette di praticare lo ḏikr dalla prima 
stazione di quel viaggio finché non arriva alla settima stazione (977), e quando è arrivato alla 
settima stazione, che è il punto di arrivo finale di colui che pratica lo ḏikr, non c’è per lui alcun 
altro bersaglio (marmā) da raggiungere (978).

con lo ḏikr di Sahl ibn ʻAbd Allāh, che lo aveva ricevuto dallo zio materno, e che è: “Allah è con me, Allah mi 
guarda, Allah è testimone su di me”, e per mezzo di esso ha ottenuto l’apertura (fatḥ) in quattro giorni. Quanto 
a me ho ottenuto l’apertura per mezzo di esso in un quarto di notte”. Su questo ḏikr e sui suoi effetti si può 
consultare il suo Kitāb natā’iğ al-aḏkār, a pag. 89-100 dell’edizione curata da ʿAbd al-Bāqī Miftāḥ, Mu’assasat Ibn 
al-ʿArabī, Cairo, 2021.
975 Questo era lo ḏikr di Abū l-ʿAbbās al-ʿUraybī, che fu il primo Maestro terreno di Ibn ʿArabī, come egli 
precisa nel cap. 361 [III 300.1]. Nel cap. 560 [IV 497.32] è riportato il seguente aneddoto: “Gli chiesi un 
giorno: “Perché non reciti lā ilāha illā Allāh? cercando con la mia domanda di beneficiare del suo insegnamento” 
ed egli mi rispose: “Figliolo, i soffi (anfās) di colui che respira sono in mano di Allah, non nelle mie, ed ogni 
lettera è un soffio. La mia paura è che quando dico lā (cioè: non) per recitare lā ilāha illā Allāh, il soffio che 
porta il lā sia il mio ultimo soffio e di morire così nella terribile solitudine della negazione”. Lo stesso episodio è 
riportato nei capitoli 67 [I 329.2], 73, questione CXIV [II 110.23], e 138 [II 224.34].
976 Nel cap. XVIII dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 172 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī afferma: “Egli, sia esaltato, 
siede con colui che Lo menziona [o Lo ricorda] ed il Compagno assiso è attestato da chi pratica lo ḏikr. Se colui 
che pratica lo ḏikr non contempla il Vero che siede con lui non è uno che ricorda. Lo ḏikr di Allah pervade 
tutto il servitore e non colui che Lo menziona solo con la sua lingua, poiché in quel momento il Vero siede 
specificamente con la lingua, che Lo vede, mentre l’uomo non Lo vede con ciò con cui vede, cioè la vista. 
Comprendi questo segreto riguardante lo ḏikr di coloro che sono distratti: la parte che menziona del distratto è 
senza dubbio presente, e Colui che è menzionato siede con essa ed essa Lo contempla, ma il distratto in quanto 
tale non pratica lo ḏikr, ed Egli non siede con chi è distratto. L’uomo è molteplice, non è uno nell’entità, mentre 
il Vero è Uno nell’entità e molteplice per i Nomi divini, così come l’uomo è molteplice per le [sue] parti, e lo ḏikr 
di una parte non implica necessariamente lo ḏikr di un’altra: il Vero siede in compagnia della parte che pratica 
lo ḏikr, mentre l’altra è caratterizzata dall’oblio dello ḏikr”.
977 Non ho trovato nelle opere di Ibn ʿArabī che ho potuto consultare altri riferimenti su queste sette stazioni 
dello ḏikr; la dimora successiva viene in seguito definita la seconda stazione e l’ultima dimora è descritta in 
termini che suggeriscono che si tratta della settima stazione, ma tra queste due Ibn ʿArabī ne menziona solo 
un’altra, senza precisare a quale stazione si riferisca. Aṣ-Ṣalāḥī cita il Kitāb laṭā’if  al-iʿlām, da lui erroneamente 
attribuito ad al-Fargānī, in cui l’autore elenca sette gradi di ḏikr, ed un testo di al-Ğāmī, di cui non cita la fonte, 
in cui i sette giorni della settimana sono correlati con la manifestazione di 10.000 veli per ogni giorno. Al-Kurdī 
menziona invece sette diverse stazioni senza fare esplicito riferimento ad Ibn ʿArabī.
978 Riferimento allo ḥadīṯ: “al di là di Allah non c’è bersaglio (marmā) [che si possa raggiungere]”, riportato solo 
da Mālik, XLIII, ma spesso citato e commentato da Ibn ʿArabī: cfr. l’introduzione [I 38.27], ed i capitoli 72 
[I 721.9], 130 [II 214.35], 133 [II 220.24], 198 [II 436.15], 250 [II 552.4], 344 [III 177.9], 355 [III 247.35], 
410 [IV. 13.32 e 14.4], 514 [IV 154.3], 553 [IV 193.20], 558 [IV 214.12 e 324.29], e 559 [IV 330.5 e 399.11].
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Sappi che Allah, sia Egli esaltato, ha dei segreti che sono conservati presso di Lui come tesori 
nelle mani di messaggeri nobili e pii (979) che vengono chiamati “i testimoni”. Quando il 
cuore arriva in questa settima stazione dello ḏikr, il Vero, sia Egli esaltato, gli indirizza ogni 
giorno come dono da parte Sua 70.000 segreti (980) riguardanti sia il suo esteriore che il suo 
interiore (981), ma ciò per mezzo di questi Angeli, i testimoni di Allah sul cuore del servitore. 
Quando essi passano sul suo cuore egli sente allora la glorificazione del Pleroma Supremo 
nella sua anima. [275]

Metà di questi Angeli entrano dalla porta del mondo del Malakūt con i segreti riguardanti 
l’esteriore ed attraversano il campo del cuore per poi uscire dalla porta del mondo della 
testimonianza. L’altra metà entra dalla porta del mondo della testimonianza con i segreti 
che riguardano l’interiore ed esce dalla porta del mondo del Malakūt. Essi non ritornano mai, 
bensì Allah, sia Egli esaltato, porta secondo lo stesso percorso altri testimoni con altri segreti, 
in modo da far vedere a questo cuore ciò che dei Suoi segni e dell’immensità del Suo Malakūt 
accresce in esso la magnificazione e la conoscenza di se stesso.

Se questo cuore si appoggia a loro [Angeli], familiarizza con loro e li prende come compagni 
essi restano con lui ed esso resta con loro. Essi sono i testimoni contro di lui per essersi 
fermato con loro se esso cerca di ottenere una stazione più elevata di quella e gli viene detto: 
“La tua himma non si è innalzata a questo, pur avendo tu realizzato che le aspirazioni (himam) 
servono per arrivar[vi], ma la tua ricreazione (tanazzuh) nel mondo del Malakūt ti ha velato”. 
E se il cuore nega ciò, ed è inevitabile che lo neghi, questi Angeli discesi da lui con questi 
segreti testimoniano contro di lui, ed allo stesso modo testimoniano contro di lui i suoi segreti 
per il suo attaccamento ad essi ed il suo essere assorbito in essi. La testimonianza degli Angeli 
depositari dei segreti è verbale, mentre la testimonianza dei segreti è di fatto. Allora il cuore 
è sopraffatto dall’argomento (huğğa) e “ad Allah spetta l’argomento decisivo“ (Cor. VI-150) su 
chiunque.O meschino, medita questa sezione ed osserva dov’è il tuo cuore rispetto a questi 
cuori, dov’è la tua veduta (mašhad) rispetto a queste vedute e la tua bevanda (mašrab) rispetto 
a queste bevande. Egli li ha vivificati [i cuori] ed ha vivificato per mezzo di essi. Che Allah 
ponga noi e voi tra coloro il cui luogo di arrivo è delizioso e la cui veduta è esaltante. Amen.

979 Riferimento a Cor. LXXX-15 e 16. Vedi nota 915.
980 Nel cap. 6, in una sezione dedicata alle corrispondenze tra micro e macrocosmo, Ibn ʿArabī precisa [I 
120.30] che il cuore è il corrispettivo nell’uomo della Casa visitata (al-bayt al-maʿmūr), menzionata in Cor. LII-
4), ed in uno ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LIX-6, Muslim I-259, e da Ibn Ḥanbal, III-148 e 153, IV-209, viene 
affermato che: “Ogni giorno entrano [in essa] 70.000 Angeli, che non vi fanno mai più ritorno”. La Casa 
visitata, che è l’equivalente celeste della Kaʿba terrestre e che è denominata anche la [Casa] distante (aḍ-ḍurāḥ), 
si trova nel settimo Cielo [capitoli 198 (II 443.8 e 453.1), 307 (III 29.30), 367 (II 341.29), e 371 (III 438.5)], 
e come viene precisato nel cap. 198 [II 443.15]: “essa ha due porte [… i 70.000 Angeli] entrano dalla porta 
orientale, in quanto è la porta dell’apparizione delle luci, ed escono dalla porta occidentale, in quanto è la porta 
dell’occultamento delle luci che se ne vanno”.
981 In arabo non vi sono maiuscole, per cui il possessivo “suo” può essere riferito sia al cuore ed al suo possessore, 
che ad Allah, nel qual caso si tratta dei Suoi Nomi “l’Apparente” ed il “Nascosto”. Al-Kurdī ammette entrambe 
le letture, mentre aṣ-Ṣalāḥī adotta la prima.
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[276] La dimora di colui che si estingue allo ḏikr per mezzo di Colui che è 
menzionato (al-maḏkūr) (982).

Sappi, figliolo, che Allah ti isoli da ogni essere contingente e ti avvolga con le ali della gelosia e 
della preservazione (ṣawn), che il cuore su cui passano questi segreti testimoni e che quando li 
vede vede direttamente questa misura immensa del Malakūt, e vede che essi sono assoggettati 
al potere del loro assoggettatore (musaḫḫir) come lui stesso, non sosta da loro per fermarsi, ma 
per prenderli come aiuto per ciò a cui la himma è connessa e verso cui sale.

Se questa attitudine persiste in esso e gli Angeli lo cercano [il cuore] insieme ad essi [segreti] e 
non lo trovano se non occupato in qualcosa di più elevato, allora il Vero conosce la veridicità 
e l’indirizzamento (tawağğuh) di quel cercatore e lo sottrae ad ogni essere esteriore a lui, poi 
lo fa sostare con i suoi esseri [interiori, o modi d’essere (akwān)], e questa è la sua quota ed 
è una sosta intermedia (barzaḫī). Se esso non si arresta e li considera [gli esseri interiori] 
come ha considerato gli altri [quelli esteriori], viene sottratto agli esseri della sua anima e 
dall’osservazione di ogni essere in modo assoluto.

Questa è la stazione a cui alludeva l’autore de “Le soste e la parola (al-mawāqif  wa-l-qawl)” 
(983) quando disse: “Il Vero mi ha fatto sostare in una sosta al di là delle soste e mi ha detto: 
Ogni parte del mondo (kawn) è un velo (ḥiğāb)” (984).

E quando il cuore vi arriva e viene sottratto in modo totale [agli esseri] estinguendosi allo 
ḏikr per mezzo di Colui che è invocato, i segreti lo cercano alacremente, il Pleroma supremo 
anela alla sua glorificazione, e tra lui e loro vengono frapposti 70.000 veli divini, al di sotto 
dei quali si arrestano coloro che sono presi d’amore [cioè il Pleroma supremo] per lui. Se esso 
si ferma qui, questa è la sua stazione da cui non si allontanerà.

982 Al-Kurdī interpreta “per mezzo di Colui che è menzionato” come “per mezzo della contemplazione di 
Colui che è menzionato”.
983 Si tratta di Muḥammad ibn ʿAbd al-Ğabbār an-Niffarī, originario di Niffar, l’antica Nippur, in ʿIrāq, e 
morto in Egitto nell’anno 354 dall’Egira. Su di lui si può consultare il libro di Arthur John Arberry intitolato The 
Mawàqif  and Mukhàṭabàt of  Muḥammad Ibn ‘Abdi ’l-Jabbàr Al-Niffarì, E.J.W. Gibb Memorial Trust, Londra, 1935, 
che include l’edizione araba e la traduzione inglese dell’opera menzionata da Ibn ʿArabī.
984 Il brano citato è l’inizio della XXXVI sosta, riportata a pag. 72 della traduzione ed a pag. 63 dell’edizione 
curate da Arthur John Arberry. Nel testo di Ibn ʿ Arabī il termine “velo” sostituisce il termine “sosta (mawqif)” che 
si trova nell’edizione citata, come pure in altri manoscritti e nel Commento (šarḥ) di ‘Afīf  ad-Dīn at-Tilimsānī; 
quest’ultimo, morto nell’anno 690 dall’Egira all’età di 80 anni, afferma d’altra parte che il testo delle “soste” 
è una compilazione redatta dal figlio o da un nipote di an-Niffarī. Ibn ʿArabī menziona questa sosta anche nel 
cap. 279 delle Futūḥāt [II 609.24], ove fornisce molti dettagli sul significato delle soste; questo lungo brano è 
stato tradotto da Arberry a pag. 8-11 dell’introduzione [il riferimento II, 805 è tratto dalla prima edizione delle 
Futūḥāt, pubblicata al Cairo nel 1853]. Al-Kurdī spiega che lo ḏikr fa parte del mondo e quindi è necessario che 
il servitore si estingua ad esso e resti Colui che è menzionato.
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[277] La dimora di colui che si estingue a Colui che è menzionato per mezzo di 
Colui che è menzionato

Se il cuore si estingue a Colui che è menzionato per mezzo di Colui che è menzionato, tra lui 
ed il possessore della stazione precedente vengono frapposti 700.000 veli. Quanto a ciò che 
esso ottiene da queste stazioni non è possibile descriverlo né definirlo, poiché non c’è nulla 
che sia simile né paragonabile ad esso.

La dimora di colui che si estingue a Colui che è menzionato per Colui che è 
menzionato, non per mezzo di Colui che è menzionato

Se esso si estingue a Colui che è menzionato per (li) Colui che è menzionato, non per mezzo 
(bi) di Colui che è menzionato, si tratta dell’estinzione più elevata (985), e qui è la meta oltre la 
quale non c’è bersaglio per un tiratore.

Ma in ciò ha luogo l’ordinamento gerarchico tra gli Inviati a modo (namaṭ) loro, i Profeti a 
modo loro e gli Intimi a modo loro, e ciascuno ha una razione d’acqua (širb) nota: chi è più 
elevato [cioè gli Inviati] ottiene ciò che ha ottenuto chi sta più in basso ed un sovrappiù, e 
così di ogni dimora che precede essi hanno la quota più abbondante, Allah faccia scendere 
la Sua ṣalāt su di loro.

Quando il cuore puro estinto al primo ed all’ultimo (986) arriva a questa stazione, il Vero frap-
pone tra lui e la gente della seconda stazione, [cioè quella] del “per mezzo”, 7.000.000 veli, 
parte dei quali sono luminosi (nayyir) ed altri no. Quelli luminosi sono i veli delle luci, mentre 
quelli non luminosi sono veli di segreti, a differenza dei veli [dei gradi] inferiori a queste 
stazioni, poiché quelli luminosi [dei gradi precedenti] sono i veli del suo Malakūt proprio, e 
quelli non luminosi sono i veli degli altri, non quelli dei segreti, e questa è la differenza tra di 
loro. [278]

985 Nella sezione dedicata al secondo ponente [pag. 118] Ibn ʿArabī aveva precisato: “La perfezione in realtà 
c’è solo in chi contempla il suo Signore e la sua anima, e questo viene indicato dagli iniziati con l’espressione 
“permanenza della traccia (rasm)” ed è ciò che hanno detto an-Naharğūrī ed altri. Chi contempla il suo Signore 
senza contemplare nel contempo la sua anima, come ha detto uno di loro, è privo del vantaggio ed è imperfetto, 
poiché allora è il Vero Colui che contempla Se stesso per Se stesso, e così è [eternamente]”. Al-Kurdī fa 
riferimento a questa frase per spiegare la differenza tra queste due ultime dimore: nella prima dimora Colui che 
è menzionato menziona Se stesso per mezzo di Se stesso e quindi il servitore non contempla la sua anima né per 
scienza, né per stato, mentre nella seconda il servitore si estingue a Colui che è menzionato a causa (li-ağli) di 
Colui che è menzionato, il che implica la permanenza della traccia e la contemplazione da parte del servitore 
della propria anima per stato, non per scienza.
986 Per entrambi i commentatori il primo si riferisce all’estinzione allo ḏikr, mentre l’ultimo per aṣ-Ṣalāḥī è 
l’estinzione per Colui che è menzionato e per al-Kurdī l’estinzione per mezzo di Colui che è menzionato.
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La gente della nostra via ha velato questi segreti, e così ho fatto io. Li ho menzionati solo come 
avvertimento per il cuore assetato, affinché sappia che ci sono degli obiettivi che sono nascosti 
per lui, e quando ne prende conoscenza la himma lo porta a cercarli ed egli si metterà in viaggio 
verso di essi e forse li raggiungerà, se Allah vuole, e lo troveremo nella nostra bilancia nel Gior-
no della Resurrezione, poiché siamo stati noi a guidarlo ad ottenere queste stazioni.

Mi sono quindi limitato ad avvertire ed ho velato le loro realtà essenziali e ciò che c’è nelle 
pieghe di ogni loro stazione e segreto, come hanno fatto i nostri Maestri, Allah sia soddisfatto 
di loro, seguendo così il loro esempio. E se non fosse stato per via di imitazione, la stazione 
stessa lo comporterebbe, e la lode spetta ad Allah, il Signore dei Mondi.

Questa misura, figliolo, che Allah ti assista, ti basterà riguardo al cuore: sforzati dunque di 
far cessare ciò che ti ho menzionato in base a ciò che ti ha prescritto la Legge e di acquisire 
quelle qualità lodevoli, al fine di realizzare questa stazione.

Ci siamo astenuti per te di parlare dei segreti dei veli del cuore come la nube (gān), l’impurità 
(rān), la cecità (‘amā), la ruggine (ṣada’), il nascondiglio (kinn), il catenaccio (qufl), ecc., dei loro 
gradi, e delle cause dei gemiti e degli strepiti, ed altro ancora.

Se vuoi sapere tutte queste cose leggi il nostro libro intitolato “Le vie segnate (manāhiğ) per l’a-
scesa” (987) o [il libro] “Il nodo del sagace” (988).

Che Allah porti noi e te sulla via della rettitudine, poiché essa è il più grande carisma.

E sia lode ad Allah che ci ha fatto andar via la tristezza (ḥazan) (989), che dopo l’insonnia (suhād) 
ha prodotto per noi il piacere del sonno profondo (wasan) (990) e che non ci ha velato i Suoi 
segni, che sono di nobile origine, per mezzo dell’erba verde del letame (991). Egli è il Munifi-

987 Si tratta dell’opera menzionata nella nota 757.
988 Di quest’opera sono disponibili due traduzioni, la prima a cura di Carmela Crescenti, intitolata Il nodo del 
sagace, Mimesis, Milano 2000, la seconda a cura di Max Giraud, intitolata Traité sur l’Homme Universel, Albouraq, 
Parigi, 2018. Al-Kurdī riporta nel commento due estratti della prima parte del cap. XIII [Bāb an-nikāḥ wa-t-
tawālud] in cui intravede l’origine dei veli del cuore, mentre aṣ-Ṣalāḥī riporta integralmente il cap. XXI del Kitāb 
at-tadbīrāt al-ilāhiyya, pag 356-360 dell’edizione citata, ove vengono spiegate le cause dei gemiti (zafarāt) e degli 
strepiti (wağabāt). 
989 Riferimento testuale a Cor. XXXV-34.
990 Al-Kurdī correla l’insonnia all’attività della ragione e dell’immaginazione ed il sonno profondo alla sospensione 
di questa attività ed all’ingresso nella quiete dello svelamento e nel chiarore della visione attestante (šuhūd).
991 Riferimento allo ḥadīṯ, non recensito nelle raccolte canoniche: “Il Profeta, su di lui la Pace disse: “Guardatevi 
dall’erba verde del letame (ḫaḍrā’ ad-diman)”. Gli venne chiesto cosa fosse ed egli rispose: “Una bella ragazza 
[cresciuta] in un cattivo terreno””. Ibn ʿArabī lo riporta nel cap. 5 [I 104.5], ove spiega che la bella ragazza è 
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cente, il Benefattore, il Possessore dei favori e dei doni, ed Allah faccia scendere la Sua ṣalāt 
su colui che [ci] ha guidato verso di essa [via] in segreto ed in pubblico.

[279] Il terzo levante, che concerne il tratto di carattere. L’ottava sfera, che 
riguarda la fede. La lalce lunare calante si è levata nell’anima dell’Imām che 
governa 

il mondo del Ğabarūt e del Malakūt, ed ha reso felice

Vorrei sapere se il signore eccellente e saggio ha ascoltato colui che parla quando ha detto:

Noi siamo la schiera di Allah (992). Chi si unirà a noi? (993) Ciò che diciamo seriamente (ğiddu-nā) 
(994) è da prendere sul serio (ğiddun) e ciò che diciamo per scherzo (hazlu-nā) è da prendere sul serio (995).
Egli fa conoscere i segreti a chi vuole tra i Suoi amati (996) e di essi ci ha reso testimoni.
Quando non ci vedete (997) chiedete di noi a Colui che ci conosce:
quello è Allah, la Cui grandezza (ğadd) è immensa. Egli accorda i segreti a chi vuole di noi.
Un tempo eravamo degli uomini con cui tubavano le colombe presso gli alberi di Minā (998)
e lanciammo lì i sassolini dell’esistenza contingente (kawn) e fummo colpiti dalle frecce piumate 
dell’estinzione,

questo basso mondo e che: “chi è gentile con lei e la ama, lei lo tratta male e gli è vietata l’altra vita”, e nel cap. 
559 [IV 400.9].
992 ) L’espressione ḥizb Allāh ricorre in Cor. V-26 e LVIII-22. Il termine ḥizb può anche essere tradotto come 
partito, gruppo, fazione.
993 Al-Kurdī legge il man di man yalḥaqunā come un pronome interrogativo, mentre aṣ-Ṣalāḥī lo legge come un 
pronome relativo, il cui verbo è il primo del verso seguente, verbo che egli legge come passivo.
994 ʿ Abd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb nella sua edizione vocalizza tre volte questo termine come ğadd, che significa 
fortuna, grandezza e ricchezza, come nel manoscritto Bayazid 3750 da lui non utilizzato, mentre Abrār Aḥmad 
Shāhī legge il primo ed il terzo ğidd come ğadd, malgrado i manoscritti Shehit Ali 1351 e 1431 ed Aya Sofya 
2120 riportino tre ğidd. Ho adottato quest’ultima lettura perché coerente con lo ḥadīṯ citato nella nota successiva.
995 Entrambi i commentatori menzionano il seguente ḥadīṯ riportato da Abū Dā’ūd XIII-9: “Tre cose quando 
fatte seriamente sono prese sul serio e quando fatte per scherzo sono prese sul serio: il matrimonio, il divorzio 
ed il riprendere [la moglie]”. Nel cap. 108 [II 192.9] Ibn ʿArabī afferma che: “La Via è tutta veridicità e serietà 
che non ammette lo scherzo” e nella poesia introduttiva del cap. 298 [II 686.33] si legge: “Lo scherzo dei più 
grandi va preso sul serio”.
996 Poiché il verbo ašhada significa sia prendere come testimone che far vedere, far conoscere, questa frase si 
potrebbe anche tradurre: “Egli ha preso i segreti come testimoni di chi vuole tra i Suoi amati”.
997 Letteralmente: “Quando vi coglie cecità (ʿamā) riguardo a noi”.
998 Minā è una valle che si trova ad alcuni chilomentri a sud-est della Mecca ed è il luogo in cui durante il 
pellegrinaggio si effettua il rito del lancio dei sassolini, in commemorazione dell’episodio in cui Abramo venne 
interrotto da Satana durante il sacrificio del figlio ed Allah ordinò ad Abramo di lanciare dei sassi contro Satana.



