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POEMA INICIAL

Letra duplicada

Si para despedirnos nos unimos

en apretado abrazo, contarias,
st_fuéramos el trazo de una pluma,

no dos, sino una sola letra escrita,
pues aunque somos dos asi reunidos,
uno tan solo las miradas ven.

Es a mi consuncion y es a su luz
debido. De no ser por mi clamor,

en nada advertirian mi presencia.

(Ibn ‘Arabi, casida 52 de El intérprete de los deseos.

Traduccion de Pablo Beneito).

Nota: En arabe, dos letras iguales seguidas, si la
primera no lleva vocal, se escriben conjuntamente
como una sola.
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INICIACION Y DISCIPULADO EN LA DOCTRINA DE IBN ‘ARABI:
EL KITAB NASAB AL-JIRQA

Gustavo Bize
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PRELIMINARES

El Ruab nasab al-jirga, “Tratado sobre la genealogia del manto inicidtico”, es un escrito
breve, al menos en el contexto de la numerosa y voluminosa obra de Ibn ‘Arabi, situado
cronologicamente, segtn todos los indicios, en la Gltima parte de su vida'.

No obstante su brevedad, esta pequena obra se destaca por el tratamiento especifico de
temas esenciales en el sufismo: el ‘atuendo’ divino del hombre que se ‘reviste’ con Sus Mas
Bellos Nombres (o sea: el esencial ‘teomorfismo’ humano”; la investidura iniciatica y sus
condiciones internas y externas, las reglas para el discipulado y para merecer la investidura,
etc. Y sobre todo nos brinda -de primera mano, por cierto-, una resefia pormenorizada de
las cadenas de transmision o silsilas a las que se reconoce afiliado el gran espiritual murciano.

Segun todos los indicios ésta es una obra de madurez’, que ademas no se caracteriza por
esas afirmaciones sorprendentes, paradojales y desestructurantes -tan caracteristicas en la
produccién akbari-, sino todo lo contrario: se inscribe, en lo ético al menos, en la linea mas
tradicional del fasawwuf'y la moral islamica®.

1 Segtinindica Claude Addas (Ibn ‘Arabi, Le Livre de la filiation spirituelle [texto arabe editado y traducido
por C. Addas], al-Qubba al-Zarqa’, Casablanca, 2000, p. 22), la fecha que da Osman Yahia en su
fundamental Histoire et classification de Ueuvre d’Ibn Arabi, a saber el afio 633 H./1236 (cuatro afos antes
de la muerte del Sayj al-Akbar), serfa en realidad la de un sama‘o ‘certificado de audicién’ (y desde
luego: una fecha limite). Si estd claro que es una obra del periodo oriental, claramente posterior al
601 H. (1205) por una referencia directa del texto. Una primera version de este articulo se public6 en
el afo 2007 en un ntmero dedicado a Ibn ‘Arabi en la revista al-Hikma. V. Gustavo Bize, “Tratado
sobre la genealogia del manto iniciatico”, al-Hikma, Buenos Aires, 2007, pp. 7-28.

2 Derivado del conocido hadiz: “Dios cre6 a Adan segin Su imagen (@/a sirati-hi)”, concomitante
con el pasaje biblico: “a Su imagen y semejanza”.

3 Gerald Elmore (“Ibn al-‘Arabi’s Testament on the Mantle of Initiation [al-Khirqah]”, en Journal of
the Muhyiddin ibn Arabi Society, vol. xxvi, 1999, pp. 1 y ss.) destaca que, en su opinion, ésta es una obra
de madurez en el pensamiento de Ibn ‘Arabi, lo cual se refleja en sus consejos éticos que constituyen
la médula de este trabajo.

4 No obstante lo cual, aqui y all, surge la impronta del Sayj, sea en su doctrina sobre la santidad, o
en alguna afirmacion sobre el decreto divino y lo decretado, o sobre la importancia de la ‘investidura’

(que es para €l sobre todo “compania y educacion”).
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ESTRUCTURA Y CONTENIDO

Este opuasculo comienza con una breve jutha en prosa rimada en donde el autor transmite,
en una secuencia densa de breves alusiones, lo méas granado de su doctrina hagiologica
-expuesta por lo demas in extenso en sus otras obras mayores’-. El tema del mi7ay, la ascension
a los cielos del Profeta, simbolo por excelencia del viaje espiritual en el sufismo, le permite
distinguir las distintas categorias del salzk o viandante espiritual.