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo XIII (2025), 70-374.    |    ISSN: 2341-1368 332

e ci avvicinammo (izdalafnā) (999) alla stazione (zulfa) della riunione (ğamʿ). Forse Egli ha fatto 
sentire alla gente il colloquio di Colui che è desiderato (munā)? (1000)
“O Miei servitori, vedete forse ciò che vedo Io? O Miei servitori, forse che per Noi voi siete Me (hal 
bi-nā antum ana)?”.
La gente fu ammutolita e disse: “O nostro Signore, Tu sei il nostro Padrone e noi siamo i vicini 
(quranā’)”.
O voi che servite Allah per avere ascoltato (1001), io sono lo spirito del vostro Padrone, il fedele dei fedeli 
(1002),
io sono colui che cancella l’esistenza contingente dai vostri segreti, io sono il segreto del tesoro (kanz) e 
il tesoro non è me.
Io sono Gabriele (1003) e questa è la mia saggezza, leggetela dunque (1004) e scoprirete ciò che è nascosto. 
Sono venuto con il tawḥīd per guidarvi; uccidete dunque le vostre anime (1005) a causa nostra!
Apprendete da me riguardo a voi [o: in voi] una cosa stupefacente: troverete che il segreto presso di Lui 
(laday-hi) (1006) è palese.
Distinguete gli stati nelle vostre anime (1007) e non siate come un assertore che è messo alla prova 
(futina).
Invero la sobrietà (ṣaḥw) del servitore è ebbrezza (sukr) se gli è apparso il Mondo del Comando ed ha 
perso la ragione (iftatana),
così come la cancellazione (maḥw) è [solo] un’asserzione se nel suo [di chi asserisce] volto appaiono i 
segni della fiacchezza. [280]

999 Da questo verbo, ottava forma di zalafa, avvicinarsi, deriva Muzdalifa, nome di una delle tappe del 
pellegrinaggio, tappa che però si situa prima di quella di Minā in cui hanno luogo il lancio dei sassolini ed il 
sacrificio.
1000 Munā è un altro nome di Minā, da cui si differenzia solo per una vocale. Al-Kurdī afferma che si può leggere 
sia “il colloquio di Minā”, inteso come luogo, sia “il colloquio di Colui che è voluto (murād) o ricercato (maṭlūb)”. Nel 
cap. 72 [I 721.12] Ibn ʿArabī spiega che il nome Minā è correlato con la forza del desiderio (tamannī).
1001 Entrambi i commentatori attribuiscono queste parole ad Ibn ʿArabī in quanto supporto epifanico dello 
Spirito Muḥammadiano.
1002 In un brano precedente questa espressione era riferita a Gabriele [vedi nota 356]. Nella Risālat rūḥ al-quds, 
pag. 186 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī la correla con il Profeta o con Abū Bakr.
1003 Aṣ-Ṣalāḥī interpreta Gabriele come il supporto di manifestazione dell’Intelletto primo, che è uno degli 
aspetti o nomi dello Spirito Muḥammadiano, mentre al-Kurdī lo interpreta come il fedele custode (amīn) delle 
realtà essenziali, delle scienze, dei segreti e delle saggezze.
1004 Al-Kurdī correla la saggezza al contenuto del Libro dei ponenti delle stelle, mentre aṣ-Ṣalāḥī la restringe al 
contenuto della poesia.
1005 Riferimento testuale a Cor. II-45.
1006 Questa è la lettura di al-Kurdī, mentre per aṣ-Ṣalāḥī il termine laday-hi si riferisce all’apprendere, cioè: 
“nell’apprenderla troverete che il segreto è palese”.
1007 Nei versi che seguono vengono distinte le caratteristiche di stati contrapposti, come la sobrietà e l’ebrezza, 
la cancellazione e l’affermazione, la reverenza e la familiarità, la contrazione e la dilatazione. A questi stati Ibn 
ʿArabī ha dedicato rispettivamente i capitoli 247, 246, 252, 253, 239, 240, 218 e 219 delle Futūhāt.
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Dì a colui che è fermamente saldo (muṯbit) (1008) nei suoi stati: “Sei diventato eccellente per il Vero e 
sei l’asilo di pace”.
La reverenza (hayba) non è timore (ḫawf); essa è un adab che il frutto squisito appena colto (al-ʿaḏb 
al-ğanā) (1009) conosce.
Il suo stato è abbassare la testa senza piangere e provare lo sforzo senza fatica.
Chi è compagno inseparabile della familiarità (uns) ha il viso aperto quando discende (tadallā) verso 
un’amato e si avvicina (danā).
Egli guida le creature e manifesta la sua traccia (rasm) ringraziando: prestate dunque ascolto quando 
fa l’appello (aḏḏana).
Chi possiede la contrazione (qabḍ) è strano e singolare: quando vede su di sé la dilatazione si rattrista.
Colui che è amico intimo della dilatazione (basṭ) nasconde per gelosia il danno da parte del suo 
Creatore e manifesta i [Suoi] favori;
non lo vedrai mai se non ridente; vedrai la bellezza (ḥusn) essere congiunta con lui.
Colui che possiede la himma percorre il suo viaggio notturno, scacciando il sonno.
Colui che possiede il tawḥīd è cieco e muto. Egli non dice “io (ana)”, e non è nemmeno un “io” (1010)
O servitori dell’anima, cos’è questa cecità? Voi continuate ad adorare l’idolo.
Voi avete gestito l’apparenza dei vostri stati; per noi non c’è di voi se non ciò che è nascosto.
Procuratevi dunque la scienza dalle vostre opere, scienza di apertura spirituale, e bevetela come latte 
(1011);
ed uscite con la morte dalle vostre anime: vedrete il Vero congiunto con voi.
Ed osservate ciò che brilla negli altri: troverete (1012) che esso è già contenuto in voi.

1008 O che afferma veracemente, a differenza di chi asserisce falsamente.
1009 La connessione tra il frutto squisito appena colto e l’adab forse dipende dal significato originale del verbo 
adaba, cioè invitare ad un banchetto, e questo frutto è invitante. La stessa espressione poetica ricorre anche nel 
prologo [I 8.3] e nel cap. 538 [IV 182.25].
1010 Sull’ultima parola di questo verso vi è discordanza tra i manoscritti: il manoscritto Yusuf  Aga 5001 è 
illeggibile, i manoscritto Bayazid 3750, Shehit Ali 1351 e Aya Sofya 2120 non sono vocalizzati, nei manoscritti 
Shehit Ali 1431 e Majles 594 si legge inā, recipiente, vaso, nei manoscritti Fatih 2874 e 2875 e Azhariyya 2101 
si legge ana, io. ʿ Abd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb ha adottato la lettura ana, come aṣ-Ṣalāḥī, mentre Abrār Aḥmad 
Shāhī ha preferito la lettura inā. Nella traduzione ho seguito il commento di al-Kurdī.
1011 Riferimento ad un ḥadīth riportato da al-Bukhārī, III-22, LXII-6, XCI-15, 16 e 34, Muslim, XLII-6, Abū 
Dā’ūd, XL-88, at-Tirmiḏī, XXXII-10, e da ad-Dārimī, X-13. Ibn ʿArabī lo menziona nei capitoli 2 [I 57.29] 
ove precisa: “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: “È la scienza””, 70 [I 592.6], 73, questione XXV [II 58.9] e questione XXXIX 
[II 66.22], 158 [II 257.6], 167 [II 279.23], 172 [II 292.7], 249 [II 550.10 e 551.8], 367 [III 341.12], 381 [III 
507.12], e 558 [IV 219.30 e 220.1].
1012 In entrambe le edizioni al posto di tağidū-hu si legge tağdiu-hu.
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[281] La realtà essenziale (ḥaqīqa) di un condizionamento (taqyīd) che si è 
manifestata da Colui la Cui esistenza è assoluta (1013)

Impari (fardiyya) (1014) nell’essenza ed unificata (muttaḥida) negli attributi, essa [la ḥaqīqa] è la 
Sua ombra (ẓill) (1015) distesa (mamdūd), la Sua stazione lodata (1016), ed il Suo stendardo felice 
(1017). Essa è il kun (1018) degli esseri, e da essa procedono le cose esistenti. Essa non ha cessato 

1013 Al-Kurdī correla il titolo di questa sezione con i primi due dei quattro oggetti della scienza menzionati 
nel cap. 6 [I 118.33], cioè il Vero, che “è qualificato dall’esistenza assoluta” e la Realtà universale (al-ḥaqīqa al-
kulliyya), che “appartiene al Vero ed al Mondo e che non è qualificata né dall’esistenza, né dalla non-esistenza”. 
Su questa Realtà si può consultare la nota 718 ed il testo a cui essa fa riferimento. Gli altri due oggetti della 
scienza sono il Mondo e l’Uomo universale. 
Per aṣ-Ṣalāḥī invece si tratta della Realtà muḥammadiana o del rango della spiritualità muḥammadiana.
Il titolo di questa sezione è evidenziato come riportato nella traduzione, con un colore diverso dal testo o con 
un carattere più grande ed in grassetto, nei manoscritti Yusuf  Aga 5001, Shehit Ali 1431, Fatih 2874 e 2875, 
ed Aya Sofya 2120 mentre nei manoscritti Azhariyya 2101 e Majles 594 include anche l’espressione fardiyyat 
aḏ-ḏāt che inizia la frase successiva; nel manoscritto Bayazid 3750 è evidenziata come titolo solo la prima parola. 
Abrār Aḥmad Shāhī ha invece incluso nel titolo anche la seconda espressione, muttaḥidat aṣ-ṣifāt, basandosi sul 
manoscritto Pir Pagaro.
1014 Ho tradotto impari per conservare il senso di “dispari” che in arabo è contenuto nel termine fard, ma qui 
il significato non è numerico bensì di attribuzione negativa, cioè “senza pari” o “singolare”. Va notato che aṣ-
Ṣalāḥī legge l’espressione fardiyyat aḏ-ḏāt come un nome in stato costrutto [mentre si tratta di uno stato costrutto 
improprio (iḍāfa lafẓiyya)], cioè l’imparità dell’Essenza, ove l’essenza è quella divina, identificando così la ḥaqīqa 
con l’imparità dell’Essenza ed assimilandola poi con il rango della spiritualità muḥammadiana, in riferimento 
all’inizio del cap. XXVII dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 221 dell’edizione citata, ove è affermato che la saggezza di 
Muḥammad era senza pari (fardiyya).
1015 Nel testo arabo l’aggettivo possessivo è di genere maschile e quindi è riferito a Colui la Cui esistenza 
è assoluta, conformemente al versetto: “Non vedi il tuo Signore come distende l’ombra?” (Cor. XXV-45). 
Nell’opera di Ibn ʿArabī Il simbolismo dell’ombra si applica a vari livelli: il Trono è l’ombra di Allah nell’aldilà 
e chi detiene il potere (sulṭān) è l’ombra [nel senso di protezione o riparo] di Allah sulla Terra [cap. 10 (I 137.23) 
e cap. 73, questione CI (II 101.2), conformemente a due ḥadīṯ]; “Il Mondo è ombra ed il Vero è Luce” [cap. 
198 (II 466.23)]; “Il Mondo era nascosto nel Mistero (gayb) di Allah e quel Mistero era a guisa dell’ombra per la 
persona” [cap. 302 (III 12.2)]; “il Mondo sta al Vero come l’ombra sta alla persona; il Mondo è quindi l’ombra 
di Allah e questo è il modo in cui viene attribuita l’esistenza al Mondo” [Fuṣūṣ al-ḥikam, cap. IX, pag. 106]; 
“Questa Presenza intermediaria (barzaḫiyya) è l’ombra dell’Esistenza assoluta” [cap. 312 (III 47.14)]; “L’Uomo 
è l’ombra della Forma divina” [cap. 346 (III 190.21) e cap. 348 (III 201.10)]; “L’Uomo universale è l’ombra di 
Allah” [capitoli 359 (III 270.26), 360 (III 279.19) e 371 (III 430.15)].
1016 Questa espressione ricorre in Cor. XVII-79 ove è riferita ad una stazione riservata al Profeta Muḥammad 
nel Giorno della Resurrezione. Ibn ʿArabī nel cap. 73 nelle risposte alle questioni LXXIII e LXXIV di at-
Tirmiḏī [II 86.22 e 87.15] spiega il significato di questa stazione precisando tra l’altro che essa è quella in cui 
risiedeva Adamo quando gli Angeli si prosternarono davanti a lui. Oltre ad essere la stazione del Profeta essa è 
anche una stazione divina, in quanto “è la perfezione della Presenza divina”.
1017 Ibn ʿArabī menziona diversi tipi di stendardo (liwā’) differenziati dal nome che lo specifica. Qui l’aggettivo 
“felice (saʿīd)” sembra fare riferimento allo stendardo della lode che il Profeta riceverà e porterà nel Giorno della 
Resurrezione, e grazie al quale intercederà per tutta la sua comunità. Nel cap. 73, questione LXXVI [II 88.15] 
Ibn ʿArabī precisa che questo stendardo non è altro che la lode della lode; sul significato di questa espressione 
si può consultare la nota 890 a pag. 435 della traduzione del Libro delle risposte arabe, pubblicata nel n. 7 di El 
Azufre Rojo, Murcia, 2020. 
1018 Entrambi i commentatori leggono rukn, angolo, al posto di kun e così sfugge loro la correlazione con il 
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di essere illuminata nei [sei] lati (1019), senza avere dei lati, e di essere equilibrata (muʿtadila) nel 
volgersi (iltifāt) [verso un lato], senza mai volgersi, finché il Saggio Si rapportò (qābala) (1020) 
ad essa con la Sua Essenza, allorquando la Sua Volontà fu connessa con l’esistenziazione dei 
Suoi esseri. Egli arrivò da essa dal lato dorsale (ẓahr) ed un’ombra si distese da essa come un 
fiume (1021): quest’ombra fu per essa una realtà essenziale sottile nella similitudine (miṯāl) e 
solida nell’equilibrio (iʿtidāl). 

La sua [della ḥaqīqa] esistenza venne impressa in essa [ombra] secondo la comparabilità, così 
come l’Assoluto venne impresso in essa [ḥaqīqa] secondo l’incomparabilità. Essa è il simile 
occidentale (garbī), e la sua ombra è il simile intellettuale (ʿaqlī) (1022), ed essa [ombra] fu la 

testo a cui fa riferimento la nota 718. Nel Kitāb al-mīm wa-l-wāw wa-n-nūn, a pag. 82 del secondo volume delle 
Rasā’il, Širkat al-quds, Il Cairo, 2017, Ibn ʿArabī afferma: “La hā’ [5 di valore numerico] preserva se stessa e 
preserva gli altri, mentre la wāw [6 di valore numerico] preserva solo se stessa. La hā’ e la wāw [congiunte] sono 
identiche al [pronome] huwa con cui si denomina la Personalità (huwiyya). L’”altro” che questa hā’ preserva è 
una kāf  [lettera usata per le similitudini], e la kāf  è l’ombra del kun, in quanto kun è un’essenza la cui ombra è 
l’esistenza contingente (kawn): quando la Luce dell’Essenza divina colpì l’essenza del kun un’ombra si distese da 
esso, [ombra] che è identica all’esistenza contingente. Tra questa ed il Vero, sia Egli esaltato, vi è il velo del kun”. 
1019 In quanto illuminata da tutti i lati essa è priva di ombra, poiché come ricorda Ibn ʿArabī nel cap. 559 
[IV 435.9]: “Un’ombra si manifesta da una persona per mezzo di una luce solo quando questa luce [arriva] 
limitatamente ad uno dei suoi lati e la persona si trova rispetto ad essa da un determinato lato: solo allora 
appare l’ombra”.
1020 Letteralmente sarebbe “Si mise di fronte”, ma poiché subito dopo è detto che il Saggio, cioè il Vero o 
l’Esistenza assoluta, arrivò dal lato dorsale o posteriore, ho adattato la traduzione.
1021 Nel mondo sensibile le ombre non producono altre ombre, ma qui siamo ad un altro livello, in cui il 
termine ombra va trasposto simbolicamente, considerando i vari aspetti del suo significato: l’ombra esige una 
fonte luminosa, una persona o cosa su cui incide la luce ed un piano di proiezione; essa è un’immagine che 
riproduce i contorni della forma di una persona, ma non i suoi dettagli, a differenza dell’immagine riflessa in 
uno specchio. Nel cap. 346 [III 187.16] Ibn ʿArabī precisa inoltre che: “l’ombra di una persona è inseparabile 
da essa [in italiano si usa l’espressione “seguire qualcuno come un’ombra”], solo che talvolta è manifesta ai 
sensi e talvolta è nascosta, ma quando è nascosta è tuttavia intelligibile (maʿqūl) in essa […] L’Uomo Universale 
rispetto al Vero è intelligibile in Lui come l’ombra quando non è visibile […] L’ombra di Allah non cessa di 
essere con Lui e permane per la permanenza di Allah”; e nel cap. 312 [III 47.14] afferma: “Questa Presenza 
intermediaria [(barzaḫiyya) tra l’Esistenza assoluta e la non-esistenza assoluta] è l’ombra dell’Esistenza assoluta, 
dal Nome “la Luce” che viene attribuito alla Sua esistenza: è per questo che la chiamiamo ombra, e l’esistenza 
delle entità è l’ombra di quell’ombra; le ombre sensibili sono le ombre di queste cose esistenti nel mondo 
sensibile. Poiché l’ombra è nel regime della cessazione (zawāl) e non in quello dell’immutabilità, e le possibilità, 
anche se hanno ricevuto l’esistenza, sono nel regime della non-esistenza, esse sono state chiamate ombre per 
distinguerle da Chi ha un’immutabiltà assoluta nell’esistenza, cioè Colui la Cui esistenza è necessaria, e da ciò 
che ha un’immutabilità assoluta nella non-esistenza, cioè l’impossibile (muḥāl)”.
1022 Da qui in poi il testo diventa particolarmente criptico, malgrado i tentativi di spiegazione da parte dei 
due commentatori. In questa frase si aggiunge la complicazione della discordanza dei manoscritti riguardo ai 
termini. Nei manoscritti Majles 594, Shehit Ali 1351, Pir Pagaro ed Asafiyya 58 si legge garbī, che è la lettura 
adottata da entrambi gli editori, mentre negli altri si legge ʿarabī; inoltre per il termine tradotto come “simile” 
alcuni manoscritti hanno in entrambi i casi miṯl, altri maṯal, ed uno ha miṯl per il primo e maṯal per il secondo. 
Il riferimento all’occidente può essere spiegato dal fatto che in arabo ẓill si usa per le ombre prodotte dal sole 
prima di mezzogiorno, che quindi sono orientate ad Ovest, mentre dopo il mezzogiorno si usa il termine fay’, 
che indica le ombre orientate ad Est. Quanto al termine ʿaqlī esso può riferirsi all’Intelletto primo, che è il 
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Hyle (1023) di ogni essere (kā’in), congiunto e separato (muttaṣil wa-bā’in) (1024); da essa venne 
prodotto il mondo di quaggiù e l’aldilà, secondo il regime dell’armonizzarsi delle qualità 
naturali (ṭabā’iʿ) contrapposte (1025).

Tra gli esseri vi è chi si è avvicinato ad essa [ḥaqīqa] per la sua [dell’essere] sottilità e chi si è 
allontanato da essa per la sua grossolanità (1026). E nell’arrivare ad essa sono in gruppi separati, 
e ciascuno si affretta verso l’ardore del suo [ḥaqīqa] calore. E dove, poiché non è concepibile 
un dove a cui arrivare? E come, poiché ogni come (kāf) di comparabilità è bruciato? 

E l’ombra che essa [ḥaqīqa] proiettò fu una notte che declina (gārib) (1027) e l’espansione della 
sua luce fu un giorno (nahār) che la [i.e. la notte] segue, ed essa [ḥaqīqa] era un sole che ruota 
tra i due [notte e giorno] (1028), senza venire né uscire. E quando per la stessa esistenza dei due 
balenò ad essa il desiderio di predominare, il Vero proiettò in essa la luce del governo (tadbīr) e 
della buona gestione, ed essa inviò il messaggero dell’imposizione legale (taklīf) verso il sottile 
ed il grossolano: “ciascuno agisce secondo la sua disposizione” (Cor. XVII-84), ogni luna 
piena è stata imprigionata nell’alone della sua aureola, e le stelle (nuğūm) delle opere si sono 
levate nel cielo dell’equilibrio (1029), e la fiamma (šihāb) (1030) si è diretta sulle ombre per farle 

primo essere manifestato dal kun divino. Se invece ʿaqlī è contrapposto ad ʿarabī, può essere inteso nel senso di 
“razionale” contrapposto al simile “letterale” o “arabo”.
1023 Ibn ʿArabī identifica più volte la Hyle (hayūlā) con la Sostanza pulviscolare o Materia (habā’) [capitoli 6 (I 
119.26), 72 (I 721.5), 289 (II 647.35), 328 (III 107.1), 371 (III 420.35) e 390 (III 548.20)] precisando che il primo 
termine è quello adottato dai sapienti e dai filosofi, mentre il secondo è quello usato dalla gente della Via. Per 
al-Kurdī il pronome “essa” è riferito all’insieme della ḥaqīqa e della sua ombra, mentre per aṣ-Ṣalāḥī si tratta 
solo della sua ombra; questa lettura mi sembra confermata da un passo del cap. 6 [I 119.30] in cui Ibn ʿArabī 
afferma che l’esistenza della Realtà Muḥammadiana procede: “dalla Luce divina, dalla Sostanza pulviscolare 
e dalla Realtà universale”.
1024  Sia ẓill, ombra, che kā’in sono di genere maschile per cui i due aggettivi potrebbero riferirsi ad entrambi 
i termini. In un verso del cap. VII dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 97 dell’edizione citata, si legge: “Solo il Vero permane, 
non resta alcun essere (kā’in), e quindi non c’è congiunto (mawsūl), né separato (bā’in)”. Quest’ultimo termine viene anche 
usato per indicare la donna che è stata ripudiata in modo irreversibile, e ciò si ricollega al simbolismo del 
matrimonio a cui fanno riferimento alcuni versi della poesia che conclude questa sezione.
1025 Si tratta delle quattro qualità, cioè il caldo, l’umido, il freddo ed il secco, dalla cui composizione a due a 
due derivano le caratteristiche degli elementi.
1026 Al-Kurdī correla questa frase con i termini “congiunto e separato” del paragrafo precedente. Aṣ-Ṣalāḥī 
identifica coloro che si avvicinano ai Solitari ed ai Poli e coloro che si allontanano agli esseri velati.
1027 Il termine gārib ha la stessa radice di garbī, occidentale, che ricorre alcune righe prima.
1028 Nel cap. 11 [I 140.29] Ibn ʿArabī spiega che la notte ed il dì derivano dalla creazione del sole, che con la 
sua levata ed il suo tramonto divide il giorno (yawm) [terreno] in due metà, mentre il giorno [sidereo] è prodotto 
dal moto della sfera delle stelle fisse rispetto alla sfera dei segni zodiacali.
1029 Nel cap. 69 [I 646.1] Ibn ʿArabī precisa che il sesto cielo, cioè quello di Giove, è il cielo dell’equità (ʿadl) e 
dell’equilibrio e che l’ora di venerdì in cui venne creato l’uomo era governata dallo spirito di questo cielo. Nei 
capitoli 71 [I 643.26] e 560 [IV 492.14] è inoltre affermato che lunedì e giovedì “sono i due giorni in cui le 
opere vengono presentate al Signore dei Mondi”.
1030 Questo termine può significare anche meteora o stella cadente [vedi nota 315], ed in questo senso ricorre 
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fuggire, e l’astro (kawkab) (1031) si è diretto sulle luci per svilupparle, e ciascuno (1032) conosce 
solo se stesso come uno che governa, vietando ed ordinando nel [suo] regno. [282]

E quando il mattino e la sera si succedettero, e già ciascuno di essi si era esteso con la sua 
realtà essenziale dell’altro, e quindi ciascuno si allontanò dall’altro e se ne stette in disparte 
(1033).