Luego pasa a exponer su doctrina sobre la ‘investidura iniciatica’ (kbas al-jirga) y sus
fundamentos escriturarios, vinculandola con la ‘vestimenta de la piedad’ (kbas al-taqwa)
mencionada en el Coran 7:26. Concluye afirmando, sorprendentemente, que ‘Dios se viste
con el corazon de Su siervo’, basado en un hadiz frecuentemente citado por los espirituales
del Islam.

Enseguida Ibn ‘Arabi se ocupa de la importancia de la suhba®, la confraternidad con el
maestro, y de su peculiar forma de transmision de la investidura iniciatica: el maestro debe
revestirse a si mismo con la perfeccion del estado al que el discipulo o murid puede acceder,
para embargarlo asi -al ponerle su manto- con la energia necesaria para que alcance su
objetivo.

A continuacion viene la parte medular y mas hermosa de este trabajo: las condiciones para
la investidura y la sufba, una larga secuencia de consejos practicos -en el estilo de las ikam
o ‘maximas de sabiduria’ que tanto abundan en la literatura del tasawwuf-, firmemente
fundados en las recomendaciones del Coran y la Sunna.

En la parte final Ibn ‘Arabi emite un certificado de iniciacién, y enumera la genealogia de las
diversas investiduras iniciaticas a las que estaba adscrito, lo que propiamente da su nombre a
este trabajo. La obra finaliza con un epilogo que contiene un poema también presente en su
Diwan y la refutacion de algunas concepciones erréneas sobre la iniciacion.

5 Particularmente en su enorme al-Futahat al-makkiya, “Las revelaciones de La Meca”.

6 Este término podria traducirse como “el acompafiamiento y seguimiento de alguien”, es decir,
‘compania’, ‘confraternidad’, ‘discipulado’. A los discipulos del Profeta se los llamé ‘compaiieros’
(sahaba), y en los Tabagat -compendios de biografias de los santos-, se dice que alguien “acompand”
(sahiba) a fulano o mengano, para indicar que fue su discipulo y sigui6 sus ensefianzas. Este término
ingresé en el idioma turco (sofbet) para designar -en el ambito de las cofradias espirituales (fariga, pl.

turug)- a las ensenanzas que da el $ayj en sus reuniones con los derviches.
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LOS TEXTOS Y LA TRADUCCION

Nos hemos valido para hacer esta traduccién al espaniol de la edicion critica en arabe que
publicara Claude Addas junto con su version al francés de esta obra’, y que gentilmente me
obsequiara luego de pasar por Buenos Aires en el ano 2000.

Si bien contabamos también con la version inglesa de G. Elmore®, la diferencia (literaria
y de enfoque) entre ambas traducciones’ nos decidié a emprender una versiéon propia
directamente del original arabe.

Hemos agregado varias notas al pie en la traduccion, generalmente para explicar o ampliar
cierto sentido del texto o para dar cuenta del nombre de algtin personaje o una cita coranica.
En esto nos ha servido de mucho la erudita labor de C. Addas, profunda conocedora de la
obra de Ibn ‘Arabi', en su traduccién anotada al francés.

7 Cfr. Le lvre..., cit. en nota 1. En cuanto a los manuscritos utilizados para fijar una edicién critica del
texto arabe, remito a lo que dice C. Addas en las pp. 27-28 de su trabajo, y asimismo lo que agrega
G. Elmore (0p. cit., pp. 2y 3).

8 Cfr. Ibn al-‘ArabT’s Testament..., cit. en nota 3. Elmore publicé su traduccién corregida (realizada
varios aflos antes) luego de que apareciera la version al francés de Claude Addas (cfr. thidem, pp. 3-4).

9 La version de C. Addas nos ha resultado mas literaria y libre, en tanto la de G. Elmore se cifie
mas a la literalidad. No obstante ambas difieren en la interpretacion de muchos pasajes, sea por esa
ambivalencia de sentidos que puede tener la lengua arabe, sea por elegir una u otra version de los
manuscritos consultados.