L’astro disse ed aveva attaccato [l’altro], l’inizio di ciascuno di essi venne fatto essere la fine 
[alla fiamma] (1034): “Cos’è questo contatto (mumāss) e cosa sono questi sensi (ḥawāss)?”, e la 
fiamma disse [all’astro]: “Cos’è questo tizzone (miqbās) e cos’è questa lampada (nibrās)?” e 
disputarono per lungo tempo, senza trovare una via di uscita.

Entrambi salirono al sole dell’esistenza, verso la Presenza del tawḥīd, e ciascuno di essi si 
lamentò della strettezza della [propria] dimora (ʿaṭan).

[Il sole] disse: “Nessuno di voi è intelligente e sagace?! Perché ciascuno di voi non ha 
familiarizzato con colui che è il suo compagno per natura? E perché non avete considerato 
un abbassamento (ḫafḍ) ed un innalzamento (rafʿ) (1035) che avvengano in equità, e non avete 
saputo che ciascuno di voi è un fondamento per la felicità dell’altro e che la saggezza di questa 
esistenza sta in voi? Perché non riflettete su ciò? Non è forse uno di voi femmina e l’altro 
maschio (1036), e non siete forse un fondamento per i segreti delle trasposizioni simboliche?”. 

in Cor. XV-18, XXXVII-10 e LXXII-9, mentre in Cor. XXVII-7 indica la fiamma di un tizzone (qabas). Ho 
adottato il secondo significato perché il contesto si riferisce al simbolismo della luce e l’astro e la fiamma sono i 
luminari rispettivamente del Cielo e della Terra, un po’ come Sūrya ed Agni nella tradizione indù.
1031 Nella sezione dedicata alle otto luci ho tradotto kawkab come stella fissa, in quanto Ibn ʿArabī stesso 
ha qualificato il termine con l’aggettivo “fissa”, ma egli lo usa anche per indicare i pianeti, con o senza la 
specificazione di sayyār, viaggiante. In assenza di precisazioni ho adottato la traduzione astro, che è compatibile 
con ogni tipo di corpo celeste.
1032 Entrambi i commentatori riferiscono il pronome alla fiamma ed all’astro, che essi assimilano all’anima 
ed allo spirito. La prima è correlata con il grossolano, la notte, le figure ed il Trono generoso; il secondo è 
correlato con il sottile, il giorno, gli spiriti ed il Trono glorioso. Aṣ-Ṣalāḥī intende l’anima come lo spirito vitale, 
ma per il ruolo di governo che le viene attribuito nel testo essa corrisponderebbe piuttosto all’anima logica 
(nāṭiqa); al-Kurdī descrive l’astro come illuminante (munīr), riferendosi al primo verso della poesia conclusiva, il 
che lo assimilerebbe al sole, e precisa che la fiamma è il lato apparente o esteriore della luce ed il supporto di 
manifestazione dell’anima mentre l’astro è il lato nascosto o interiore della luce ed il supporto di manifestazione 
dello spirito.
Riporto questi estratti solo a titolo documentale, per far intravvedere la difficoltà del testo, la cui comprensione 
secondo me è possibile solo tramite svelamento o tramite le spiegazioni del suo autore, nella misura dell’esprimibile.
1033 Questa situazione corrisponde ad un ripudio che precede il matrimonio, come aveva fatto notare al-Kurdī 
nel commentare il primo verso della poesia introduttiva di questa sfera. Il ripudio ed il matrimonio non vanno 
intesi in senso letterale, bensì in senso simbolico, come equivale ti alla separazione ed all’unione.
1034 Entrambi i commentatori riferiscono le frasi riportate ad un colloquio e non ad un soliloquio.
1035 Al-Kurdī fa notare che questi due termini sono quelli utilizzati per indicare la vocalizzazione in “i” ed in “u”.
1036 Entrambi i commentatori attribuiscono la natura femminile all’anima (nafs)e quella maschile allo spirito 
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Essi si sposarono quindi alla Presenza della similitudine ed il padrino fu il Grande, l’Eccelso, 
ed i due testimoni furono la Maestà e la Bellezza. Poi, per mezzo dell’invio (inzāl), partirono 
verso il Regno (mulk) ed asserirono la perfezione della consegna [(istirsāl) ricevuta]. Uno disse: 
“Io sono il sovrano (sulṭān) dei giorni (ayyām)” e l’altro disse: “Io sono il sovrano delle notti”. 
Allora la Grandezza [divina] (kibriyā’) colpì entrambi con i dardi dei termini stabiliti (āğāl) e 
fece loro gustare il sapore dell’essere allontanati dopo essere arrivati, ed essi scomparvero 
come scompaiono i signorotti (aqyāl) e restò Colui che dona i favori, la Cui perfezione è senza 
pari e la Cui magnificenza è unica.

Poi, dopo un attimo (ḥīn), il sole della realtà essenziale lanciò [i suoi dardi verso di essi] nel 
tappeto della stabilizzazione (tamkīn) ed intercedette per essi con l’intercessione di uno che 
è obbedito, di alto rango presso il Possessore del Trono (1037), ed essi vennero fatti ritornare 
all’esistenza dopo la cancellazione (maḥw), e venne fatta gustare loro la dolcezza della sobrietà 
dopo l’ebbrezza. La fiamma delle figure (ašbāḥ) (1038) si assise sul Suo/suo Trono generoso 
(karīm) (1039), riconoscendo all’astro l’eccellenza, e l’astro degli spiriti si assise sul Suo/suo 
Trono glorioso (mağīd), riconoscendo alla fiamma la prodigalità (baḏl); si realizzò così la 
dipendenza (iftiqār) da parte di essi, ed intorno ad essa [dipendenza] avvenne la rotazione. Ed 
il nutrimento (qūt) di ciascuno di essi venne fornito per mezzo dell’altro [283] finché furono 
protratte le vite. Ed essi dialogano della misericordia e stanno in compagnia reciproca per 
mezzo della venerazione. E per loro il regno (mamlaka) fu unito fino al Giorno del Raduno 
(ğamʿ) (1040), ed allora resterà il dare e scomparirà il trattenere, per la rimozione dell’obbligo 

(rūḥ); questi due termini in arabo sono in effetti l’uno di genere femminile [quando nafs è inteso come anima, 
mentre inteso come persona è maschile] e l’altro maschile, ma nel testo si tratta di fiamma e di astro, che in arabo 
sono entrambi di genere maschile. La dualità maschio-femmina è un simbolo di tutte le coppie di complementari, 
come attivo-passivo, celeste-terrestre, interiore-esteriore, sottile-grossolano, notturno-diurno. Su questo argomento 
si possono leggere i cap. III e IV di La Grande Triade di René Guénon, Gallimard, Parigi, 1957.
1037 Riferimento a Cor. LXXXI-20 e 21; vedi nota 299.
1038 Questo termine è sinonimo di forme (ṣuwar) ma mentre quest’ultimo termine viene contrapposto ai 
significati intelligibili (maʿānī), ašbāḥ viene contrapposto agli spiriti (arwāḥ) e si riferisce in particolare alle forme 
del mondo sub-lunare.
1039 Nel Kitāb ʿuqlat al-mustawfiz Ibn ʿArabī identifica l’espressione Trono generoso con lo Sgabello (kursī), 
mentre il Trono glorioso, menzionato subito dopo, corrisponde all’Intelletto primo; vedi nota 173. Al-Kurdī 
attribuisce il possessivo “suo” ad Allah, mentre aṣ-Ṣalāḥī lo attribuisce alla fiamma ed all’astro, assimilando il 
primo trono al corpo, ed il secondo al cuore.
1040 Questa espressione ricorre in Cor. XLII-7: “[affinché] tu avverta del Giorno del Raduno, sul quale non 
c’è dubbio: una parte andrà in Paradiso ed una parte all’Inferno”. Nel cap. 339 [III 154.16] Ibn ʿArabī precisa: 
“Il raduno si manifesta solo in tre sedi: nel contrarre il Patto (miṯāq), nell’istmo tra questo mondo e l’altro, e nella 
Resurrezione dopo la morte. Dopo questo non c’è alcun raduno che riunisca tutti, poiché dopo la Resurrezione 
ogni dimora è a sé stante con i suoi abitanti e quindi il mondo degli uomini e quello dei ğinn non si riuniranno 
mai più dopo questo raduno”.
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legale (taklīf) (1041), ed il grossolano sarà congiunto con il sottile, e la materia (mādda) sarà alla 
pari nella Presenza dell’equilibrio (istiwā’).

Una notte (ʿišā’) chiamai ad alta voce l’astro che illumina (1042): O tu che corrispondi alla luce della 
luna piena (badr) (1043) del mattino,
o mio amato, sono forse oggetto di biasimo (ğunāḥ) se sono venuto da voi per una verità? 
Dov’è il segreto dell’unione (wiṣāl) per Allah (bi-Llāh)? Dimmi di voi due (1044): nel ripudio o nel 
matrimonio? 
Forse un’opera in cui è possibile fare coppia? Si! Ed il mio amore perduto (tahyām) per i bei volti (1045).
Il tramonto ha sposato il mattino ed in quell’occasione il nostro Signore ha fatto apparire la luce 
dell’integrità (ṣalāḥ),
e la Terra dell’esistenza ha illuminato ed ha fatto apparire ogni cosa nascosta nel fondo delle valli.
Poi essi [i due astri] si ritirarono dall’esistenza per un tempo (1046), finché non scesero in campo gli 
eserciti dell’invenzione (iqtirāḥ) (1047),
e sostarono presso la collinetta della cancellazione finché non apparvero le falci lunari del dischiudersi (iftitāḥ).
Venne detto: “O astri, soffiate in modo benefico, come il vento che viene dal Sud (ğanūb) (1048);
e gioite della visione attestante, per stato e per scienza, ed accorrete alla ṣalāt al momento del riposo 
[pomeridiano] (rawāḥ) (1049)”.

1041 Al-Kurdī fa notare che il dare è connesso con la ricompensa o la retribuzione mentre il trattenere è 
connesso con l’imposizione legale, che è propria di questo mondo. Sulla cessazione dell’obbligo legale dopo 
la morte si può consultare la nota 20 a pag 143 della traduzione del Kitāb al-ḥaqq, pubblicata nel n. 2 di El 
Azufre Rojo, Murcia, 2015. Aṣ-Ṣalāḥī stranamente afferma che l’obbligo legale decade solo per coloro che sono 
incapaci di intendere, come i bambini ed i folli, e menziona al riguardo un presunto passo delle Futūhāt che 
anche l’editore del suo commento dichiara di non avere trovato.
1042 Nel cap. 69 [I 388.9] l’espressione al-kawkab al-munīr è riferita al sole.
1043 Entrambi i commentatori riferiscono il simbolismo del sole e della luna piena allo Spirito ed all’anima 
perfetta, conformemente alle spiegazioni fornite da Ibn ʿArabī nel cap. XL del Kitāb al-ḏaḫā’ir wa-l-aʿlāq, a pag. 
126 dell’edizione citata. Va comunque ricordato che questo simbolismo può applicarsi anche ad altri aspetti; ad 
esempio nel cap. 256 [II 556.11] Ibn ʿArabī assimila il sole al Vero e la luna piena al Suo Califfo, e poco oltre 
assimila il sole al Mondo e la luna piena al Vero.
1044 Entrambi i commentatori riferiscono il duale all’astro ed alla fiamma, anche se nel seguito della poesia 
si parla di due astri (kawkabān). Al-Kurdī spiega che per adab Ibn ʿArabī, pur parlando alla coppia, si rivolge 
all’astro, che è più elevato in grado.
1045 Entrambe le edizioni hanno tihyām, non attestato dai lessici né dai manoscritti. Il senso dell’inciso resta 
oscuro, tanto più che entrambi i commentatori si basano su un testo corrotto.
1046 Questo verso ed il seguente sembrano riferirsi all’allontanamento dall’esistenza dell’astro e della fiamma, 
dopo il loro matrimonio, riportato nel testo che precede la poesia.
1047 Al-Kurdī correla questo verbo con ibtidāʿ, cioè con la creazione senza un modello antecedente.
1048 Al-Kurdī riporta nel commento, senza citarne la fonte, un brano del Kitāb al-ḏaḫā’ir wa-l-aʿlāq, a pag. 
111-112 dell’edizione citata, in cui Ibn ʿArabī precisa che i venti fanno parte del Mondo dei soffi, e spiega le 
caratteristiche e le corrispondenze dei quattro venti cardinali. Abrār Aḥmad Shāhī, in nota alla sua edizione, 
spiega che il Sud è il lato dello Yemen e correla ciò con lo ḥadīṯ: “Sento il Soffio del Misericordioso venire dal 
lato dello Yemen”. Quanto alla connessione delle luci con i venti Ibn ʿArabī ha dedicato alle luci dei venti una 
sezione del cap. 206 [II 489.6].
1049 Questo termine ricorre in Cor. XXXIV-12 per indicare il moto pomeridiano del vento. Lessicalmente 
esso può indicare sia il tempo dedicato al riposo, che il riposo stesso. Aṣ-Ṣalāḥī lo intende nel primo senso e 
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Poi, quando il Generoso elargì ad essi il congiungimento delle essenze dopo un allontanamento,
dissi: “Oh se Dio dilatasse il mio petto a scienze che si ottengono senza contesa”.
Venne da me l’astro elevato come messaggero da parte di un Saggio che sovrintende (muhaymin) e che 
apre (fattāḥ).
Disse: “O tu che chiedi al Generoso delle scienze che non comportano biasimo per chi le ottiene (1050),
se hai prestato bene ascolto al mio discorso apprendi; Dio ti ha regalato la dilatazione (inširāḥ) 
[284].
L’atto (fiʿl) delle nostre figure (1051) sullo spirito è apparente, come pure il suo atto sulle figure:
una saggezza di cui il Saggio ha livellato il terreno ed ha eretto il tetto per una faccenda decretata (mutāḥ).
Fratello mio, alzati. Vedrai il tuo Amato come un’entità (ʿaynan) che agisce (fāʿilan) (1052) nei corpi 
e negli spiriti”.

[285] Il terzo levante divino (illī). La nona sfera, che riguarda l’Iḥsān.

La falce lunare crescente si è levata nello spirito del Polo nell’istmo della 
Misericordia e della Paura, ed ha reso povero ed ha reso ricco

Vorrei sapere se l’Imām puro e saggio ha ascoltato la mia preghiera per il figlio puro (1053), 
presso il luogo di contemplazione (mašhad) perfetto ed apparente, nel mio tenermi lontano 
da ogni essere e nel mio godere dell’osservazione dell’entità. Quando fui fatto tornare ho 
composto riguardo a ciò che ho contemplato [i seguenti versi]:

Siamo stati deprivati dei carismi dell’esistenza (kiyān) perpetua ed abbiamo ricevuto in dono le stazioni 
della visione diretta eterna (1054).
Siamo stati sollevati dalle incombenze legali dell’esistenza nelle opere per la somiglianza (muḍāhā) 
nel [Suo] assidersi sopra il trono della mia sfera,
ed abbiamo visto Colui che è eccelso per l’esistenza del tratto di carattere (al-wuğūd al-ḫuluqī) (1055) 
in un sottile angelico ed un grossolano umano,

correla l’espressione alla ṣalāt del pomeriggio, mentre al-Kurdī lo intende nel secondo senso, interpretandolo 
come il luogo di assise (mustawā) più elevato, cioè la stazione “a distanza di due archi o meno”.
1050 Riferimento al secondo verso della poesia.
1051 Entrambi i commentatori considerano questo verso ed i seguenti come parte del discorso dell’astro 
elevato, per cui il possessivo “nostre” sarebbe riferito all’astro ed alla fiamma. È anche possibile che qui sia Ibn 
ʿArabī a riprendere la parola per spiegare ciò che ha appreso.
1052 Al-Kurdī legge ʿaynan come disgiunto da fāʿilan, cioè: “Vedrai il tuo Amato de visu che agisce”. Ciò 
non modifica il senso della conclusione, la quale afferma che Colui che agisce è in realtà il Vero, anche se 
nell’apparenza le figure agiscono sullo spirito e lo spirito agisce su di esse.
1053 Come si vedrà nella poesia Ibn ʿArabī si riferisce qui a Badr al-Ḥabašī.
1054 Possibile riferimento all’espressione: “ed ha reso povero ed ha reso ricco” contenuta nel titolo della sfera.
1055 Abrār Aḥmad Shāhī legge ḫalqī, senza menzionare che tale lettura si trova solo nel manoscritto Majles 
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e Gli abbiamo chiesto, per i segreti della stazione santa, l’ottenimento da parte del piccolo Badr al-
Ḥabašī di ciò che noi abbiamo ottenuto di essa.

Oppure vorrei sapere se sono apparse all’occhio dell’Imām puro, purificato e soddisfatto, 
due realtà essenziali simili (mutamāṯilatān) (1056), due realtà essenziali differenti. (1057)

594 [ove è vocalizzata solo la prima lettera], mentre negli altri cinque manoscritti vocalizzati si legge ḫuluqī. Nel 
cap. 559 [IV 429.25] Ibn ʿArabī afferma: “Tutto ciò che c’è nell’esistenza sono solo i tratti di carattere del Vero, 
cioè gli effetti dei Suoi Nomi”.
1056 La similarità e la differenza sono concetti, non entità, ed esigono almeno una coppia di termini, come in 
questo caso. Nel cap. 35 [I 220.15] Ibn ʿArabī precisa: “La Latitudine (tawassuʿ) divina esige che non vi sia simile 
(miṯl) tra le entità esistenti e che la similarità (miṯliyya) sia una cosa intelligibile ed immaginata, poiché se la similarità 
fosse valida, una cosa non si distinguerebbe da un’altra tra quelle che si dicono simili ad essa, perché ciò per cui 
la cosa si distingue dalla cosa [simile] è l’entità di quella cosa e fintanto che non si distingue per ciò dalle altre 
cose essa non è che un’unica entità. Se tu dicessi: “Noi vediamo che la cosa è separata e l’una è distinta dall’altra 
malgrado sia simile ad essa nella definizione e nella realtà essenziale”, ti verrebbe risposto: “Ti sbagli, perché ciò 
per cui ha luogo la separazione (infiṣāl) è ciò per cui quell’entità è tale, e ciò per cui non ha luogo la separazione è 
ciò che ti immagini sia simile e questa è una delle questioni più oscure di questo capitolo. Non c’è assolutamente 
simile e [d’altra parte] non è possibile negare i simili, ma solo per le definizioni, nient’altro; per questo il termine 
similitudine si applica alla realtà essenziale sintetica intelligibile, non esistente [come entità], e quindi i simili sono 
intelligibili, non esistenti. Noi diciamo senza dubbio che l’uomo è un animale logico; certo Zayd non è come ʿAmr 
quanto alla sua forma ed è identico ad ʿAmr quanto alla sua umanità, assolutamente non diverso da lui. Quindi, 
se non è diverso da lui, per quanto riguarda la sua umanità, non è simile a lui ma identico.
 La realtà essenziale dell’umanità non è divisa in parti, ma è in ogni uomo per se stessa, non per mezzo di una 
sua parte, quindi non c’è un simile ad essa, e così è per l’insieme delle realtà essenziali, ognuna di esse. Pertanto la 
similarità non è valida se la consideri diversa dall’entità del simile. Zayd non è simile ad ʿ Amr nella sua umanità, ma 
identico a lui. E Zayd non è simile ad ʿAmr nemmeno nella forma, perché la distinzione (furqān) tra i due è palese; 
e se non fosse per ciò che distingue, Zayd sarebbe certamente confuso con ʿAmr e non ci sarebbe conoscenza 
delle cose, poiché nessuno percepisce, qualsiasi cosa percepisca, se non da “Non c’è cosa simile a Lui” (Cor. XLII-
11). Questo perché il Principio da cui dipendiamo nella nostra esistenza, cioè Allah, sia esaltato, “Non c’è cosa 
simile a Lui”, e non c’è nulla di esistenziato da Lui che non sia secondo la realtà essenziale di non avere simile. 
Come potrebbe creare ciò che il Suo Attributo non comporta? La Sua realtà essenziale non ammette il simile e 
pertanto è inevitabile che ogni sostanza individuale nel mondo non ammetta il simile, se sei dotato di perspicacia 
ed intelligenza, poiché in Dio non c’è realtà essenziale che ammetta il simile”. […] Non c’è nell’esistenza cosa che 
abbia un simile, ma ogni essere si distingue dagli altri per una realtà essenziale su cui si fonda nella sua essenza, e 
questo è ciò che conferisce lo svelamento e la Scienza divina vera”. Su questo argomento si può consultare anche 
il Kitāb al-ğalāl wa-l-ğamāl, a pag. 28-29 dell’edizione pubblicata nelle Rasā’il edite da Dār Ṣādir, Beirut, 1997 [ove 
nel titolo al posto di ğamāl si legge erroneamente kamāl].
Aṣ-Ṣalāḥī intende le due realtà essenziali come quella divina e quella cosmica (kawniyya), precisando poi che la 
seconda è la realtà Muḥammadiana, cioè [per lui] la realtà delle realtà essenziali, e che esse si differenziano 
rispettivamente per la necessità (wuğūb) e la possibilità (imkān). Al-Kurdī invece, riportando alcuni estratti del Kitāb 
ad-durra al-bayḍā di Ibn ʿ Arabī [pag. 29 dell’edizione curata da Mohamed Haj Yousef, in “The white Pearl”, pubblicato 
in proprio, 2019] considera le due realtà essenziali come le due Prese (qabḍatān) divine o le due Mani, una di Grazia 
(faḍl) e l’altra di Giustizia (ʿadl), precisando che esse sono simili nel sottile [le due Mani sono entrambe destre] e 
differenti nel grossolano. Tra gli estratti riportati, senza citarne la fonte, vi è anche l’affermazione: “Non c’è che 
due e tutto ciò che è in più è riconducibile ad esso”. Nel Kitāb al-ğalāl wa-l-ğamāl, a pag. 26 dell’edizione citata, 
Ibn ʿArabī correla le due Prese e le due Mani con le due realtà essenziali divine, la Maestà e la Bellezza, a cui si 
riconducono tutte le contrapposizioni che si trovano nel mondo. E nel cap. 380 [III 503.29] si trova il seguente 
verso: “Non c’è che Allah, nulla di diverso da Lui, e non c’è che due ed Allah è terzo”, ove il due, come spiega Ibn 
ʿArabī nel suo commento, è riferito a noi, che siamo nella stazione della parità (šafʿiyya).
1057 Tutto il testo in prosa rimata che segue, come pure la poesia conclusiva, ha la rima in ān, che è la desinenza 
del duale. Nella traduzione ho scandito il testo in prosa con la punteggiatura corrispondente alle 58 rime, fatta 
eccezione dei due punti.
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Non si sono riuniti due grossolani, finché non si sono riuniti due sottili (1058), saggezza di un 
Misericordioso, che è apparsa alla visione diretta, perla (durra) di esistenza (kiyān) (1059), era 
nelle menti (1060), non la comprende un tempo, né il susseguirsi di notte e di giorno, se non 
per una concezione di evidenza. Sono stati fatti avvicinare (uzlifat) i Paradisi (1061), sono stati 
accesi (suʿʿirat) i fuochi [infernali] (1062), sono ricorsi notte e giorno, hanno ricevuto l’esistenza 
due opposti, sono stati creati [senza un prototipo preesistente] due simili, si sono moltiplicati 
i due gruppi. [La perla] è apparsa da un mistero di favore (imtinān), ha mostrato chi è lontano 
e chi è vicino, ha negato gli idoli, è stata impaurita da una punta di lancia, ha cercato rifugio 
nell’Iḥsān, ha ricevuto uno scudo di fede, è stata protetta da una cotta d’arme di protezione. 
Non si sono riuniti due, senza che apparisse la negazione (nukrān), venne fatta scendere una 
sintesi (qur’ān), e l’ha negata una discriminazione (furqān). Colui che elargisce (al-mānn) (1063) 
ha fatto apparire, perle [286] di giovani (wildān) (1064), belle giovani (ḥisān) colmate di favori, 
[confinate] in padiglioni (maqāṣīr) (1065) di rose ed erbe fragranti, non (mā) (1066) l’hanno velata 
questi due [i giovani e le giovani].