10 No olvidemos que escribi6 la hasta ahora mejor biografia del Sayj al-Akbar, Ibn Arabt ou la quéte du
Soufre Rouge (Gallimard, Paris, 1989), en donde reconstruye su itinerario terrestre y espiritual a través
de referencias biograficas dispersas en toda su obra y los ‘certificados de audicién’ insertos en los

manuscritos de las mismas que estan en varios museos y bibliotecas de Europa y el mundo islamico.
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[TEXTO DE LA TRADUCCION]

ia 0| g i
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TRATADO SOBRE LA GENEALOGIA
DEL MANTO INICIATICO

[INTRODUCCION]'

Luego de invocar el Nombre de Dios, yo, Muhammad ibn ‘Ali ibn Muhammad ibn al-‘Arabi
al-Ta’1, de mi puno vy letra, declaro:

Alabado sea Dios, Quien revisti6 a Sus siervos, la Gente de la Providencia (cinaya), con Sus
Mais Bellos Nombres, para establecerlos en esa mas noble e ilustre morada. De esta forma,
El hace ascender a quien se eleva con Sus Nombres -de entre aquellos que ha elegido por su
devocion a El y que se ha asignado a Si Mismo-, hasta que llegan a una distancia de dos arcos
0 mds cerca aiin’® [de Su Presencia]. Ellos disfrutan alli la vida mas plena vy feliz debido a esa
cercania divina®, y El les dice: “;Sabed que a quien es de los nuestros, no le esta permitido
tomar de nadie [los conocimientos espirituales] salvo de Nosotros!”.

Entre ellos [los elegidos para la ascension] esta aquel que reposa vy se relaja en su mi7a@j aunque
no ha adoptado hijos; y esta también el sufriente en su viaje nocturno (is7@’), el atormentado,
que no se preocupa por los esfuerzos que encuentra [en su camino espiritual] con tal de
acceder al significado’.

1 Estos subtitulos no estan en la obra original, que es un texto continuo, y se han agregado para
suministrar una division tematica que facilite su lectura y comprension.

2 La Introduccién que sigue, como es usual en las obras clasicas, esta escrita en prosa rimada y posee
toda la elegancia y profundidad del estilo poético, a veces también oscuro y dificil de interpretar.

3 Alusion al Coran, 53:9. Este pasaje alude al mi%aj, la ascension del Profeta a los cielos y los planos
superiores del ser, en donde se acerca -como sefiala el pasaje coranico- a una distancia simbolizada
como “dos arcos o mas cerca aun”. Esta “ascension” es el simbolo por excelencia del viaje espiritual
en el sufismo y el “elegido” la realiza “revistiéndose” con Sus Mas Bellos Nombres.

4 La “cercania divina” (al-qurb al-ilahi) equivale a la waldya, la “amistad” con Dios que da la cercania
e intimidad con El. Tal es el walz, el santo.

5 Aqui se describen distintas categorias del viandante espiritual (salik). El primer caso, el de quien
“reposay se relaja” en su ascension, alude a quienes Dios conduce a Su cercania, reserva para Siy no
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Y [por dltimo] esta quien es tomado [por Dios] como companero, amigo, amado e intimo®.
Todos -por la previa Providencia [divina]- son fieles sefiores de la ‘Gente del Dep6sito™.

Ahi se diferencian el que se detiene con el Espiritu Divino, y el que lo hace ante lo que
proviene de un esperma eyaculado®. No hay més que dos ‘punados’ [de seres creados en la
Mano de Dios]: el de la izquierda, que es el de la facilidad, y el de la derecha, que es el de
la prueba’. Pero la misericordia [divina] abarca todas las cosas'’ y por eso Dios -jexaltado
seal- le permite a lo lejano [acceder a] lo cercano, si lo desea, para que se cualifique con
la proximidad ante la proyeccion de su ciencia [divina], pues quien obtiene eso obtiene lo
anhelado.

El Real suele decir -en la intimidad de Su Ser, y en la ‘lengua del estado’-: “Eso es s6lo por
Nosotros”. El ha determinado en los pechos de Sus siervos que la Presencia Divina congrega
(ensambla) el atributo elevado mas sublime y el inferior mas bajo.

Yo Le alabo con la alabanza del que habla con el “El” sin decir “yo™!!