Essa (1067) è stata imprigionata in corpi grossolani (abdān), è andata errando per paesi, l’hanno 
messa alle strette due tempi (ʿaṣrān) [la notte ed il giorno], l’hanno fatta impazzire due rossi, e 
l’hanno ammaliata due bianchi (1068), si è innamorata ardentemente degli [ultimi] due, è stata 

1058 Per Ibn ʿArabī il sottile (laṭīf) è tutto ciò che non è grossolano e quindi questo aggettivo può essere riferito 
sia all’uomo, nel qual caso corrisponde alla sua realtà psichica, che all’angelo, cioè ad una realtà spirituale. Al-
Laṭīf  è anche un Nome divino, mentre al-kaṯīf, il grossolano, non lo è.
1059 Entrambi i commentatori attribuiscono questa espressione alla realtà Muḥammadiana, identificandola 
con l’Intelletto primo, che è la sua prima manifestazione. All’inizio del libro Ibn ʿArabī descrive il Profeta come 
la Perla bianca [vedi nota 3].
1060 Entrambi i commentatori spiegano questa espressione con il fatto che la perla aveva un’esistenza 
intelligibile, ma non esteriore o come entità, il che corrisponde alle caratteristiche delle realtà essenziali.
1061 Riferimento a Cor. XXVI-64 e 90, L-31 e LXXXI-13.
1062 Riferimento a Cor. LXXXI-12.
1063 In nota ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb suggerisce che si tratti di al-ma’n, cioè l’aratro. Nei manoscritti 
Shehit Ali 1431 e Fatih 2875 si legge chiaramente mānn, cioè il participio attivo del verbo manna, e tale nome 
ricorre nel cap. 73, questione CXXXIX [II 122.12]. Nel manoscritto Azhariyya 2101 si legge invece al-bān, 
variante che gli editori hanno omesso di segnalare.
1064 Riferimento a Cor. LXXVI-19: “Gireranno intorno a loro giovani (wildān) perenni. Quando li vedrai 
penserai che siano perle sparse”.
1065 Riferimento a Cor. LV-70 e 72: “In entrambi [i Paradisi] vi saranno [giovani] buone e belle (ḥisān) […] 
dagli occhi di gazzella, confinate (maqṣūrāt) nelle tende”.
1066 A differenza di al-Kurdī, aṣ-Ṣalāḥī legge questo mā come pronome e non come negazione, per cui il senso 
sarebbe: “ciò che l’ha velata sono questi due”.
1067 A differenza dei commentatori, che riferiscono il soggetto alla perla, Abrār Aḥmad Shāhī afferma in nota 
che si tratta dell’anima (nafs) [universale?], come se la prima parte del testo riguardasse l’Intelletto primo e la 
seconda l’Anima universale ed il suo connubio con l’Intelletto.
1068 Aṣ-Ṣalāḥī spiega che per gli arabi l’espressione aḥmarān, i due rossi, indica la carne rossa ed il vino [talora 
l’oro e la seta], che portano a rovina l’uomo, mentre abyaḍān, i due bianchi, indica il latte e l’acqua.
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colmata di favori per gli appaiati (maṯān) [o: i ripetuti] (1069). Venne chiamata: “O pupilla (insān) 
(1070), arriva ad una perdita (iltaḥiq bi-ḫusrān)”. Disse: “Due scienze, chi è sprovvisto di esse è in 
miseria”. Si sono appesantite le sue palpebre, per lo sguardo dei gelosi, si sono impadroniti 
di essa altri due, e l’hanno gettata in una crisi (buḥrān) (1071), si sono stretti i denti, ha fatto 
allusione con le palpebre, correvano intorno ad essa delle gazzelle (gizlān), sono stati allestiti 
per essa due letti, si è accoppiata con essa il segreto dell’esistenza (1072) con un connubio 
veloce, è stata gravida di due piccoli, li ha deposti entrambi al momento, e da essi sono stati 
prodotti uomini e ğinn, che si sono divisi tra obbedienza e disobbedienza, dal compagno 
dell’oblio (nisyān) [Adamo], fino a colui che risale ad ʿAdnān [il Profeta Muḥammad]. Tutte 
le saggezze si sono manifestate nell’uomo.

Il segreto del segreto dell’esistenza è senza pari (fard), lontano dall’avere un corrispettivo, in una 
dimora protetta (amān).
Esso è scienza nuda, nell’inizio dello stato, e così era riguardo alla [(fī) o: nella] seconda esistenza (1073).
Osservate nel Libro il segreto della sua (1074) elevatezza, poi la sua riduzione (tanqīṣ) per mezzo dei 
segni dei [versetti] ripetuti (maṯānī) (1075).
Esso cerca la rettitudine (rušd) ed il seguire la retta via (rašād) è il suo splendore, ed esso è origine per 
le cose belle che ci sono.

1069 Sul significato di questa espressione si può consultare la nota 350.
1070 Questa è l’interpretazione di al-Kurdī, che legge insān come equivalente ad insān al-ʿayn, cioè la pupilla, in 
quanto la produzione degli uomini avviene in una fase successiva, ma il termine può applicarsi anche all’Uomo 
universale come contenuto in potenza nell’Intelletto primo.
1071 Abrār Aḥmad Shāhī legge baḥrān, identificandola come una zona desertica della penisola araba. La lettura 
buḥrān è però attestata dai manoscritti Shehit Ali 1431, Bayazid 3750, Fatih 2875, ed Aya Sofya 2120 che ʿAbd 
al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, pur adottando questa lettura, non ha utilizzato.
1072 L’espressione sirr al-wuğūd ricorre una dozzina di volte nelle opere di Ibn ʿArabī, ma nella maggioranza 
dei casi non è accompagnata da spiegazioni. Nel cap. 2 [I 86.4] il segreto è esplicitamente identificato a 
Muḥammad ed in modo indiretto questa identificazione si trova anche nell’estratto del Kitāb at-tadbīrāt al-ilāhiyya 
riportato nella nota 879. In questo caso, se la perla già corrisponde alla realtà Muḥammadiana o allo spirito 
Muḥammadiano, il significato dovrebbe essere un altro. Secondo la lettura di Abrār Aḥmad Shāhī potrebbe 
trattarsi del connubio dell’Intelletto primo con l’Anima universale, connubio da cui derivano la Natura e la 
Materia prima (habā’). Per al-Kurdī il segreto dell’esistenza corrisponde qui al Soffio del Misericordioso.
1073 Questa espressione ricorre nella poesia introduttiva del cap. 7 [I 121.17] e nel Kitāb mašāhid al-asrār al-
qudsiyya, a pag. 5 e 29 dell’edizione araba e a pag. 8-9 e 35 della traduzione de Las contemplaciones de los misterios, 
a cura di Suad Hakim e Pablo Beneito, Editora Regional de Murcia, 1994. In quest’ultimo testo viene spiegato 
che la seconda esistenza è come l’esistenza delle individualità (šaḫṣiyyāt), mentre la prima esistenza è come quella 
degli universali (kulliyyāt). Non si tratta quindi della distinzione tra l’esistenza assoluta e quella condizionata, 
bensi dell’esistenza dei possibili nella Scienza divina e della loro esistenza nel mondo, come entità manifestate. 
Aṣ-Ṣalāḥī assimila la seconda esistenza alla seconda determinazione (taʿayyun), espressione che non ricorre nelle 
opere scritte di Ibn ʿArabī ma che è stata introdotta da Ṣadr ad-dīn al-Qūnawī, mentre al-Kurdī la assimila alla 
Nube primordiale.
1074 Per aṣ-Ṣalāḥī l’aggettivo possessivo si riferisce al Profeta, mentre per al-Kurdī è riferito al Libro.
1075 Al-Kurdī spiega che il significato del Corano è incluso nella Fātiḥa, il significato della Fātiḥa è incluso nel 
Bismillāh e che il significato del Bismillāh è incluso nella sua bā’.



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo XIII (2025), 70-374.    |    ISSN: 2341-1368 344

Questo è ciò che è meraviglioso, apri dunque al rovesciamento (inqilāb) della visione (1076) la tua 
ragione che giudica (al-qāḍiya) (1077).
Se l’origine [(aṣl) o il fondamento] dell’esistenza fosse rimasta per ciò che era nell’origine [i.e. senza 
pari] non si sarebbe incontrata una coppia (zawğān) (1078).
Poi quando il Saggio ha voluto delle cose, le hanno consolidate le realtà essenziali dell’evidenza 
(burhān).
Egli ha fatto apparire l’opposto ed il corrispettivo insieme, in alto ed in basso, e due hanno brillato,
e l’elevato (ʿulū) ha fornito al basso un segreto, ed allo stesso modo il basso all’elevato vicino [287]
Una saggezza che ha voluto il Saggio, ed essa ha fatto apparire ogni segreto con le chiarezze della 
spiegazione (bayān).
Ringrazia dunque Allah, figliolo mio, per ciò che hanno ricevuto in deposito le realtà essenziali (1079) 
dell’uomo.

[288] La roccaforte della sua familiarità

Il saggio, intelligente, Allah lo sostenga, ha detto: il matrimonio senza dote (ṣadāq) è 
fornicazione (sifāḥ), quindi dai il peso [della dote], oppure considera la separazione.

Dissi: O cuore (bayḍa) della sfera, quest’anima è a tua disposizione!
Io sono un trono predisposto, siediti dunque Tu che sei il Re.
Tu sei una luna piena perfetta ed io un giro (dawra) della sfera.

1076 Ibn ʿArabī afferma più volte che le realtà essenziali non cambiano e che le entità sono immutabili (ṯābita) 
nel loro stato di non-manifestazione; ciò che può cambiare è solo il nostro modo di considerare le cose. Per 
al-Kurdī ciò che desta meraviglia è che l’origine dell’esistenza è una, senza pari, e che malgrado ciò l’esistenza 
comporti la molteplicità; per lui il cambiamento di prospettiva consiste nel: “considerare ciò che appare come 
nascosto, e viceversa; ciò che è percebile coi sensi come ciò che è intelligibile; l’esistenza come non-esistenza, 
ecc. Le cose sono apparenti per i sensi e nascoste come significato, percepibili esteriormente ed intelligibili 
interiormente, esistenti per l’immaginazione (wahm) e non-esistenti nella realtà. Chi vede l’esistente come non-
esistente ha rovesciato la sua visione”.
1077 Questa lettura si trova solo nei manoscritti Asafiyya 58 e Pir Pagaro, mentre in altri sei manoscritti si legge 
al-qāḍa. ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb in nota suggerisce che si tratti di un termine derivato dal verbo qaḍḍa e 
lo interpreta come un sinonimo di “piccola”. 
1078 La coppià, cioè il due, è la prima e la più piccola molteplicità. Nelle Futūhāt l’espressione fa-laysa fī l-wuğūd 
illā, cioè “Non c’è nell’esistenza se non”, è il più delle volte seguito da Allah, talora da Allah ed i Suoi Nomi o da 
Allah e le entità, ma nel cap. 2 [I 57.3] Ibn ʿArabī afferma: “Non c’è nell’esistenza altro che Allah e tu [poiché 
tu sei il Califfo]”, nel cap. 54 [I 279.6]: “Non c’è nell’esistenza se non Allah e noi”, e nel cap. 69 [I 497.1]: 
“Non c’è nell’esistenza se non noi: io (ana) e Lui (huwa) e Lui e Lui”. In questo caso rovesciare la visione significa 
cercare l’origine della dualità e della molteplicità non in Lui, ma in noi. Come affermava René Guénon a pag. 
16 di Mélanges, Gallimard, Parigi, 1976: “Nous sommes des êtres distincts en tant que nous créons nous-mêmes 
la distinction, qui n’existe que dans la mesure où nous la créons”.
1079 In alcuni manoscritti si legge “realtà essenziale” al singolare e tale è la lettura adottata da Abrār Aḥmad Shāhī.
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Se la tentazione (nazg) [satanica] è venuta da qui, da qui è venuto a lui l’angelo.
Ho vissuto (ʿištu) nell’istmo dei desideri (munā). Tutto ciò che ho voluto (ši’tu) (1080) è detto 
[appartenere] a Te (la-ka). 

La realtà essenziale della ricchezza (māl) (1081) è la perfezione, la sua stazione è la ricettività 
(infiʿāl) [all’Atto divino] (1082), la sua zakāt sono gli stati, la sua miniera sono gli uomini (riğāl), 
la sua autorità è la riunione (wiṣāl). [La ricchezza] è perdutamente innamorata della bellezza, 
ha assalito (ṣāla) (1083), è stata fatta essere l’aia (baydar) dei “piccoli struzzi” (ri’āl) (1084), ha tenuto 
compagnia (1085) alle sabbie (rimāl), l’ha velata il disco solare (gazāla) del mezzogiorno, l’hanno 
fatta apparire le notti, è stata messa nelle tasche delle selle (riḥāl) (1086), è stata acquistata ad un 
caro prezzo, da essa sono state modellate le camere nuziali ed i turbanti dei signorotti (aqyāl).

1080 Ho adottato la lettura dei manoscritti Yusuf  Aga 5001 e Shehit Ali 1431, che declinano i due verbi 
alla prima persona singolare. Entrambi gli editori hanno lasciato indeterminata la declinazione del secondo 
verbo, che quindi può essere letto come “ho voluto” o “hai voluto”, senza però menzionare le varianti dei 
manoscritti; nei manoscritti Majles 594 e Fatih 2874 si legge ʿištu e ši’ta, nel manoscritto Bayazid 3750 si legge 
ʿišta mentre il secondo verbo è indeterminato, e nei manoscritti Fatih 2875 ed Aya Sofya 2120 si legge ʿ išta e ši’tu. 
I commentatori non sono purtroppo d’aiuto nel dirimere la questione.
1081 Sul significato di questo termine vedi nota 589. Nei capitoli 70 [I 584.25], 281 [II 615.2] e 489 [IV 
126.5] delle Futūhāt e nel cap. XXIV dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 198 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī spiega che 
la ricchezza si chiama māl perché l’anima o il cuore è incline (māla) verso di essa o perché essa li trascina (māla) 
verso di sé. Non si tratta di una etimologia, in quanto il termine māl (ricchezza) deriva dalla radice m-w-l, mentre 
il termine mayl (inclinazione) deriva dalla radice m-y-l, anche se la prima forma verbale di entrambe le radici è 
māla. Al-Kurdī, probabilmente riferendosi a questa spiegazione, interpreta il termine māl come equivalente a 
mayl, intendendolo come l’inclinazione e l’indirizzarsi (tawağğuh) verso l’obiettivo vero e più elevato; aṣ-Ṣalāḥī 
invece ha adottato la lettura dei manoscritti Bayazid 3750, Shehit Ali 1431 e 1351, Fatih 2875 e Azhariyya 
2101, cioè: “La richezza è la realtà essenziale della perfezione”.
Riferendosi a Cor. XXIV-33 Ibn ʿArabī afferma più volte che la ricchezza appartiene ad Allah [ad esempio nei 
capitoli 70 (I 549.6 e 19) e 72 (I 671.23)], il che si ricollega al verso finale della poesia che precede questo testo.
1082 Nel cap. 73, questione CVI [II 104.4] Ibn ʿArabī afferma: “[Il servitore perfetto] è totalmente annientato 
nel Vero, in quanto non si manifesta a lui alcuna esistenza individuale malgrado la manifestazione da parte sua 
degli atti divini ricevuti (al-infiʿālāt al-ilāhiyya), ed egli non trova in se stesso alcuna realtà essenziale con cui uno 
di questi atti ricevuti possa essere correlato a lui, ed egli è totalmente Vero”.
1083 ʿ Abd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb nella nota esplicativa sembra intendere questo termine come un sostantivo 
e non come un verbo. Nel manoscritto Bayazid 3750 esso è chiaramente vocalizzato come verbo.
1084 In margine al manoscritto Bayazid 3750 si legge: “[ri’āl] è il plurale di ra’l, che è il piccolo dello struzzo”. 
Entrambi gli editori hanno interpretato questo termine come il nome di una costellazione, che secondo i lessici 
arabi è vicina alla ventesima mansione lunare, denominata an-naʿā’im, cioè gli struzzi, intendendo l’espressione 
“l’aia dei piccoli struzzi” come equivalente a “il campo delle stelle”. 
Aṣ-Ṣalāḥī ha adottato questa interpretazione, identificando le stelle con le sette matrici dei Nomi, mentre al-Kurdī 
legge riyāl, cioè la saliva (luʿāb). Aṣ-Ṣalāḥī peraltro legge badr, luna piena, al posto di baydar, e considera la luna piena, 
che è un simbolo della perfezione, il soggetto principale di tutto il testo che segue, fino alla poesia conclusiva.
1085 Entrambi i commentatori leggono ṣāḥib, compagno, invece di ṣāḥaba.
1086 Questo termine, che ricorre in Cor. XII-62, può indicare le selle dei cammelli, le provviste di viaggio, ma 
anche i luoghi in cui si fa tappa durante il viaggio.
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Le forme (aškāl) si sono differenziate tra falce lunare e luna piena di perfezione. Le ombre 
si sono spostate ad oriente (tafayya’at) (1087). Ha sospirato ed ha avuto propensione (māla) per 
esse [ombre], un ramo che si inclina (guṣn mayyāl) (1088), si muove ondeggiando (yamīsu) in 
equilibrio; è subentrato in esso un’uscita furtiva (insilāl) (1089), la similitudine è diventata fine, 
essa è diventata [o: esso è diventato] sottile nell’immaginazione, ha onorato (wağğaha) i gruppi 
(arsāl) (1090), esse [le ombre] li hanno colpiti con le frecce (1091), [il ramo] è stato cortese con esse 
[ombre] nella domanda: “O voi che avete la familiarità e la confidenza (idlāl), e voi che avete 
la cavigliera (ḥiğl) e la leziosità (dalāl). Un amore appassionato (ṣabb) che afferra di sorpresa, 
che si lamenta del dilungarsi, un tormento che si è protratto, lacrime a dirotto, gemito e 
perdita della ragione (ḫabāl)”. Non è stato ascoltato alcun suo discorso. Si è industriato; ha 
fatto loro un cenno con la ricchezza, ed esse hanno avuto pietà di lui al momento, e l’hanno 
avvolto in ogni modo.

[289] Esse gli hanno detto: “Forse che il necessario e l’impossibile si equivalgono?” È stata 
possibile la congiunzione (ittiṣāl). Ha assegnato loro come dote mille pesi, ha bevuto al mattino 
(iṣṭabaḥa) con esse poi ha bevuto a mezzogiorno (qāla) (1092); erano per lui le più nobili spose 
che potesse ottenere, ha lodato Allah per il favore ricevuto, poi ha composto [dei versi] ed 
ha detto:

Per mezzo della ricchezza (māl) diventa gestibile ogni difficoltà nel mondo della Terra e del Cielo.
Molti la ritengono un velo, perché non hanno conosciuto il piacere del dare.
Se non fosse per quanto c’è di essa nelle anime, Allah non risponderebbe alla preghiera.
Non considerare come ricchezza l’oro che vedi luccicare alla vista;

1087 Cioè è passato il mezzogiorno e le ombre invece di essere orientate ad Ovest sono orientate ad Est. Vedi 
nota 1022.
1088 Mentre aṣ-Ṣalāḥī attribuisce i due verbi alla luna piena e considera il ramo come un paragone, al-Kurdī 
ritiene che il soggetto dei verbi può essere la ricchezza o il ramo. Poiché nel seguito del testo il soggetto “fa 
cenno con la ricchezza”, ho attribuito i verbi al ramo, considerandolo da qui in poi come il soggetto principale. 
Nel Kitāb al-ḏaḫā’ir wa-l-aʿlāq Ibn ʿArabī correla il ramo sia con il moto eretto (ḥaraka mustaqīma) dell’uomo [pag. 
30 e 75] sia con l’autosussistenza o immutabilità (qayyūmiyya) divina [pag. 89, 90 e 136] e spiega che ciò che fa 
piegare o inclinare i rami sono i venti, cioè le aspirazioni (himam) [pag. 114].
1089 Il verbo insalla, di cui insilāl è l’infinito, significa estrarre o togliere gentilmente ed anche sgattaiolare, uscire 
di nascosto.
1090 Il verbo wağğaha ha come primo significato onorare, ma può anche voler dire: dirigersi, mandare, guidare, 
rivolgere una domanda o l’attenzione. Arsāl, plurale di rasal, cammelli, si usa per indicare un gruppo (qaṭīʿ) di 
cammelli o di qualsiasi cosa. Al-Kurdī attribuisce il verbo all’immaginazione, in cui si manifesta la molteplicità.
1091 Al-Kurdī attribuisce il soggetto alle forme ed il complemento oggetto alle ombre, mentre aṣ-Ṣalāḥī intende 
che i gruppi si sono lanciati le frecce tra di loro.
1092 Entrambi i commentatori leggono erroneamente iṣṭaḥaba, stare in compagnia ed interpretano qāla come 
“disse”. Il verbo qāla, con radice q-y-l, può significare fare la siesta o bere a mezzogiorno; gli editori hanno 
adottato il primo significato, ma il verbo iṣṭabaḥa ha come significato quello di bere al mattino oppure di 
accendere una lampada.
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anzi, figliolo mio, essa è in ugual modo ciò per cui tu sei ricco (ganī) [interiormente] (1093).
Sii dunque ricco per il Signore dell’elevatezza e comportati con il Vero con fedeltà.
Quella è veramente la ricchezza del ricco, che fa cessare al momento ogni male. (1094)

[290] La conclusione del libro

La conclusione del libro sarà una sottigliezza della Presenza del tawḥīd nella Sua esuberanza 
(gulwā’) (1095).
Essa comprende le raccomandazioni dei conoscitori e del loro Polo, ed è il faro per coloro che si attengono 
al loro [delle raccomandazioni] limite (sīsā’),
da ogni stella ponente per una realtà essenziale, e dai crescenti lunari che si levano all’orizzonte del loro 
cielo (1096).
Le ha portate come sposa (ʿirs) il corriere (furāniq) dei Ṭayyiʼ (1097) dalla dimora del Malakūt nella 
loro oscurità,
per far conoscere al sagace, il Polo della sua esistenza, ed al suo figlioletto, Badr (1098), la luce della loro 
elevatezza (sanā’).
E chi segue la traccia della raccomandazione è per lo stato spirituale l’unico del suo tempo nel connubio 
(bā’) con essa (1099),

1093 Nei capitoli 281 [II 615.2] e 364 [III 320.29] Ibn ʿ Arabī fa riferimento al detto di Gesù: “Non accumulatevi 
tesori sulla terra, dove tignola e ruggine consumano e dove ladri scassinano e rubano; accumulatevi invece tesori 
nel cielo, dove né tignola né ruggine consumano, e dove ladri non scassinano e non rubano. Perché là dov’è il 
tuo tesoro, sarà anche il tuo cuore” (Matteo VI 19-21) riportandolo nei seguenti termini: “Il cuore di ogni uomo 
è là dove sta la sua ricchezza: ponete le vostre ricchezze nel Cielo ed i vostri cuori saranno nel Cielo”.
1094 I primi sei versi di questa poesia sono riportati anche nel cap. 304 [III 19.10] ove sono seguiti dal verso a 
cui fa riferimento la nota 642 e dalla spiegazione riportata nella nota stessa. Nel cap. 284 [II 627.11] Ibn ʿArabī 
invece riporta i primi due versi della poesia, salta il terzo e continua con i tre versi seguenti, affermando che 
fanno parte della stessa poesia.
1095 ʿ Abd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb ha adottato la lettura gulwā’, esuberanza, eccesso, attestata dai manoscritti 
Yusuf  Aga 5001, Shehit Ali 1431, Majles 594, Fatih 2874 e 2875, ed Aya Sofya 2120, mentre Abrār Aḥmad 
Shāhī ha adottato la lettura ʿulwā’ o ʿalwā’, elevatezza, attestata dai manoscritti Bayazid 3750, Azhariyya 2101 
e Shehit Ali 1351.
1096 Nel testo in prosa che segue per ogni argomento il ponente di una stella è seguito dal levante della sua 
falce lunare.
1097 ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb ritiene giustamente che questa espressione si riferisca a Ibn ʿArabī stesso, 
che risaliva alla tribù dei Taī.
1098 Si tratta di Badr al-Ḥabašī ed il possessivo “suo” non è riferito al Polo, ma ad Ibn ʿArabī.
1099 Al-Kurdī legge bāb, mentre aṣ-Ṣalāḥī legge correttamente bā’ e lo interpreta come uno dei nomi 
dell’Intelletto primo e della Realtà Muḥammadiana. Poiché due versi prima le raccomandazioni sono assimilate 
alla sposa che viene condotta al matrimonio ho adottato la traduzione “connubio”, riguardo alla quale si può 
consultare la nota 766.
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ed al momento del suo svezzamento dal seno di essa e della sua richiesta (ṭilāb) (1100) di venire educato 
diventa uno dei suoi comandanti.
Questa via rende palese la sua elevatezza: chi è il felice che farà parte dei suoi figli?

Il ponente di una stella

La sicurezza (ṭuma’nīna) (1101) è la quiete (sukūn) del cuore in ciò che è cercato, in occasione 
della sua unione con l’Amato e dell’ottenimento degli obiettivi delle aspirazioni (himam), ed [il 
cuore] entra in possesso di ciò con cui il proposito era connesso nella primordialità.

Il levante della sua falce lunare

Dì: come può essere al sicuro un cuore che non Lo comprende, avendo esso la certezza di ciò nel suo 
mutare continuo (taqallub)?
Chi è sicuro di ottenere ciò che gli sfugge? Invero ciò che gli sfugge è più elevato per chi è attento.

Il ponente di una stella

La paura del cuore (ḫašyat al-fu’ād) (1102) deriva dalla scarsità del viatico (zād) e dallo sgomento 
del ritorno, anzi dal cattivo comportamento insieme alla ricerca dell’incontro, anzi 
dall’asserzione individuale accompagnata dalla mancanza del timore di Dio (1103).

[291] Il levante della sua falce lunare

Come può avere paura il cuore di chi non ha paura se non del suo Amato primordiale e che ha speranza?

1100 ʿ Abd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb ha adottato la lettura ṭilāba, richiesta, attestata solo dal manoscritto Majles 294.
1101 Questo termine arabo ha il significato di calma, quiete, tranquillità e serenità; ho adottato qui la traduzione 
“sicurezza”, perché al significato di “essere al riparo, al sicuro”, come l’inglese “security”, si associa quello di 
“certezza”, come l’aggettivo inglese “sure” ed il francese “sûr”, entrambi derivati dal latino “securus”, a sua volta 
derivato da sē(d) e cūra, senza affanno, né preoccupazione.
1102 Nel Kitāb al-isfār ʻan natā’iğ al-asfār, a pag. 73 dell’edizione pubblicata nel I volume delle Rasā’il curate da 
ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb, Ibn ʿArabī definisce il fu’ād come il cuore del cuore.
1103 Riferimento al versetto: “Fate delle provviste [per il viaggio]: invero il miglior viatico (zād) è il timore [di 
Allah], abbiate dunque timore di Me” (Cor. II-197).
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Ogni cuore in cui sono penetrate parti dell’esistenza (kiyān) dell’elevatezza (1104), quello è il cuore che 
è salvo

Il ponente di una stella

Il pentimento (tawba) (1105) è il compagno del peccato (ḥawba), il suo segno indicatore è il 
rimorso (nadam) per ciò che il Calamo ha scritto e con cui la Scienza era connessa nell’eternità; 
poi [il servitore] desiste (aqlaʿa) [dal pentimento] e torna (rağaʿa), allorquando sente: “Tornate 
(tūbū) tutti ad Allah, o voi che avete fede, forse avrete successo” (Cor. XXIV-31) (1106).

Il levante della sua falce lunare

Non ha successo per il pentimento se non colui che si pente di esso (1107) mentre gli uomini dormono (1108).
E chi si pente del pentimento degli uomini raggiunge il suo obiettivo e non è noto (yuʿlamu) (1109).

1104 Per aṣ-Ṣalāḥī si tratta delle realtà divine originarie o fondamentali (aṣliyya), mentre per al-Kurdī dello 
Spirito universale.
1105 I termini tawba, ināba e awba, che hanno in comune le ultime due lettere radicali e che sono l’argomento 
di tre distinte coppie di ponenti e di levanti, hanno tutti come significato principale quello di ritorno (ruğūʿ) [ad 
Allah]. Nel cap. 74, dedicato al pentimento Ibn ʿArabī precisa [II 143.14]: “Alcuni dei nostri Compagni, in 
particolare Abū ʿAlī ad-Daqqāq, sostengono che il pentimento è diviso in tre parti: un inizio, un mezzo ed una 
fine. Il suo inizio si chiama tawba, il suo mezzo si chiama ināba e la sua fine si chiama awba: la tawba appartiene a 
chi ha paura, l’ināba a chi è obbediente e l’awba a chi osserva il comando divino. Questa divisione sta ad indicare 
che per lui il pentimento corrisponde specificamente al ritorno dagli atti di ribellione ed all’esborso di ciò che è 
in grado di pagare dei debiti legali contratti verso l’altro [non verso Allah] con la sua responsabilità e che non 
cessano se non con il perdono dell’altro, o con il taglione o con la restituzione di ciò che è in grado di riparare il 
danno inflitto”. In queste tre sezioni, pur adottando questa classificazione, Ibn ʿArabī ne traspone il significato 
ad un livello superiore a quello dell’uomo ordinario.
1106 At-Tilimsānī, nel suo commento al Kitāb manāzil as-sā’irīn di al-Anṣārī, a pag. 64 del primo volume delle 
edizioni Bidār, Qūm, 1992, precisa che coloro che si pentono sono inclusi in coloro che hanno fede, per cui il 
versetto ingiunge anche il ritorno dal pentimento.
1107 Nel cap. 74 [II 143.18] Ibn ʿArabī riporta: “Quando fu chiesto a Ruwaym cosa fosse il pentimento, egli 
rispose: “Esso è il pentimento del pentimento [o il ritorno dal pentimento]”; analogamente Ibn al-ʿArīf  disse: 
“Molta gente si è pentita, ma solo io mi sono pentito del pentimento”.”. Nel cap. 75 [II 144.7] aggiunge: “Non 
ritorna (tāba) chi ritorna, ma è Allah che ritorna e per questo il gruppo [degli iniziati] ha detto che il pentimento 
è l’abbandono del pentimento ed il pentimento del pentimento […] quindi l’abbandono del pentimento è lo 
stato dell’affrancamento dall’asserzione individuale. Il pentimento prescritto dalla Legge non è altro che il 
ritorno dallo stato di non conformità allo stato di conformità […] mentre il pentimento del pentimento è il 
ritorno da Lui a Lui per mezzo di Lui”.
1108 Al-Kurdī ricollega questa espressione con lo ḥadīṯ, non recensito nelle raccolte canoniche: “Gli uomini 
dormono e quando muoiono si risvegliano”.
1109 Entrambi gli editori hanno omesso di vocalizzare la prima lettera del verbo, che pertanto può essere letto 
come attivo (yaʿlamu) o passivo (yuʿlamu); ho adottato quest’ultima lettura in quanto nel cap. 73 [II 32.10], nella 
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Il ponente di una stella

Il ritorno (ināba) (1110) è il deporre l’asservimento dell’anima a te stesso, il tuo uscire dalla 
schiavitù dei tuoi desideri, il tuo liberarti dal dominio dei tuoi attributi, e la tua estinzione 
(istihlāk) nel Vero, con un’estinzione di annientamento (maḥq) (1111) da parte di chi possiede un 
amore ardente.

Il levante della sua falce lunare

Il cuore non ritorna (yunību) se non quando è incurante della menzione di altro che Lui,
e se contempla le meraviglie che vi sono in esso [altro che Lui] (1112) non fa ritorno [ad Allah] per la 
sua passione.

[292] Il ponente di una stella

Il ritorno (awba) è di origine (maḥtid) profetica (1113) ed ha come luogo di attestazione la 
Missione: lo ottiene chi pensa che il suo carisma sia una prova, e prova gioia per esso chi 
contempla il suo castigo come un dono.

Il levante della sua falce lunare

Il mio cuore è ritornato (āba) da Colui a partire da Cui è tornato, ed Egli è senza pari mentre ciò che 
è altro che Lui è duale (1114).

sezione dedicata agli Intimi che si pentono, Ibn ʿArabī precisa che colui che si pente del pentimento è nascosto 
alle creature dal velo della gelosia divina.
Questa coppia di versi è riportata anche nel cap. 73 [II 32.17].
1110 Questo termine non si trova come tale nel Corano ma le forme verbali derivate dalla sua radice ricorrono 18 
volte, soprattutto nelle forme anāba e munīb. A pag. 97 l’ho tradotto come resipiscenza, in quanto era logicamente 
anteriore al pentimento, ma qui la prospettiva è diversa per cui ho preferito mantenere il significato di ritorno. 
1111 Gli editori hanno adottato la lettura muḥiqq, chi realizza, attestata dal manoscritto Majles 594, ma negli 
altri manoscritti non è indicato il raddoppiamento della qāf, e nel manoscritto Fatih 2874 si legge maḥq. Anche 
i commentatori hanno adottato quest’ultima lettura.
1112 Al-Kurdī spiega che non ci si deve meravigliare dei supporti di manifestazione (maẓāhir), bensì di Colui 
che Si manifesta (aẓ-ẓāhir).
1113 L’aggettivo awwāb, colui che ritorna spesso, ricorre tre volte nella Sūra XXXVIII [versetti 17, 30 e 44] in 
riferimento al Profeta Davide.
1114 Al-Kurdī interpreta il verso in un altro senso: “Il mio cuore è ritornato a ciò a partire da cui è tornato [cioè 
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Ogni cuore che Ti vede, o Tu che sei elevato, è atto a trarre frutto:
quando si avvicina a Te viene confortato, e quando Ti avvicini a lui gioisce.

Il ponente di una stella

Il tawḥīd è la radice delle cose ed esse ritornano a lui, ed ogni possessore di una stazione, o 
di un attributo intrinseco (ṣifa), o di un attributo estrinseco (naʿt), o di una traccia (rasm), che 
non abbia conoscenza del suo tawḥīd, in quel significato che sussiste in esso, è ingannato nella 
sua stazione. Da esso [tawḥīd] deriva l’inizio, ma esso non ha inizio, ed in ogni attributo e 
significato esso ha un inizio, un punto intermedio ed una meta.

Il suo inizio è la scienza di esso come traccia formale, il suo punto intermedio è la scienza di 
esso come stato, e la sua meta è che non se ne abbia affatto scienza (1115).

Il levante della sua falce lunare

Il Signore (rabb) è vero ed il servitore è vero. Vorrei sapere chi è assoggettato [alle norme (mukallaf)].
Se dici (1116) che è un servitore, quello è morto, o dici [che è] un Signore e non è (fa-mā) assoggettato. (1117).

la creazione] ed esso [cuore] è senza pari mentre ciò che è altro che lui è duale”, riportando nel commento, 
senza citarne la fonte, un brano del cap. 45 [I 251.14] in cui Ibn ʿArabī spiega che questo ritorno alla creazione 
può corrispondere alla Missione o ad una funzione di guida.
1115 La scienza del tawḥīd implica la dualità di colui che ha scienza e del suo oggetto. Su questo argomento si 
può consultare la nota 128 ed il testo a cui essa si riferisce.
1116 Entrambi gli editori hanno adottato la lettura qultu, dico, attestata dai manoscritti Shehit Ali 1431 e Fatih 2874, 
mentre nei manoscritti Azhariyya 2101, Bayazid 3750 e Fatih 2875 si legge qulta, dici. Ma nel prologo delle Futūḥāt [I 
2.16], ove questi versi sono riportati, le edizioni di Osman Yahya e di ʿ Abd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb riportano qulta, 
e così si legge anche nel manoscritto Fatih 2745, che è una copia della prima redazione delle Futūḥāt. 
1117 Entrambi i commentatori fanno notare che la distinzione tra il Signore ed il servitore come due entità a 
sé stanti è falsa, poiché l’uno dipende dall’altro, e se si esclude questa relazione reciproca l’assoggettamento alle 
norme risulta incomprensibile: senza la vivificazione da parte dello Spirito divino il servitore è solo un cadavere. 
D’altra parte nel tawḥīd vi è la risoluzione di questa apparente opposizione.
Questa coppia di versi, talora con la sostituzione di fa-mā con annā, cioè “come fa ad essere assoggettato?”, è 
riportata anche nel prologo [I 2.16] e nel cap. 70 [I 552.32, solo il primo verso] delle Futūḥāt, nel Kitāb al-ğalāla, 
a pag. 69, e nel Kitāb at-tanazzulāt al-mawṣiliyya, a pag. 62 delle rispettive edizioni citate.
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Il ponente di una stella

Le opere hanno gradi esteriori ed interiori [293]. Quelli esteriori appartengono alla gente 
delle tracce (rusūm), che sono la gente dei Paradisi; quelli interiori appartengono alla gente 
delle aspirazioni (himam), che sono la gente del Misericordioso. Chi ha un’apertura tra la gente 
delle tracce il suo massimo è la himma, chi ha un’apertura tra la gente delle aspirazioni il suo 
massimo è l’incontro (liqā’) e la proiezione (ilqā’), con Lui e da Lui. Il possessore della himma è 
un viandante (sālik) ed il possessore della proiezione è un padrone (mālik): “Noi aiutiamo tutti, 
questi e quelli, per il dono del tuo Signore” (Cor. XVII-20).

La causa dell’ipocrisia (riyā’) è l’asserzione individuale (daʿwā) [cioè: io faccio] e chi non ha 
asserzione non ha ipocrisia (1118): “Ed Allah ha creato voi e ciò che fate” (Cor. XXXVII-96).

Il levante della sua falce lunare

L’opera della himma sovrasta la traccia della donna alta e grossa (muzannara) (1119)
e così la traccia è un massimo per i mantelli variegati (burūd mudannara) (1120).
Il massimo della traccia è una himma eletta e pura,
ed essa [himma] ha un massimo che spicca per i volti raggianti (munaḍḍara) (1121).

Il ponente di una stella

L’arrivo dei servitori dal Vero nel loro tawḥīd è conforme alle loro buone opinioni [di Lui]. 
Chi è assistito per esso [tawḥīd] al punto che la sua opinione (ẓann) (1122) diventa scienza è 

1118 Abrār Aḥmad Shāhī in nota afferma che nel manoscritto Bayazid 3750 si legge: “Il desiderio del predomino 
(riyāsa) è l’asserzione individuale e chi non ha il desiderio del predominio non ha asserzione individuale né 
ipocrisia”, ma in realtà il testo riporta: “La causa dell’ipocrisia [ar-riyā’ sababu-hu e non ar-riyāsa] è l’asserzione 
individuale e chi non ha desiderio di predominio non ha asserzione individuale né ipocrisia”.
1119 Questo è il significato che si trova nei lessici arabi. La lettura del termine è attestata da tutti i manoscritti 
più antichi ed affidabili, fatta eccezione del manoscritto Shehit Ali 1431, che legge muzammara. Entrambi i 
commentatori hanno adottato una lettura diversa.
1120 Per al-Kurdī questa espressione è una metonimia dei corpi.
1121 Questa espressione ricorre in Cor. LXXV-22 in riferimento ai beati che nel Giorno della Resurrezione 
vedranno il loro Signore.
1122 Il termine ẓann, che ricorre una ventina di volte nel Corano, significa opinione, pensiero [mā ẓannu-ka bi 
cioè “che ne pensi di”] ma talora può anche essere sinonimo di scienza e persino di certezza. Nel cap. 198 [II 
474.23] Ibn ʿArabī spiega che l’opinione ha un rango intermedio tra la scienza e l’ignoranza, ma mentre nel 
dubbio (šakk) vi è equivalenza tra i due estremi, nell’opinione prevale la scienza. In questo testo spiega anche che 
il verbo ẓannū in Cor. IX-118 sta per “essi sapevano” o “avevano la certezza”, e la stessa spiegazione è riportata 
anche nel Kitāb al-ḏaḫā’ir wa-l-aʿlāq, a pag. 154 dell’edizione citata.
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l’Inviato, il Profeta ed alcuni degli Intimi; chi è lasciato con la sua opinione esso [tawḥīd] 
lo porta dove sta la sua opinione. Allah, sia Egli esaltato, ha detto: “Io sono presso (ʿinda) 
l’opinione che il Mio servitore ha di Me” (1123).

Il levante della sua falce lunare

Abbandona l’opinione e sappi che l’opinione ha un difetto: il tuo fermarti dove sta l’opinione, e colui 
che ha un’opinione è sospetto.
Scaccia dunque le insinuazioni delle opinioni con un balenio dell’astro della scienza se sei stato riverito 
(kunta tuḥtaram) [294] 
Non c’è opinione se non ciò che viene affermato in modo categorico (1124), altrimenti è un fuoco che si 
accende per l’ignoranza.

Il ponente di una stella

Il Volere (mašī’a) è la Volontà (irāda) del Vero (1125), sia Egli glorificato, ed essa è un Attributo 
primordiale da cui è qualificata la Sua Essenza, sia Egli esaltato, come la Sua Scienza, il Suo 

1123 Ḥadīṯ qudsī riportato da al-Buḫārī, XCVII-15 e 35, Muslim, XLVIII-2 e 19, XLIX-1, at-Tirmiḏī, Ibn 
Māğah, ad-Dārimī e da Ibn Ḥanbal; Ibn ʿArabī lo menziona una quindicina di volte nelle Futūḥāt.
La traduzione di ʿinda con “presso” può sembrare troppo letterale, ma nel cap. 513 [IV 153.25] Ibn ʿArabī 
afferma: “Ed Allah non si trova (mā yūğad) se non presso l’opinione che il servitore ha di Lui: che abbia dunque 
una buona opinione di Lui!”.
1124 Cioè ciò di cui si è convinti, pur non avendone la certezza.
1125 Una affermazione simile si trova nella poesia introduttiva del cap. XXIII dei Fuṣūṣ al-ḥikam, a pag. 193 
dell’edizione citata: “Il Suo [di Dio (ilah)] Volere è la Sua Volontà, quindi dite di essa: Egli l’ha voluta (ša’ā-hā) ed 
essa [Volontà] è ciò che è voluto (mušā’). Egli vuole (yurīd) un accrescimento (ziyāda) e vuole una diminuzione, e 
ciò che è da Lui voluto (mušā’) non è altro che il Volere (mašā’). Questa è la differenza tra esse [Volere e Volontà]: 
realizza dunque. E per un aspetto la loro entità è la stessa”.
I termini mašī’a e irāda non sono presenti come tali nel Corano, ma i verbi di cui essi sono l’infinito ricorrono 
molto spesso ed il loro differente uso è il fondamento testuale per distinguere il significato dei due termini. 
Nell’introduzione delle Futūḥāt [I 44.23] Ibn ʿArabī precisa: “La Sua [dell’Essenza] connessione con il possibile, 
per la precedenza della Scienza rispetto all’essere (kawn) del possibile, si chiama Volere (mašī’a). La Sua 
connessione con la specificazione di uno dei due stati ammissibili per il possibile per quanto attiene alla sua 
entità [cioè lo stato di esistenza e quello di non-esistenza] si chiama Volontà (irāda)”; e nel cap. 312 [III 48.12] 
aggiunge: “La Volontà non ha scelta (iḫtiyār), non c’è Libro né Sunna che lo abbia affermato, né ragione che 
lo abbia provato. Quella [la scelta] appartiene al Volere: se Egli vuole è, e se vuole non è; il Profeta, su di lui 
la Pace, ha detto: “Ciò che Allah vuole (šā’a) è, e ciò che non vuole non è”, stabilendo una connessione della 
negazione e dell’affermazione con il Volere, e non è stato riportato: “ciò che non vuole (lam yurid) non è”, ma 
è stato riportato: “Se volessimo (law aradnā) che fosse così sarebbe così”, escludendo così la scelta. La Volontà è 
la connessione del Volere con ciò che è voluto (murād), e ciò corrisponde al Suo detto: “Invero la Nostra Parola 
ad una cosa quando la vogliamo (Cor. XVI-40); questa è la connessione del Volere […] La scelta appartiene 
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Potere, il Suo Discorso e gli altri Suoi Attributi, e ciò che è connesso con essa si chiama “il 
voluto (murād)”. Colui con la cui guida (hidāya) è connessa eternamente la Volontà del Vero, 
è facilitato nei suoi mezzi di sussistenza, le tappe della via vengono bruciate da lui, viene 
portato sulla strada maestra e sulla via (maḥağğa) bianca (1126), gli viene donato il segreto del 
governo della sua anima, ogni cosa gli viene fatta amare e viene resa favorevole per lui, e non 
detesta se non ciò che Allah, sia Egli esaltato, detesta, per adab legale. Questa è la situazione 
di chi è voluto, che viene indicata come la sollecitudine: “Annuncia a coloro che credono che 
avranno un rango di veridicità presso il loro Signore” (Cor. X-2).

Il levante della sua falce lunare

Io (1127), se ho voluto (ši’tu) (1128), ho voluto (1129) da parte Tua, ed altrimenti se io ho voluto ha voluto 
chi non vuole (1130).
O meraviglia! Ho voluto ed il volere non è mio, poi se non ho voluto Tu non hai voluto,

all’Essenza in quanto è Dio: se vuole fa e se vuole non fa; ed è l’esitazione (taraddud) divina riportata in una 
notificazione autentica”.
1126 Questa espressione ricorre in uno ḥadīṯ non recensito nelle raccolte canoniche, in cui venne chiesto al 
Profeta a chi i credenti dovessero ricorrere nelle loro faccende dopo la sua morte, ed egli rispose: “Vi ho lasciato 
sulla via bianca”. Nel cap. 318 [III 69.19] Ibn ʿArabī afferma: “Sappi che la Legge tradizionale (šarīʿa) è la via 
bianca, la via dei beati, e la via (ṭarīq) della beatitudine: chi la percorre si salva e chi l’abbandona è perduto”. 
1127 Tutta la poesia ruota intorno al verbo šā’a ed ai suoi derivati; se si considera che šay’ può essere un 
suo infinito (maṣdar) con il valore di un participio passato, come hanno fatto alcuni lessicografi arabi, e che il 
verbo mutalāšā, annientarsi, deriva dall’aspressione lā šay’, in totale le diverse forme del verbo šā’a ricorrono 25 
volte. La chiave di lettura sta nel significato di “io”; aṣ-Ṣalāḥī lo attribuisce all’Essenza divina, mentre al-Kurdī 
lo attribuisce all’autore in quanto annientato nella Personalità (huwiyya) divina: “Chi è arrivato al massimo 
dell’estinzione, come l’autore, Allah sia soddisfatto di lui, si è estinto nella Sua Personalità e questa estinzione 
è identica alla permanenza […] Chi si è così estinto è colui che conosce l’Esistenza vera ed è colui che vuole 
e quindi è dotato del volere, e per questo sa che il significato del loro detto: “Non conosce Allah se non Allah” 
è che non conosce Allah se non chi si è estinto nella Personalità di Allah e colui la cui esistenza è diventata 
l’Esistenza di Allah e quindi Allah conosce Allah, e non che il suo significato è che nessuno conosce Allah”. Il 
testo arabo mi sembra più compatibile con la lettura di al-Kurdī, che ho quindi adottato nella traduzione, ma 
anche l’altra lettura è possibile.
1128 Questa è la lettura dei manoscritti Shehit Ali 1431, Bayazid 3750 [non segnalata da Abrār Aḥmad Shāhī 
che li ha utilizzati], Fatih 2875 ed Aya Sofya 2021; nei manoscritti Azhariyya 2101 e Shehit Ali 1351 si legge 
ši’ta, hai voluto, e negli altri manca la vocalizzazione o il testo è illeggibile [manoscritto Yusuf  Aga 5001]. 
Entrambi gli editori hanno adottato il testo del manoscritto Azhariyya 2101.
1129 Nel manoscritto Fatih 2874 c’è un solo ši’tu, quindi non è chiaro se si tratta del primo o del secondo; nel 
manoscritto Azhariyya 2101 mancava il secondo, ma è stato inserito a margine del testo.
1130 Riferimento al versetto: “E voi non volete a meno che non voglia Allah” (Cor. LXXVI-30). Al-Kurdī 
interpreta l’affermazione “se io ho voluto” nel senso che “io ho voluto da parte mia senza che Tu volessi”.
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ma sono io il possessore del volere. Sappi dunque! (1131) E sono fatto volere (mašī’) (1132) per mezzo di 
esso e la mia essenza è ciò che è voluto (mušā’).
Come ha fatto a volere il volere di colui che si annienta (mutalāšī), essendo soggetto [il volere], se Tu 
vuoi, al regime (ḥukm) ed al Decreto (qaḍā’)?
Per mezzo di Colui che fa volere (mušī’) colui che fa volere (1133) [il volere di chi si annienta] ha voluto 
ed ha fatto apparire ogni cosa in cui è attuabile l’accrescimento (mašā’) (1134).
Una non esistenza (ʿadam) ha voluto e l’esistenza vede (1135): l’occhio di chiunque non vuole è [invece] 
accecato.
Chiunque ha voluto per mezzo dell’esistenza vuole, ed ha la gloria nell’elevatezza e l’elogio.

Il ponente di una stella

In realtà chi è voluto (murād) e chi vuole (murīd) sono uguali nella connessione della Volontà 
del Vero con la loro guida, sennonché chi è voluto percorre la via con il favore divino e la 
contemplazione, gioendo per le sue opere e rispettando con animo fervoroso [295] le regole 
del suo Signore, e si rallegra per la tribolazione come gli estranei [alla Via] si rallegrano per 
i favori. Colui che vuole invece percorre la via con il combattimento che è duro per l’anima, 

1131 Questo imperativo è verosimilmente rivolto al lettore o all’ascoltatore, non all’interlocutore, che è il Vero. 
Secondo la lettura di aṣ-Ṣalāḥī invece è il Vero che Si rivolge al servitore.
1132 Letteralmente questo termine è il participio passivo della quarta forma del verbo volere, forma che significa 
fare volere, costringere qualcuno a ricorrere a qualcosa. Nel testo di ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb è riportato 
mašī’ī, ma nei manoscritti Majles 594, Shehit Ali 1431, Fatih 2874 e 2875 si legge mašī’un, nei manoscritti Fatih 
2875 ed Aya Sofya 2021 mušī’un, e nel manoscritto Azhariyya 2101 mašī’un o mušī’un [la mīm non è vocalizzata]
1133 La lettura bi-mušī’i l-mušī’ è attestata dai manoscritti Majles 594 e Fatih 2874; nei manoscritti Shehit Ali 
1351 e 1431, e Bayazid 3750 questi termini non sono vocalizzati, nel manoscritto Azhariyya 2101 si legge bi-
mašī’i l-mušī’, e nel manoscritto Yusuf  Aga 5001 la mīm del secondo termine non è vocalizzata. Entrambi gli 
editori hanno adottato la prima lettura, che ho mantenuto nella traduzione, ma di fronte a questa varietà di 
letture ci si può chiedere se quella voluta dall’autore non fosse bi-mušī’i l-mašī’, cioè: “per mezzo di Colui che fa 
volere colui che è fatto volere”. Al-Kurdī, che non vocalizza i termini, li interpreta come “per il Volere di Chi 
fa volere”, mentre aṣ-Ṣalāḥī li interpreta come bi-murād al-murād.
1134 Questa è l’interpretazione di entrambi gli editori, che si basano su un’annotazione in margine al 
manoscritto Majles 594 in cui si legge az-ziyāda, l’accrescimento; questa annotazione si trova peraltro anche 
nel manoscritto Bayazid 3750 [non segnalata da Abrār Aḥmad Shāhī, che lo ha usato], ma posta a fianco alla 
parola finale del terzo verso, che in questo manoscritto è mašā’ e non mušā’. In effetti il termine mašā’, derivato 
dal verbo mašā, camminare, può significare anche accrescimento, in particolare delle ricchezze, ma esso ricorre 
anche nella poesia riportata nella nota 1125, ed al-Qāšānī, al-Qayṣarī ed al-Ğāmī nei loro commenti lo hanno 
considerato o un maṣdar mīmī, cioè un infinito costruito con l’aggiunta di una mīm iniziale, o un participio 
passivo del verbo volere, malgrado nel testo della poesia fosse presente proprio il termine ziyāda, inteso dai 
commentatori come sinonimo di esistenziazione. Secondo questa lettura, che è anche quella di al-Kurdī, la 
parte finale del verso sarebbe: “ogni cosa in cui è attuabile (yaṣiḥḥu) il volere”.
1135 Abrār Aḥmad Shāhī invece di baṣīr legge yaṣīru, diviene, attestato dal manoscritto Majles 594. Per al-Kurdī 
la non esistenza è il regime proprio di colui che si è annientato nella Personalità, mentre l’esistenza del Vero è 
ciò in cui si è annientato ed in cui permane.
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con la resistenza e l’amarezza, addossandosi il carico del rispetto delle Sue regole, e sopporta 
la tribolazione sperando di ottenere i favori.

Quanto è diversa un’anima che ti porta ad obbedire per la sua gioia per l’attrazione del 
Vero ad essa nel Suo Mistero e un’anima che tu porti all’obbedienza con il massimo dello 
sforzo e della fatica, a cui [obbedienza] essa si sottrae con l’astuzia della volpe, mentre il suo 
possessore è senza sosta in combattimento!

Il levante della sua falce lunare

Chi è voluto, insieme a colui che vuole, devono rispondere delle loro asserzioni con i segni indicatori della 
realizzazione.
Se tu ignori la faccenda riguardo ai loro due stati, la prova di ciò che dicono è nel loro timore di Dio 
(taqwā).

Il ponente di una stella

Il timore di Dio è ogni opera che ti preserva dal Fuoco, e se ti preserva dal Fuoco ti preserva 
dal velo e se ti preserva dal velo tu contempli Colui che è inaccessibile, Colui che dona.

Il levante della sua falce lunare

Chi ha timore del mondo è colui che ha una cattiva opinione di Colui che gli ha dato l’esistenza.
Chi contempla ciò a cui abbiamo alluso abbia timore di Allah che lo ha fatto essere testimone.

Il ponente di una stella

Se colui che afferma il tawḥīd si oppone lo manda in rovina la realtà essenziale, e se si rimette 
lo manda in rovina l’adab (1136), ed egli non cessa di essere in rovina (hālik) finché resta in 

1136 La spiegazione di questa frase si trova nei versi iniziali della poesia seguente. Secondo al-Kurdī colui che 
afferma il tawḥīd [(al-muwaḥḥid), termine che Ibn ʿArabī usa indefferentemente per chi lo afferma per fede, per 
scienza o per visione interiore] afferma che ogni atto è un Atto di Allah; se egli si oppone ad un atto che non è 
conforme all’adab, cioè alla Legge divina, si oppone all’Atto di Allah e la realtà essenziale lo manda in rovina; se 
si rimette all’atto non conforme all’adab, rispettando la realtà essenziale, l’adab lo manda in rovina. 



Traduzione di I ponenti delle stelle ed i levanti delle falci lunari dei segreti e delle scienze 357

questo basso mondo. Poiché ciò è inevitabile e la rovina (halāk) da parte della realtà essenziale 
è una salvezza (nağā) (1137), mentre la rovina da parte dell’adab è una rovina (1138), attieniti 
all’adab ed otterrai le due felicità.

Il levante della sua falce lunare [296]

Non contrastare il Suo atto se hai l’adab, e trai verso di te le tue braccia per allontanare la paura (1139),
e rimetti (sallim) la faccenda [a Lui] finché non appare una nefandezza, e se appare guardati dal 
progredire pian piano (tadrīğ) nella fuga (harab) (1140).
E che non ti ingannino degli spiriti informatori da parte del tuo Signore: la pace (silm) è come la guerra 
(ḥarab) (1141)!
Certo colui che dice: “L’origine dell’atto deriva dal mio potere” Egli lo biasima (ḏamma), come 
l’associazione e la menzogna (1142).
Fuggi verso il Suo atto dal Suo atto (1143) e se ti assenti dal Suo atto guardati dal saccheggio (salab) (1144).

Il ponente di una stella

La divergenza tra la gente delle realtà essenziali, dello svelamento e dell’arrivo non è 
ammissibile, mentre è ammissibile per coloro che percorrono la via. Ed il disaccordo ha 

1137 In quanto viene rispettato l’adab che è vincolante.
1138 Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato nella sua edizione la lettura del manoscritto Shehit Ali 1431: “la rovina 
da parte della realtà essenziale è una rovina, mentre la rovina da parte dell’adab è una salvezza”. Nel manoscritto 
Fatih 2875 si legge salvezza, e così pure nel manoscritto Aya Sofya 2021, ma in quest’ultimo sopra entrambi i 
termini salvezza è trascritto come variante rovina.

1139 Espressione tratta da Cor. XXVIII-32, ove costituisce un’esortazione rivolta a Mosè a non aver paura 
del Faraone o del serpente.
1140 Quest’ultima frase sembra indicare che è necessario affrettarsi nella fuga a cui fa riferimento l’ultimo verso.
1141 Il termine ḥarab è l’infinito di un verbo che significa deprivare, spogliare qualcuno dei suoi beni, 
oppure essere fortemente in collera. È probabile che qui sostituisca per ragioni metriche il termine ḥarb, che 
significa guerra, conflitto, e che è il contrario di silm, pace, conciliazione. Questi due termini si riferiscono qui 
rispettivamente al contrastare ed al rimettersi all’Atto divino, che nel caso di una nefandezza comportano 
entrambi la rovina.
1142 Entrambi i commentatori spiegano che colui che afferma di essere agente al di fuori di Allah compie 
un’associazione, e mente in quanto non c’è Agente se non Allah.
1143 Nel Corano è ingiunto: “Fuggite dunque verso Allah” (LI-50). Ibn ʿArabī ha dedicato alla fuga (firār) il 
cap. 82 delle Futūḥāt [II 155.3].
1144 Questo termine, che significa anche spoliazione, si riferisce in particolare al bottino di guerra che viene 
sottratto al nemico che ha perso.
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sempre luogo solo da parte di chi è più in basso, ed il suo esempio tra i viandanti è che essi 
camminano su una via unica ed invisibile ed hanno bisogno in essa di una luce che corra 
davanti a loro per vedere dove mettono i loro piedi e ciò che appare loro nella loro via, e 
questa luce è la caratterizzazione, secondo le sue categorie: c’è chi ha un lucignolo (fatīla), 
chi ha una candela (šamʿa), chi ha un astro, chi ha una luna, chi ha una luna piena e chi ha 
un sole (1145). Ed in proporzione alla luce di ciascuno ha luogo il suo svelamento di ciò che 
c’è nella sua via. Chi cammina seguendo la luce della luna dice: “Ho visto nella mia via così 
e così” nella misura di ciò che gli ha svelato la sua luce, e chi ha una lampada [come luce] 
gli dice: “Sono entrato in questa via e non ho visto nulla di ciò [297] che hai menzionato, 
se non una parte”. Se il possessore della lampada fosse equo con lui gli direbbe: “Con cosa 
sei entrato?” e quando l’altro gli avesse risposto: “Con la [luce della] luna” riconoscerebbe 
la sua [dell’altro] perfezione su di lui e direbbe: “Io ho una lampada e mi è stato svelato in 
proporzione alla mia luce”.

I Maestri, Allah sia soddisfatto di loro, perfetti nelle loro stazioni di gusto spirituale e perfetti 
nelle loro intuizioni dei Misteri, si rimettono all’asserzione di chi è al di sopra di loro per lo 
svelamento, e se senti tra di loro una divergenza esaminala attentamente: troverai che essa è 
solo nei termini e che i significati sono accertati e non c’è divergenza tra loro riguardo ad essi.

Ad esempio una questione che è in uso tra di loro ed su cui si manifesta una grande divergenza 
da parte loro, ma che non è una divergenza, è quella della scienza e della conoscenza. Uno di 
loro ha detto: “Il sapiente è superiore al conoscitore” ed un altro ha detto: “Il conoscitore è 
superiore al sapiente”. Lascia perdere le parole ed osserva i significati che quando sussistono 
in una persona uno lo chiama conoscitore: troverai che sono identici a quelli che l’altro 
chiama scienza e sapiente chi ne è qualificato. Essi divergono nella denominazione, non nei 
significati (1146).

Lo stesso vale per la questione dello stato spirituale (ḥāl): c’è chi sostiene la sua persistenza e 
chi la nega (1147). E così tutte le divergenze che vengono attribuite loro, Allah sia soddisfatto 

1145 Rispetto alle otto luci descritte nella quarta sfera, qui ne sono menzionate solo sei. Al-Kurdī correla il 
lucignolo con la lampada (sirāğ), che viene menzionata nel testo che segue, pur non essendo citata in questo 
elenco, e la candela con il fuoco, e spiega che il lampo non è citato in quanto riguarda coloro che sono arrivati, 
non i viandanti. Ma manca anche la falce lunare, che al-Kurdī ha omesso di menzionare.
1146 Questo argomento è stato ampiamente sviluppato nella prima parte della sezione dedicata alla quarta sfera.
1147 Nel cap. 73, questione CLIII [II 133.25] Ibn ʿArabī spiega: “Lo stato spirituale è ciò che sopraggiunge 
al cuore in assenza di una ricerca deliberata o di uno sforzo d’acquisizione di ciò che caratterizza questo stato: 
una delle sue condizioni caratteristiche è quella di cessare per poi essere seguito da un susseguirsi di “simili” 
(amṯāl) fino a diventare puro. Talvolta però non è seguito dal “simile” e da qui nasce la divergenza riguardo 
alla persistenza (dawām) degli stati spirituali: chi vede il susseguirsi dei “simili” e non sa che essi sono solo simili 
sostiene la persistenza degli stati; chi invece vede che lo stato spirituale non è seguito da un “simile” sostiene la 
sua mancanza di persistenza”.
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di loro, sono di questo genere, e ciò perché la loro stazione conferisce questo, in quanto essi 
sono la gente del mettere insieme, della misericordia elettiva.

Egli, sia esaltato, ha detto riguardo agli estranei [alla Via]: “E non cessano di essere in 
disaccordo” (Cor. XI-118) poi ha eccettuato questo gruppo nobile dicendo: “salvo coloro 
di cui il tuo Signore ha misericordia e per essa li ha creati” (Cor. XI-119), cioè: “ognuno è 
facilitato (muyassar) in ciò per cui è stato creato (ḫuliqa)” (1148).

Il levante della sua falce lunare

Come può esserci la divergenza in Uomini che si distinguono nell’elevatezza dagli uomini?
Essi hanno misericordia in base ad uno sguardo equo riguardo alla differenza delle forme [298],
ed un favore [divino] che non cessa di accompagnarli. Essi non hanno dispute né pregiudizi.

Il ponente di una stella

Dare più peso (tarğīḥ) ad un Maestro rispetto ad un altro è proibito per i discepoli, e ciò che 
conduce a questa cosa vana è la scarsa occupazione in ciò che importa e lo spreco del tempo. 
Oh se si fosse attenuto al suo detto: “Fa parte dell’eccellenza della sottomissione dell’uomo il 
tralasciare ciò che non lo riguarda” (1149). Se l’aspirante non si occupa della sua anima invece 
che degli altri è un illuso nella sua aspirazione; se il conoscitore non si occupa di collegare la 
sua anima con il suo Signore è un illuso nella sua conoscenza; se il sapiente non si annienta 
(yanʿadimu) è un illuso nella sua scienza; e se il saggio non mette le cose al loro posto è un illuso 
nella sua saggezza.

1148 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LXXVIII-120, LXXXII-4, XCVII-54, Muslim, XLVI-6 a 8, Abū Dā’ūd, 
XXXIX-16, at-Tirmiḏī, XXX-3, Ibn Māğah, XII-2, e da Ibn Ḥanbal. Abrār Aḥmad Shāhī al posto di ḫuliqa 
ha adottato la lettura yussira, è stato facilitato, attestata dai manoscritti Yusuf  Aga 5001, Majles 594, Shehit Ali 
1351 [corretto in margine], Fatih 2875 ed Aya Sofya 2021, affermando che nel cap. 560 [IV 500.16], ove questo 
ḥadīṯ è riportato, si legge yussira; così è in effetti nel manoscritto olografo della seconda redazione delle Futūḥāt, 
ma nel manoscritto Yusuf  Aga 5463, che include una copia autografa della prima redazione, si legge ḫuliqa 
[pag. 105], come pure nelle raccolte canoniche menzionate.
1149 Vedi nota 565.



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo XIII (2025), 70-374.    |    ISSN: 2341-1368 360

Il levante della sua falce lunare

Chi si occupa di ciò che il suo Signore gli ha prescritto nel suo momento non è là (hunāka)
poiché egli è uno che asserisce il suo stato; detesta (yamqutu) i suoi oppositori [o opposti (aḍdād)] 
(1150) e non è come quello (ka-ḏāka) (1151).

Il ponente di una stella

La tristezza (ḥuzn) (1152) è il manto d’onore di coloro che praticano l’adab. Allah è soddisfatto 
di chi è triste e vorrei poter vedere chi ha visto una persona triste! O tu che sei triste, beato te 
e ancora beato te! Tu, [giuro] per Allah, sei il felice; tu, per Allah, sei colui che ha realizzato; 
tu, per Allah, sei l’amico del confessore. Voglia Allah, sia Egli esaltato, farmi dono di essa dai 
forzieri della Sua Magnanimità: la tristezza ha dei depositi di cui Egli non conferisce nulla se 
non a un confessore prescelto.

Il triste conosce il suo destino, il triste è il conoscitore, il triste è l’erede, il triste è il segreto di 
Allah nella Sua Terra. Quando al cuore manca la tristezza esso va in rovina.

O illuso! Tu pensi di aver ottenuto il risultato mentre esso ti è sfuggito. O indigente (miskīn) 
come me (miṯlī) (1153), non [299] sai che ciò che ti manca è molto di più di ciò che hai 

1150 Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato la lettura bi-maqt, attestata dai manoscritti Majles 594, Bayazid 3750, e 
Shehit Ali 1351, ma ha lasciato il termine aḍdād in accusativo, mentre dovrebbe essere in caso obliquo.
1151 L’avverbio hunāka ed il pronome dimostrativo ḏāka indicano lontananza e sembrano riferirsi a colui che 
non si occupa di ciò di cui dovrebbe, cioè all’illuso. Aṣ-Ṣalāḥī riferisce l’avverbio a colui che dà più peso ad un 
Maestro rispetto ad un altro, e legge l’inizio del secondo verso come: “poiché sarebbe uno che asserisce falsamente il suo 
stato”; al-Kurdī invece interpreta l’avverbio come la Presenza del Signore (rabb): chi si occupa del diritto (ḥaqq) 
del momento, trascura il diritto che Allah ha sul Suo servitore in ogni momento e quindi non è presente con 
Lui. Queste divergenze di lettura evidenziano la difficoltà di comprendere il senso della poesia o la possibilità 
che essa abbia più di un senso.
1152 Nel cap. 104, dedicato alla tristezza, Ibn ʿArabī precisa [II 186.28]: “Il termine tristezza (ḥuzn) è derivato 
da al-ḥazn, che è il terreno aspro e duro, e la rudezza (ḥuzūna) nell’uomo è la rudezza dei suoi tratti di carattere. 
La tristezza non riguarda se non ciò che è trascorso [o: sfuggito], e ciò che è trascorso e passato non ritorna; 
ritorna però il simile [nella forma] e quando ritorna ricorda se stesso a colui in cui è sussistito il suo simile 
che è passato e trascorso, e questo ricordo provoca tristezza nel cuore del servitore, soprattutto in chi cerca di 
rispettare gli attimi [(anfās) o i soffi], il che è difficile da conseguire se non per la gente della visione attestante tra 
gli iniziati. L’immensità del possibile non consente l’ottenimento di tutta la faccenda, per cui è inevitabile che 
qualcosa sfugga, e quindi è inevitabile la tristezza”.
1153 Abrār Aḥmad Shāhī ha adottato la lettura mubtalā, messo alla prova, attestata solo dal manoscritto 
Bayazid 3750, affermando in nota che in tutti gli altri si legge al-miṯlī, mentre in realtà l’articolo è assente. Aṣ-
Ṣalāḥī sostiene che qui Ibn ʿArabī afferma di essere simile all’illuso indigente non in quanto tale, ma in quanto 
uomo, riferendosi al versetto: “Dì: io sono un uomo (bašar) come voi” (Cor. XVIII-110), mentre per al-Kurdī la 
somiglianza riguarda ciò che è sfuggito (al-fa’it).
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ottenuto? Per cosa gioisci? Chi ha la sicurezza (amn) e la buona novella (bušrā) (1154) in questa 
dimora è triste per l’inadeguatezza del ringraziamento per questo favore (1155), malgrado egli 
veda che il Vero si fa carico nella sua anima di ringraziarLo, mentre lui è spogliato di questo 
[atto] poiché osserva con l’occhio del tawḥīd e dell’adab. Tu sei tu e Lui è Lui, e se chi ha la 
sicurezza si trova in questa condizione, che ne pensi di chi ha paura, non conoscendo dove 
andrà a parare?

Beato chi ha come insegna la tristezza, come coperta la tristezza, come casa la tristezza, 
come cibo la tristezza, come bevanda la tristezza: i confessori ed i Profeti si dilettano di essa. 
La tristezza è la somma di ogni bene; quando Allah ama un servitore gli proietta una prèfica 
(nā’iḥa) nel suo cuore (1156); chi non ha gustato il sapore della tristezza non ha gustato il piacere 
dell’atto di adorazione nei suoi vari tipi. E non farti ingannare, figliolo, quando ascolti la frase 
di un confessore confermato: “Invero la tristezza è una stazione che scende (nāzil)”; chi ha 
ottenuto la realizzazione, Allah sia soddisfatto di lui, non vuol dire ciò che si immaginano 
alcuni che si intromettono nella Via. La tristezza segue ciò per cui si è triste come la scienza 
con ciò che è saputo, quindi è modesta per la sua modestia [di ciò per cui si è tristi], ed elevata 
per la sua elevatezza.

Supponi che il Vero ti abbia posto nella più elevata delle stazioni a cui arrivano gli esseri più 
eccelsi: ti manca qualcosa o no sotto l’aspetto della venerazione (iḥtirām) di esse per la loro 
elevatezza o sotto un altro aspetto superiore a questo? Non proverai forse la tristezza se sei 
perfetto, non velato dalla tua contemplazione [della stazione]? E se questa stazione ti vela, 
allora sei in difetto.

1154 Nella sezione della dimora della discesa essenziale aveva affermato: “Ed Egli dirà: “O Miei servitori, 
vi ho abbeverato con la bevanda del gioire nei comportamenti [virtuosi], e voi avete glorificato di notte e di 
giorno senza interruzione. Questa è la Mia buona novella per voi in questo mondo, come vi ho fatto sapere nel 
Mio Libro prezioso: “A loro spetta la buona novella nella vita di quaggiù e nell’aldilà” (Cor. X-64)”. Osserva, 
figliolo, quanto è eccelsa questa stazione, e ciò a cui ti fa arrivare il seguire Muḥammad, su di lui la Pace. Invero 
Allah, sia Egli esaltato, non ha garantito la buona novella se non a coloro che ha descritto dicendo: “Coloro 
che credono e che sono timorati. A loro spetta la buona novella” (Cor. X-63 e 64), ed ha detto: “Annuncia la 
buona novella ai Miei servitori che prestano ascolto alla Parola e che seguono ciò che di meglio è in essa” (Cor. 
XXXIX-17 e 18)”.
1155 Nel cap. 491, dedicato allo stato del Polo la cui dimora è: “Non rallegrarti, poiché Allah non ama coloro 
che si rallegrano” (Cor. XXVIII-76), Ibn ʿArabī afferma [IV 128.4]: “Lo vedrai col cuore sempre triste, finché 
resta in questo mondo, e se gli viene dischiuso qualcosa che comporterebbe il rallegrarsi se egli non fosse 
in questo stato, egli considera la gratitudine che deve ad Allah per ciò che gli ha dischiuso e la sua tristezza 
diventa ancora maggiore di quanto fosse prima dell’apertura (fatḥ), come fece l’Inviato di Allah, che Allah faccia 
scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, quando gli venne annunciato che Allah gli aveva perdonato i suoi peccati 
passati e futuri; egli aumentò la sua opera di ringraziamento ad Allah e restò in piedi [a ringraziare] al punto 
che i piedi gli si gonfiarono”.
1156 In uno ḥadīṯ non recensito nelle raccolte canoniche è detto: “Quando nel cuore non c’è una che piange 
(nā’iḥa) esso è in rovina, come è in rovina la casa in cui nessuno abita” [Sheikh Tâdilî, La vie traditionnelle c’est la 
sincérité, Éditions Traditionnelles, Parigi, 1971, pag. 28].
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Voglia Allah donare al mio cuore la sottile tristezza e la minuta mestizia.

Il levante della sua falce lunare

La tristezza del cuore è il suo adab, il suo culto e la sua dottrina.
Se arrivi ad essa scoprirai che è una cosa difficile da dominare.
Chiunque è occupato dalla sua stazione non la cerca (1157).

1157 L’occuparsi della sua stazione lo distoglie dal suo Signore e da ciò che gli sfugge.
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[300] [Pagina bianca nell’edizione araba]

[301] Le sezioni dell’eccellente raccomandazione (waṣiyya) (1158)

[302] [Pagina bianca nell’edizione araba]

[303] Sezione

La compagnia (suḥba) è una conseguenza della dilatazione (basṭ) (1159) e sono capaci di essa solo 
gli Uomini che sono forti, coloro che non sono alterati dagli stati.

La sua definizione è che egli non accetti dal suo compagno se non ciò che il suo Signore, 
sia Egli esaltato, accetta da lui, e se non lo fa è sleale con lui nella compagnia, poiché il suo 
requisito è il buon consiglio (naṣīḥa).

Il suo adab è di astenerti dall’essere rude con il tuo amico e di sopportare la sua rudezza (ğafā’), 
ed in ciò vi sono gradi in conformità agli stati: se è superiore a te sii suo compagno con la 
riverenza (ḥurma); se è uguale a te sii suo compagno con l’equivalenza [o la fedeltà (wafā’)]; 
se è inferiore a te sii suo compagno con la misericordia; se è sapiente sii suo compagno 
con il servizio e la considerazione elevata [di lui]; se è ignorante sii suo compagno con la 
diplomazia (siyāsa); se è ricco sii suo compagno con la rinuncia; se è povero sii suo compagno 
con la magnanimità; e se sei in compagnia (1160) di un ṣūfī sii suo compagno affidandoti [a lui].

Sappi che la compagnia del Magnificente (ğalīl), sia Egli glorificato, è preferibile alla 
compagnia dell’amico (ḫalīl): il Magnificente ti protegge e l’amico sei tu a proteggerlo; il 
Magnificente ti da e l’amico sei tu a dargli; il Magnificente ti sostiene e l’amico sei tu a 
sostenerlo; il Magnificente si fa carico di te e l’amico sei tu a fartene carico; il Magnificente è 
per te dove vuoi e l’amico vuole che tu sia per lui dove lui vuole.

Il segno indicatore di chi preferisce la compagnia del suo Signore è che non familiarizza con 
altri che Lui, che si attiene a ciò che gli ha ordinato e proibito [304], che tratta le creature 

1158 Questo termine viene tradotto talora come consiglio, ma per i lessici arabi esso ha un significato 
sovrapponibile a quello di amr, comando. Raccomandazione è già più forte di consiglio, ma la traduzione 
più appropriata sarebbe direttiva. Già nel Kitāb at-tadbīrāt al-ilāhiyya Ibn ʿArabī aveva concluso il libro con 
una raccomandazione all’aspirante, ed il capitolo finale delle Futūḥāt è una raccomandazione rivolta sia 
all’aspirante che percorre la via che a colui che è arrivato. Anche al-Qušayrī aveva concluso la sua Epistola con 
una raccomandazione all’aspirante.
1159 Nel cap. 73, questione CLIII [II 133.16] Ibn ʿArabī definisce la dilatazione come lo stato di colui che 
contiene (yasaʿa) le cose e non è contenuto da nulla.
1160 Abrār Aḥmad Shāhī al posto di ṣaḥabta ha adottato la lettura kāna, è, attestata solo dal manoscritto 
Bayazid 3750.
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invocando su di loro la Sua misericordia, e che è amico di chi Gli è amico e nemico di chi Gli 
è nemico, fosse anche suo figlio o suo padre.

“Non troverai gente che ha fede in Allah e nell’ultimo giorno che ami coloro che si oppongono 
ad Allah ed al Suo Inviato, fossero anche i loro padri, o i loro figli, o i loro fratelli o la loro 
tribù. Egli ha inscritto la fede nei loro cuori e li ha aiutati con uno Spirito da parte Sua” (Cor. 
LVIII-22).

Chi è compagno del Vero non si cura del [suo] abbassamento (ḏilla) per il trattenere (manʿ) ed il 
chiedere (1161).
Chi assapora la separazione (hağr) nel suo Amato (hawā) (1162) Egli gli fa gustare il piacere della 
riunione (wiṣāl). 

Sezione

Fa parte della saggezza venerare il grande, aver misericordia del piccolo e rivolgersi alla gente 
con la gentilezza. Se incontri qualcuno vagli incontro col sorriso (1163) e se non ne sei capace 
vagli incontro col bene a cui ti attieni continuamente, affinché i tuoi stati non si alterino per 
l’incapacità (taqṣīr) di reggere la durata dell’incontro ed egli si irriti con te e può darsi che ti 
arrechi danno: stai quindi in guardia.

Sezione

Presta ascolto al racconto del compagno (ğalīs) a meno che non si tratti di un turpiloquio 
(huğr), e se si tratta di un turpiloquio consigliagli il bene in Allah, sia Egli esaltato, in modo 
gentile, se sai che egli lo accetta [il consiglio], altrimenti trova una scusa per allontanarti da 
lui. Se ciò che riferisce è bello, abbellisci l’ascolto evitando di interrompere la sua narrazione 
e fissando lo sguardo su di lui per tutto il tempo in cui parla. Se ciò che apporta non è di 
grande utilità, [sappi che] ciascuno ha una misura nella sua anima; educa (ḫarriğ) la tua 
ragione per mezzo dell’adab di ogni momento.

Sezione

È tuo dovere l’umiltà (tawāḍuʿ) e sappi che essa è uno dei segreti che Allah, sia Egli esaltato, 
tiene come tesoro presso di Sé e che [305] non dona in modo completo se non ad un Profeta 

1161 Al-Kurdī riferisce al Vero il trattenere, inteso come opposto di dare, ed il chiedere, ed attribuisce 
l’abbassamento al servitore: per chi è compagno del Vero il trattenere è identico al dare poiché si tratta solo di 
aspetti e relazioni del Vero.
1162 Questo termine, oltre a significare amore, passione, desiderio, ha anche il senso di amato.
1163 Un proverbio indù dice: “The smile that you send out returns to you”.
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o a un confessore. Non ogni umiltà è vera umiltà ed essa è una delle stazioni più elevate della 
Via, e l’ultima stazione a cui arrivano gli uomini di Allah.

La sua realtà essenziale è la scienza della servitù (ʿubūdiyya) dell’anima, e con la servitù non è 
assolutamente possibile che ci sia il predominio, poiché ne è l’opposto. 

Per questo i Maestri, Allah sia soddisfatto di loro, hanno detto: “L’ultima cosa ad uscire 
dai cuori dei confessori è l’amore del predominio” (1164), amore che può sussistere solo con 
l’ignoranza.

Gesù, su di lui la Pace, disse ai suoi compagni: “Dove germoglia il seme?” ed essi risposero: 
“Nella Terra” ed egli, su di lui la Pace, commentò: “Così la saggezza non germoglia se non 
in un cuore simile alla Terra” (1165), alludendo all’umiltà. Ed in riferimento a questa allusione 
il signore degli uomini ha detto: “Le sorgenti della saggezza si manifesteranno dal suo cuore 
sulla sua lingua” (1166), e le sorgenti non si trovano se non nella Terra, che è la sede da cui 
sgorga l’acqua.

Non pensare che questa umiltà che si manifesta nella maggioranza degli uomini ed in alcuni 
tra i pii sia umiltà: non è così. Essa è solo adulazione (tamalluq), per un motivo che ti sfugge, 
ed ogni adulazione è conforme al suo obiettivo ed a colui da cui si vuole ottenere. L’umiltà 
è una cosa nobile e non è concepibile in chiunque: essa è riservata ha chi è stabilizzato nella 
scienza e realizzato nella caratterizzazione.

Sezione

È tuo dovere la rinuncia (zuhd) (1167): essa è un attributo nobile e quando sussiste in modo 
perfetto in una persona si frappone tra lui e la [sua] visione degli esseri.

1164 Questo detto era già stato menzionato in precedenza: vedi nota 402.
1165 Possibile riferimento alla parabola del seminatore [Vangelo di Marco, IV: 26-32].
1166 Ḥadīṯ non recensito nelle raccolte canoniche. Ibn ʿArabī lo riporta secondo la versione: “Chi si dedica 
esclusivamente (aḫlaṣa) ad Allah per 40 mattine le sorgenti della saggezza si manifesteranno dal suo cuore sulla 
sua lingua” nei capitoli 70 [I 565.31] e 73 [II 10.25 e 44.24 (questione VI)] 
1167 Nel cap. 91 [II 175.27] Ibn ʿArabī precisa: “Quanto ad astenersi dal fruire di ciò in cui non vi è alcuna 
ambiguità, cioè il puro lecito (ḥalāl), questa astensione (tark), che non può peraltro riguardare che ciò che è di 
troppo (faḍl), non è scrupolo (waraʿ) ma rinuncia (zuhd): in effetti il rinunciare alle cose proibite ed ambigue 
è scrupolo, mentre il lasciare ciò che nel lecito è di troppo è rinuncia. Ciò che non è di troppo è ciò che è 
necessario ed il rinunciarvi è un atto di disobbedienza: resta da determinare il momento in cui si ha bisogno 
di quella cosa e quale è il limite tra ciò che è necessario e ciò che è di troppo ed a cui è possibile rinunciare”, 
e nel cap. 93 [II 177.32] aggiunge: “La rinuncia non riguarda se non ciò che ha come risultato il possesso 
(milk): ora, la ricerca [di un bene] ha come esito il possesso e quindi l’astensione dalla ricerca è una rinuncia. 
Vi è divergenza tra i nostri compagni riguardo al povero che non possiede nulla: si può applicare a lui il nome 
di colui che rinuncia (zāhid) o egli non ha alcun accesso a questa stazione spirituale? Il nostro punto di vista è 
che il povero è in grado di avere il desiderio di questo mondo e di fare lo sforzo per soddisfarlo, anche se ciò 
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Il suo requisito è che egli non abbia nostalgia di ciò a cui ha rinunciato. Il suo adab è che non 
biasimi ciò a cui ha rinunciato, in quanto esso fa parte dell’insieme degli Atti di Allah, sia Egli 
esaltato, e che occupi la sua anima con Colui per il quale ha rinunciato. Se egli si occupa in 
questo modo il Vero lo prende come Intimo, per la [sua] presenza (ḥuḍūr) con Lui sul tappeto 
della familiarità con Lui in tutto ciò che gli capita dei particolari (tafāṣīl) dell’essere. Un certo 
giorno verrà messo alla prova, affinché riconosca il dono di Allah su di lui nel Suo prenderlo 
come Intimo, facendogli ricevere una delle cose a cui aspira il cuore velato (1168), e se egli non 
si cura [306] di quella cosa accidentale riconosce allora il dono di Allah su di lui, e la Sua 
sollecitudine verso di lui ed aumenta in gratitudine [verso di Lui] ed in avversione verso ciò 
a cui ha rinunciato.

Sezione

Non andare incontro a qualcuno se non con ciò che lo dispone favorevolmente verso di te, 
pesandolo in base alla sua intelligenza: non avrai nulla da temere da lui.

Uno dei saggi ha detto: “Abbiate con la gente relazioni tali che se morite piangano su di voi 
e se vi assentate abbiano nostalgia di voi” (1169).

Sezione

Non c’è scuola [(maḏhab), o: via] più nobile di quella che tu segui, per la tua connessione con 
Allah; non aderire alla scuola di qualcuno che sia diversa da essa, poiché essa è la più nobile 
delle scuole. Persisti nella tua situazione e mantieni l’equilibrio (i ʿtidāl), poiché questa è la via 
degli Uomini.

Sezione

Il momento (waqt) è il dono di Allah per te: cogli quindi il suo profitto. Esso torna a Lui e se 
ne va da te. Abbelliscilo con il timor di Dio e l’opera pia, poiché altrimenti sarà un’afflizione 
per te, mentre altri avranno successo per esso. Ascolta: che la lode di chi ti loda non ti veli 
dalla tua conoscenza di te stesso (1170). La capacità di gestire (siyāsa) [i momenti o l’anima] è il 
principio della saggezza: attieniti dunque ad essa.

non accade, ed il suo tralasciare quello sforzo e quella ricerca, come pure il suo desiderio, si può senza dubbio 
chiamare rinuncia”.
1168 Al Kurdī correla queste cose con i particolari dell’essere menzionati poco prima, dai quali l’Intimo non è 
distratto per la sua presenza con Lui sul tappeto della familiarità.
1169 Nel Kitāb muḥāḍarat al-abrār, a pag 6 del secondo volume dell’edizione citata, Ibn ʿArabī attribuisce questo 
detto a Gesù.
1170 Nel Kitāb at-tadbīrāt al-ilāhiyya, a pag 380 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī afferma: “Se ti lodano sono 
le loro qualità che parlano di loro ed Allah ha velato loro la tua faccenda: se Egli l’avesse svelata loro essi 
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Sezione

Non stare in compagnia di qualcuno se non colui con il quale vedi accrescere il tuo culto (dīn); 
se invece diminuisce fuggi da lui come si fugge dal leone, anzi ancor di più, poiché il leone 
demolisce la tua vita in questo mondo e ti conferisce i gradi [nell’aldilà], mentre il cattivo 
compagno ti preclude sia questo mondo che l’aldilà.

Lo scrupolo nel parlare fa parte della saggezza: “Che cosa fa cadere gli uomini con il naso a 
terra nell’Inferno se non le parole profferite dalle loro lingue?” (1171).

[307] Sezione

Non sederti lungo le strade (1172) dei musulmani, e se sei costretto e l’anima prevale su di te, 
abbassa lo sguardo, guida chi è sviato, aiuta il debole, togli l’ostacolo e restituisci il saluto. E 
non sederti mentre stai di fronte alla casa di tuo fratello. Sii scrupoloso nel tuo camminare 
sulla via e nel tuo sederti, in modo da non prendere della via se non la misura che ti spetta 
e lasciare spazio all’altra gente, in quanto non ti spetta se non il luogo ove poggiano i tuoi 
piedi, se sei fermo.

Abū ʿ Abd Allāh Muḥammad ibn ʿ Abd al-Karīm (1173) mi ha riferito che uno di quelli che sono 
scrupolosi portava con sé due brocche ed alcuni uomini lo fermarono per un lungo discorso: 
egli appoggiò allora le due brocche sul dorso dei suoi piedi.

Sezione

La venerazione per i Maestri spirituali è un obbligo [per l’aspirante] e di essa fanno parte: il 
non indossare i loro abiti; il non sedersi al loro posto; che l’aspirante non sposi la moglie del 

l’avrebbero visto come qualcosa di cui vergognarsi. Non rallegrarti dunque della loro lode e del loro elogio nei 
tuoi riguardi”.
1171 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, LXXVII-90, XCVII-56, e da Muslim, XXXVII-101. Ibn ʿArabī lo cita 
tre volte nel cap. 560 [IV 450.34, 474.28 e 542.9], aggiungendo: “ed il saggio ha detto: “Non c’è cosa più 
meritevole di essere imprigionata che la lingua”. Invero Allah l’ha posta dietro due porte: le due labbra ed i 
denti, e malgrado ciò le parole superflue prosperano e le porte si aprono”.
1172 Ḥadīṯ riportato da al-Buḫārī, XLVI-22, LXXIX-2, Muslim, XXXVII-114, Abū Dā’ūd, XL-12.
1173 Si tratta di Abū ʿ Abd Allāh Muḥammad ibn al-Qāsim ibn ʿ Abd ar-Rahmān ibn ʿ Abd al-Karīm at-Tamīmī 
al-Fāsī, Imām della moschea al-Azhar presso ʿAyn al-ḫayl nella città di Fes, ove morì nell’anno 603 o 604 
dall’Egira. Fu discepolo di Abū Madyan e di Abū Yaʿzā, e scrisse il Kitāb al-mustafād fī ḏikr al-ʿubbād bi-madīna fās 
wa-mā yalī-hā min al-bilād, edito in due volumi da Muḥammad aš-Šarīf  a Rabat nel 2002. Ibn ʿArabī apprese 
quest’opera direttamente dall’autore, che egli menziona nei capitoli 42 [I 244.17], 198 [II 451.4], e 560 [IV 
503.23, 521.30, 541.22 e 549.25]. Nel Kitāb nasab al-ḫirqa a pag. 35 dell’edizione Dār al-qubba az-zarqā’, 
Casablanca, 2000, Ibn ʿArabī afferma di aver ricevuto da lui l’investitura iniziatica (ḫirqa) a Fes nell’anno 593 
dall’Egira.
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suo Maestro se egli l’ha ripudiata od è morto prima di lei; il non respingere di fronte a loro 
un discorso; l’affrettarsi ad ottemperare a ciò che dicono.

Della loro venerazione fa parte la magnificazione di colui che essi magnificano, quindi 
magnifica colui che il tuo Maestro magnifica e diventa suo discepolo se [il tuo Maestro] lo 
ha preposto a te, anche se sei più sapiente di lui, poiché il Maestro conosce meglio di te ciò 
che è profittevole per te. E che [308] ciò che vedi della sua manchevolezza non ti veli dalla 
preferenza accordatagli dal Maestro e dalla sua vicinanza [a lui].

Sezione

Se ti rechi alle moschee recati ad esse in stato di purità rituale e con l’intenzione di venerarle 
ed onorarle. Nell’entrare fai precedere il tuo piede destro e nell’uscire fa che sia l’ultimo. Al 
tuo ingresso fai due rakaʿat e se ti è possibile entrare per primo ed uscire per ultimo fallo.

Quando fai il saluto finale fallo su ogni servitore pio nel Cielo e sulla Terra: da questa stazione 
esso ti verrà restituito. Non profferire turpiloquio né sconcezza e non entrare in esse per 
dormire o per riposarti, se hai un altro luogo ove farlo, ma se l’hai presa come la tua dimora 
e non hai altro che essa, non c’è problema.

Sezione

Allo stesso modo ti è proibito nella tua ṣalāt orientarti verso altro che la qibla, se la conosci, e 
se lo fai la tua ṣalāt non è valida. Così pure ti è proibito orientare il tuo cuore verso altro che 
Allah, che si tratti di una dimora, di un familiare, di un negozio o di un bene materiale. Così 
pure ti è proibito recitare altro che il Suo discorso, sia Egli esaltato; ed ancora ti è proibito 
colloquiare nel tuo cuore con altri che Lui, o contemplare altri che Lui, ecc.

Attieniti all’adab, poiché della tua ṣalāt non viene accettato se non ciò che comprendi.

Sezione

Il discorso dell’intelligente viene dopo il suo cuore; quando vuole farlo lo fa passare attraverso 
il suo cuore e lo esamina: se è a suo favore lo fa passare, e se è a suo sfavore lo trattiene (1174). 
[309] Il discorso dello stolto è sulla punta della sua lingua e la sua ragione è nel suo grembo: 
quando egli si alza essa cade. È stato riportato che Mālik ibn Anas ha detto: “Chi considera 
il suo discorso parte della sua opera, è raro che parli” (1175).

1174 Citazione di un detto di al-Ḥasan al-Baṣrī riportato da Abū Ṭālib al-Makkī nel suo Qūt al-qulūb, a pag. 178 
del primo volume dell’edizione citata.
1175 Lo stesso detto è riportato nel cap. 560 [IV 450.11], senza menzione della fonte.
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Attieniti a quattro cose: pregare per i musulmani senza che essi lo sappiano (1176); l’integrità 
del cuore (salāmat aṣ-ṣadr); stare al servizio dei poveri [(fuqara’), o: degli iniziati]; stare con 
chiunque contrariando la tua anima (1177).

Sezione

Lo scrupolo (waraʿ) (1178) è il principio (ra’s) del culto ed è uno degli attributi dei realizzati. Uno 
dei ṣūfī ha detto: “Non ho visto nulla di più facile per me dello scrupolo: ogni volta che una 
cosa ha lasciato un’impressione dubbia nella mia anima l’ho abbandonata” (1179), alludendo 
alla rinuncia.

La [vera] volontà è l’abbandono della [propria] volontà (1180).
La visione dell’abbandono fiducioso (tawakkul) [ad Allah] è una mancanza (1181).

1176 “Quando l’uomo prega per suo fratello senza che egli lo sappia, l’Angelo gli dice: possa tu ricevere 
lo stesso” Ḥadīṯ riportato da Abū Dā’ūd, VIII-29, at-Tirmiḏī, XXV-50, Ibn Māğah, XXV-5. Ibn ʿArabī lo 
menziona nel cap. 69 [I 431.25 e 530.11] e nel cap. 73, questione XCIII [II 97.33]. 
1177 Nel Kitāb at-tadbīrāt al-ilāhiyya, a pag 386 dell’edizione citata, Ibn ʿArabī afferma che “vi sono quattro 
cose che se consolidate fanno ottenere tutti i beni: essere al servizio dei poveri, l’integrità del cuore, pregare 
per i musulmani senza che lo sappiano e stare con loro contrariando la tua anima”, e la stessa affermazione è 
riportata nel Kitāb nasab al-ḫirqa a pag. 31-32 dell’edizione citata.
1178 Nel cap. 91 [II 175.16] Ibn ʿ Arabī precisa: “Avere scrupolo vuoI dire evitare (iğtināb) e per quanto concerne 
la legge tradizionale significa evitare ciò che è proibito (ḥarām) e ciò che potrebbe esserlo (šabah), senza per questo 
astenersi da ciò che è lecito (ḥalāl). Il Profeta, che Allah faccia scendere su di lui la Sua ṣalāt e la Pace, ha detto 
a questo proposito: “Lascia ciò che ti suscita dei dubbi o dell’inquietudine ed attieniti a ciò che non ti lascia 
dubbi” […] Per tutto ciò che è testualmente proibito vi è l’ordine di astenersene, ma bisogna fare attenzione che 
questa proibizione riguarda l’individuo a cui viene ingiunta e non la cosa in se stessa. In effetti quest’ultima può 
essere lecita per un altro individuo, se questi possiede qualche caratteristica che, per concessione del Legislatore, 
gli rende lecita quella cosa e che fa difetto a colui per cui vale invece la proibizione; per questo abbiamo detto 
che la proibizione non riguarda la cosa in se stessa, poiché insomma non c’è nessuna cosa che sia proibita per 
se stessa […] Ciò che suscita il dubbio è invece quello che per un aspetto è simile a ciò che è proibito e per un 
altro aspetto è simile a ciò che è lecito e questi due aspetti sono in equilibrio, senza che l’uno prevalga sull’altro: 
in questo caso l’astenersi non è meglio del prendere ed il prendere non è meglio dell’astenersi. Lo scrupolo fa sì 
che si rinunci a fruire, facendo pendere la bilancia dal lato della proibizione, mentre la mancanza di scrupolo 
fa sì che non si rinunci: la scelta è tra queste due alternative”.
1179 Nella Risāla di al-Qušayrī, a pag. 196 dell’edizione citata, questa sentenza viene attribuita al celebre ṣūfī 
Sufyān aṯ-Ṯawrī.
1180 Nel Libro delle risposte arabe, a pag 114 della traduzione citata, Ibn ʿArabī afferma: “L’aspirante [lett. Il 
volente] si chiama così solo perché è dotato di una volontà (irāda): in effetti è indispensabile che egli voglia ciò 
che vuole il suo Maestro e quindi è necessario che sussista in lui una volontà. Come ha detto Abū Yazīd [al-
Bisṭamī]: “Voglio non volere”, ed ha affermato per se stesso una volontà ed ha cercato di escludere che la sua 
volontà dipendesse dalla sua anima [o da lui stesso], ed ha chiesto ad Allah che la sua volontà, di cui non poteva 
fare a meno, seguisse soltanto la volontà del suo Padrone (mawlā), e voleva sapere ciò che voleva il suo Signore, 
per poi volerlo, e questo è il più alto grado in questo campo”.
1181 Non ho trovato nei testi di Ibn ʿ Arabī altri riferimenti a questa frase. Al-Kurdī commenta: “è una mancanza 
nel tawakkul, poiché il tawakkul perfetto consiste nel non vedere il tawakkul, e così è per tutte le stazioni: la loro 
perfezione sta nell’estinzione da esse”. 
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La remissione (taslīm) [al comando di Allah] è il nutrimento (giḏā’) del tawḥīd (1182).

Il generoso (saḫī) (1183) è colui che si sforza di essere generoso con la sua anima in base alla 
scienza (1184).

L’anima è l’offerta [sacrificale] (hadiyya) del servitore ad Allah, sia Egli esaltato (1185).

Sezione

Pensare che la Via dei signori dell’elevatezza sia una parola (qawl) è un’ignoranza sterile ed un tirarsi 
indietro (taʿaḏḏur).
Invero il sentiero che conduce a Dio è Sollecitudine da parte Sua verso chi Egli ha voluto, e disciplina 
(taʿazzur).
Chi è dotato di un alto grado (ʿizza) non è soddisfatto di una verità essenziale (ḥaqīqa) se non quando 
l’aia raccoglie le spighe (1186).
Lo stato (ḥāl) esige da lui il segreto della sua stazione e chi asserisce [di aver]lo, il suo stato notifica 
per te (1187).

1182 Abrār Aḥmad Shāhī legge ʿinda al posto di giḏā’, per cui la frase risulterebbe: “è la mancanza di remissione 
al momento del tawḥīd”. Questa lettura è attestata solo dal manoscritto Bayazid 3750, mentre in tutti gli altri 
manoscritti vi è una alif di prolungamento che è incompatibile con ʿinda; in particolare la lettura at-taslīm giḏā’ 
at-tawḥīd è inequivocabile nei manoscritti Yusuf  Aga 5001, Shehit Ali 1431, Fatih 2874 e 2875, ed Aya Sofya 
2120. A quest’ultima si attiene anche al-Kurdī, mentre aṣ-Ṣalāḥī raddoppia il termine taslīm, legando il primo 
alla mancanza ed il secondo al nutrimento.
1183 As-saḫā’ consiste nel dare nella misura del necessario. Nel cap. 95 [II 179.16] Ibn ʿ Arabī afferma: “Quanto 
al dare proprio di questo tipo di generosità, esso è il dare nella misura del necessario e questo è il dare della 
saggezza e deriva dal Suo Nome “il Saggio”. Da parte del Vero questa generosità è quella a cui si riferisce il 
detto di Mosè: “Il nostro Signore è Colui che dà ad ogni cosa la sua creazione” (Cor. XX-50); “Ogni cosa è 
presso di Lui secondo una misura” (Cor. XIII-8); “Se Allah largheggiasse nella provvista ai Suoi servitori, essi 
insolentirebbero sulla Terra, ma Egli [ne fa] scendere nella misura che Egli vuole” (Cor. XLII-27); “E non 
la facciamo scendere se non con una misura nota” (Cor. XV-21). Quanto a questa generosità da parte del 
servitore, essa consiste nel suo dare ciò che è dovuto a chi ne ha diritto, e nella sua equità”.
1184 Nel cap. 477 [IV 113.35] e nel Kitāb al-ʿabādila, a pag. 235 dell’edizione citata, è riportata la seguente frase: 
“Il generoso non è colui che si sforza di essere generoso [verso gli altri] con la sua ricchezza, bensì colui che è 
generoso con la sua anima in base alla scienza [e non alla passione]”, cioè dando alla sua anima ciò che è dovuto.
1185 Nel Libro delle risposte arabe, a pag 379 della traduzione citata, Ibn ʿArabī riporta il seguente episodio: 
“[Annientare te stesso, ringraziando Allah]; è ciò che fece quell’aspirante a Minā; era sincero e povero e per 
la sua povertà gli era impossibile, tra i riti del pellegrinaggio, fare il sacrificio (qurbān), poiché non aveva nulla 
con cui comprare una vittima da immolare o da sgozzare. Egli disse: “O mio Dio, la gente ricca si avvicina a 
Te con i beni che le loro mani hanno ottenuto e che Tu hai elargito loro, mentre il Tuo servitore povero non ha 
nulla. Allahumma, accetta la mia anima come offerta sacrificale, prendendola presso di Te”, e pose la sua guancia 
sulla terra, come si fa adagiare il montone per il sacrificio, rantolò e morì. La sua anima fu quindi la sua offerta 
sacrificale in quel giorno come ringraziamento ad Allah, sia Egli esaltato”.
1186 Cioè quando ne raccoglie i frutti.
1187 Entrambi i commentatori sottintendono alla notificazione la veridicità o la falsità dell’asserzione.
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Il misero si immagina che le scienze di essa [verità essenziale] si trovino scritte tra i fogli dei libri 
[310]:
lungi da ciò! Essi nei loro libri hanno messo solo ciò che è facile di cose che sono difficili.
Gli iniziati (aqwām) leggono solo le loro anime nel loro stato con il loro Signore (1188). Sei forse 
presente?
Vedrai l’intruso valutarlo [lo stato] con la sua opinione affinché si dica: “Questi è uno di loro” e venga 
magnificato.
Le sue affermazioni sono viziate poiché non rendono noto il suo stato riguardo a ciò che precede (1189).
La scienza della Via non si ottiene con riposo e criteri di valutazione: sforzati, forse avrai successo!
Le scienze degli iniziati (qawm) sono inaccessibili alla comprensione di chi non è preso da una forte 
brama (ṣabāba), uno sconcerto, 
un sospirare per ciò che [gli] è nascosto, un lamento, una tristezza crescente, una lacrima che non cessa,
un perdere la testa (tadalla), uno sconvolgimento (tawalla) per un’assenza (gayba), un piacere per un 
luogo di contemplazione che non è visibile [agli altri],
una contrazione in occasione della visione attestante (šuhūd), una gelosia (gayra) quando una persona 
si mette a burlare la Legge,
un atteggiamento umile, un’afflizione, un affrettarsi ad attenersi alla Legge per Allah, senza cambiare.
Questa è la stazione degli iniziati, o i loro stati; essi non sono come chi dice: “La Legge è un luogo di 
rimprovero (mazğar)”,
poi asserisce che la verità essenziale è in contrasto con ciò che la Legge ha apportato, ma essa [verità 
essenziale] viene nascosta (1190).
Che Allah mandi in rovina (tabban la-hā) [questo] discorso (qāla) da rinnegato! (1191) Guai a lui il 
giorno in cui l’Inferno si infiammerà.
O chi si fa vedere nelle moschee a testa bassa affinché si dica: “Costui è un adoratore che medita”.
Chi si fa vedere in questo modo non godrà di riposo nella sua anima se non per un’oretta in cui viene 
guardato [dagli altri],
ma rispetto all’altro egli è in una situazione più felice, ed avrà la beatitudine quando l’ignorante sarà 
incatramato (yuqaṭṭaru) (1192).

1188 Cfr. l’aneddoto riportato nella nota 459.
1189 Non sono le parole ad attestare lo stato, bensì è lo stato che attesta le parole.
1190 Al-Kurdī commenta: “La ḥaqīqa senza la Legge è inefficace (muʿaṭṭala), non dà risultati, così come la Legge 
senza la ḥaqīqa è falsa (bāṭila), non ha assolutamente validità.
1191 Questa è la lettura di al-Kurdī, che attribuisce il pronome hā, di genere femminile e quindi non attribuibile 
a colui che asserisce, al discorso; per aṣ-Ṣalāḥī invece il pronome si riferisce alla verità essenziale in contrasto 
con ciò che la Legge ha apportato.
1192 Nella sua edizione ʿAbd al-ʿAzīz Sulṭān al-Manṣūb ha adottato la lettura yufaṭṭaru, attestata solo dai 
manoscritti Azhariyya 2101 e Pir Pagaro, mentre in tutti gli altri, fatta eccezione del manoscritto Yusuf  Aga 
5001 che è illeggibile, si trova chiaramente yuqaṭṭaru. Aṣ-Ṣalāḥī, che ha adottato quest’ultima lettura, correla il 
verbo con il versetto: “[In quel giorno vedrai …] i loro abiti fatti di catrame ed il Fuoco coprire loro volti” (Cor. 
XIV-50). Al-Kurdī legge invece una forma verbale di qaṣura, essere inadeguato.
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[311] I ponenti delle stelle della discriminazione

Concludiamo con essi il libro come benedizione e buon aspicio per mezzo del Discorso del 
Vero, quanto è Potente e Magnificente, e della Sua raccomandazione ai Suoi servitori nella 
Sua esplicita rivelazione. Sforzati per quanto puoi, figliolo, di attenerti a ciò che il Vero, sia 
Egli glorificato, ti ha raccomandato nel Suo Libro: sarai tra i beati nelle due dimore.

“Il tuo Signore ha decretato che non adoriate altri che Lui, e di agire bene con i genitori; se uno 
di loro o entrambi arrivano alla vecchiaia presso di te, non dire loro “Uffa!”, non rimproverarli 
e dì loro una parola generosa; e per misericordia abbassa su di loro le ali dell’umiltà e dì: O 
mio Signore, abbi misericordia di loro così come essi mi hanno cresciuto da bambino” (Cor. 
XVII-23 e 24); “E dai al parente ciò che gli spetta, così come all’indigente ed al viandante, 
e non sperperare invano” (Cor. XVII-26); “Non tenere la tua mano legata al tuo collo, né 
lasciala completamente aperta” (Cor. XVII-29); “Non avvicinatevi alla fornicazione, poiché 
essa è immonda” (Cor. XVII-32); “Non uccidete i vostri figli per timore della povertà. Noi 
provvederemo a loro ed a voi. Invero ucciderli è un peccato grave” (Cor. XVII-31); “Non 
avvicinatevi ai beni dell’orfano se non nel modo migliore” (Cor. XVII-34); “Non uccidete 
l’anima che Allah ha reso inviolabile se non per il diritto” (Cor. XVII-33); “Rispettate il 
patto, poiché il patto sarà oggetto di interrogazione; e date piena misura quando misurate, 
e pesate con una bilancia precisa” (Cor. XVII-34 e 35); “Non perseguire ciò di cui non hai 
scienza, poiché l’udito, la vista, il cuore, tutti questi ne dovranno rispondere. E non marciare 
sulla Terra con alterigia” (Cor. XVII-36 e 37); “Non seguire la passione sì che essa ti svii dal 
sentiero di Allah” (Cor. XXXVIII-26); “Non rallegrarti, poiché Allah non ama coloro che 
si rallegrano. In ciò che Allah ti ha dato cerca la dimora dell’aldilà e non dimenticare la tua 
quota di questo mondo [312] e sii buono come Allah è stato buono con te” (Cor. XXVIII-76 
e 77); “Non defraudate gli uomini delle loro cose e non agite con malvagità sulla Terra, come 
dei corruttori” (Cor. XXVI-183); “Non fare smorfie di disprezzo alla gente […] sii moderato 
nel tuo passo ed abbassa la tua voce” (Cor. XXXI-18 e 19); “Questa è la Mia strada diritta: 
seguitela e non seguite i sentieri che vi separerebbero dal Suo sentiero” (Cor. VI-153); “Non 
disputate con la gente del Libro se non nel modo più virtuoso, salvo che con coloro di essi 
che sono ingiusti” (Cor. XXIX-46); “Parlate bene alla gente, fate la ṣalāt e date la zakāt” (Cor. 
II-83); “Abbi pazienza per ciò che ti capita” (Cor. XXXI-17); “Non disputate in favore di 
coloro che tradiscono le loro anime” (Cor. IV-107); “Fa che la tua anima sia paziente con 
coloro che invocano il loro Signore alla mattina ed alla sera, che desiderano il Suo volto. 
Non distogliere i tuoi occhi da loro cercando l’ornamento della vita di questo mondo, e non 
obbedire a colui al cui cuore abbiamo fatto trascurare la Nostra menzione […] e dì: la verità 
viene dal vostro Signore” (Cor. XVIII-28 e 29); “Dì: Io adoro Allah dedicandoGli il mio 
culto sincero” (Cor. XXXIX-14); “Dì: Io non vi chiedo alcuna ricompensa per ciò” (Cor. 
XXV-57); “Sii indulgente, ordina ciò che è giusto ed allontanati dagli ignoranti” (Cor. VII-
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199); “Tornate pentiti dal vostro Signore e sottomettetevi a Lui” (Cor. XXXIX-54); “Adorate 
Allah ed abbiate timore di Lui” (Cor. XXIX-16); “Combattere per Allah la Sua vera guerra” 
(Cor. XXII-78); “Attaccatevi tutti alla corda di Allah” (Cor. III-103); “Attaccatevi ad Allah” 
(Cor. XXII-78); [313] “Ricordate il favore di Allah su di voi quando eravate nemici ed Egli 
ha rabbonito i vostri cuori […] eravate sul ciglio dell’abisso infernale ed Egli vi ha salvato da 
esso” (Cor. III-103); “Gareggiate verso il perdono del vostro Signore” (Cor. III-133); “Non 
divorate il sovrappiù (ribā’) [cioè non praticate l’usura], raddoppiando e moltiplicando” 
(Cor. III-130); “Non seguite le orme di Satana” (Cor. II-168); “Non siate come quelli che 
dimenticano Allah e quindi Egli fa dimenticare loro le loro anime” (Cor. LIX-19); “E chi è 
stato cieco in questa [vita] sarà cieco nell’aldilà ed ancor più sviato” (Cor. XVII-72); “Non 
dichiarate pure le vostre anime” (Cor. LIII-32); “Agite bene con i genitori, i parenti, gli orfani, 
gli indigenti, il vicino che è parente, il vicino che non è parente, chi sta al vostro fianco ed il 
viandante” (Cor. IV-36); “Siate fermi sostenitori della giustizia e testimoni di Allah” (Cor. IV-
135); “Siate fermi sostenitori di Allah e testimoni della giustizia” (Cor. V-8); “Non siate come 
coloro che uscirono dalle loro case baldanzosi e per essere visti dalla gente” (Cor. VIII-47); 
“Non date agli sciocchi i vostri beni” (Cor. IV-5); “Già abbiamo raccomandato a coloro che 
hanno ricevuto il Libro prima di voi ed a voi stessi di temere Allah” (Cor. IV-131).

Ed altri versetti simili a questi che ricorrono nel Corano, con i quali Allah, quanto è 
Magnificente ed Elevato, ha fatto una raccomandazione ai Suoi servitori, o coi quali ha 
chiarito loro il sentiero che porta a Lui. [314]

È terminata la proiezione (ilqā’) divina ed il dettato (imlā’) dominicale e spirituale (1193), ed 
ogni cuore già conosce la sua bevanda (mašrab), ed ogni segreto ha appreso ciò che cerca, e le 
parti del corpo sono arrivate per lo sfinimento (inḍā’) alla presenza dell’avvicinamento e della 
soddisfazione, senza limitatezza né fine.

Che Allah faccia scendere la Sua ṣalāt sul signore puro ed impeccabile, Muḥammad ibn ʿAbd 
Allāh ibn ʿAbd al-Muṭṭalib, la Perla bianca, colui che ci ha fatto arrivare all’ottenimento di 
queste stazioni elevate e sante per mezzo della remissione (taslīm) e dell’affidarsi (tafwīḍ) (1194) 

1193 Nel cap. 373 [III 456.19] Ibn ʿArabī afferma: “Per Allah, non ho scritto una lettera di questo libro se non 
per dettato divino, per proiezione dominicale o per insufflazione spirituale nel cuore del mio essere”.
1194 I termini taslīm e tafwīḍ, che lessicalmente sono sinonimi, sono spesso menzionati insieme da Ibn ʿArabī, 
come nei capitoli 348 [III 205.25], 354 [III 246.4], 368 [III 358.34], 379 [III 500.34], 411 [IV 16.24] e 558 
[IV 259.5 e 281.14]. Tafwīḍ è l’infinito del verbo fawwaḍa che ricorre nel Corano solo nel versetto: “ed io affido 
(ufawwiḍu) la mia faccenda ad Allah” (Cor. XL-44), e secondo alcuni commentatori [al-Biqāʿī, ibn ʿAğība, as-
Sulamī] il tafwīḍ precede l’esecuzione del Decreto, mentre il taslīm la segue, e ciò sembrerebbe essere confermato 
dal seguente ḥadīṯ, non recensito nelle raccolte canoniche, riportato nel cap. 560 [IV 541.23]: “Un servitore non 
ha reso perfetta la fede finché non ci sono in lui cinque qualità (ḫiṣāl): l’abbandono fiducioso (tawakkul) ad Allah 
[cioè il prendere Allah come procuratore (wakīl)], l’affidarsi (tafwīḍ) ad Allah, la remissione (taslīm) al comando 
[(amr), che rende esecutivo il decreto] di Allah, la soddisfazione per il decreto di Allah e la pazienza nella prova 
di Allah”. Nel cap. 69 [I 479.23] Ibn ʿArabī aggiunge che le stazioni del tafwīḍ, del taslīm e del tawakkul sono 



    Maurizio Marconi    |    El Azufre Rojo XIII (2025), 70-374.    |    ISSN: 2341-1368 374

ai luoghi di arrivo [(mawārid) o destinazioni] del Decreto, e sia lode ad Allah, il Signore dei 
Mondi, e non c’è forza né potenza se non per Allah l’Elevato, l’Immenso, ed Allah ci basta 
in ogni circostanza.

accomunate dall’assenza di opposizione verso ciò che è destinato (maqdūr) e la soddisfazione per il regime di 
Allah in ciò che arriva al momento”.