[Dios] proyecta hacia él y en ¢l [de Sus Dones]-

, ¥ que resulta -cuando

comparte con nadie, por eso no “adoptan hijos”, o sea discipulos, porque no vuelven de ese estado
ni se mezclan con la gente. Se refiere seguramente al santo uwayst, asistido por Dios y solitario, como
fue Uways al-Qarani. Hay quien opina que alude al majdib, el “atraido™ casi sin esfuerzo propio a la
presencia divina donde queda “arrobado” y “alienado”, por lo cual no esta en condiciones de “adoptar
hijos”. Este es el viaje en Dios. Luego se menciona al que realiza con esfuerzo el “viaje nocturno” (is7a),
que ya no es la “ascension” (miay) sino un “retorno al centro” a través de la purificacion, que realiza
despreocupado del esfuerzo y las penalidades teniendo sélo en vista la meta, el “significado”. Este es el
viaje facia Dios. Finalmente esta la categoria mas elevada, la de los amigos y compafieros que, como el
Profeta, retornan de la Presencia divina para auxiliar y guiar a las criaturas (tal es el viaje desde Dios).

6 Estos son conocidos epitetos con que la tradicion islamica distingue a Adan, Noé y Muhammad,
aunque también refieren a los awliya’ en general.

7 Ahl al-amana, es decir quienes no sélo aceptaron el ‘deposito’ que menciona el Coran en 33:72,
sino que cumplieron fielmente con sus condiciones, no comportandose como el hombre “injusto e

ignorante” que menciona la aleya.

8 Cfr. Coran 75:37.

9 Alusion a un hadiz del Musnad de Ahmad ibn Hanbal (Musnad al-Sami’in, h. 1693 3) donde se afirma
que “Dios tom6 un pufiado (de la humanidad) en Su mano derecha y dijo: ‘Esto es para esto y no me
importa’, y tomé otro pufiado en Su otra mano y dijo: ‘Esto es para esto y no me importa’, y no sé
[dice el narrador] en que pufiado estoy yo™.

10. Cfr. Coran 7:156 6 40:7.
11 Es decir, con el pronornbre “EI” (hu/huwa) sin decir “yo” (ana), y cuando digo “Le alabo” (ahmadu-
hw), quiero decir * “El se alaba a Si Mismo” , pues sélo El existe y el “yo” del que alaba no es sino una

qulmera.
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un excelente guardian y recipiente. Y bendigo a Su Mensajero, el Elegido, quien no cesa de
salmodiar el Coran, con una bendicién y un saludo que ligue letra con letra y significado
con significado, y [bendigo] a su familia en tanto los significados tomen la palabra del
pronunciante [del Coran] como morada.

[LA VESTIMENTA VERDADERA]"

Ahora bien, luego de la alabanza [a Dios] y la bendicién [a Su Profeta], y [la mencion de]
lo que nos ha regalado en abundancia, buscando refugio y asilo en Dios, afirmo: Alabado sea
Duos, que nos guié hasta esto, pues no nos habriamos encaminado st Dios no nos hubiera guiado. iPor cierto
que los Mensajeros de nuestro Sefior han venido con la Verdad! **.

Entre lo que trajo el Noble Mensajero del Altisimo y Sabio, presente en la Escritura
descendida, es decir el Coran Glorioso, esta lo siguiente:

iHijos de Adan!, hemos hecho descender para vosotros una vestimenta para cubrir vuestra
desnudezy como ornato. Pero la vestimenta de la piedad (fagwa), ésa es mejor'*. Lo indispensable
de la vestimenta exterior es que cubra la desnudez, tal es la vestimenta de la piedad que
sirve como proteccién. En cuanto al ornato (1%), es lo que se aflade a eso en cuanto adorno,
es el adorno de Dios que El ha extraido para Sus siervos"™ de los tesoros de Sus Misterios (guyib)
reservandolo para los creyentes en esta vida y en el Dia de la Resurreccion, y por lo cual no
se les pedira que rindan cuentas.

Pero si la visten y se adornan con ella con otra intencién y sin esta presencia, lo hacen por

16

infatuacion y arrogancia, y ése es e/ adorno de la vida mundana'®. Se trata de un mismo vestido

(tawb) sobre el cual difiere lo preceptuado como difieren sus finalidades.

Luego [Dios] hace descender en los corazones de los siervos la vestimenta de la piedad -que
es el mejor atuendo-, y que tiene la misma forma que la vestimenta exterior. Pues [como ella]
incluye una vestimenta indispensable que cubre [la desnudez de] los vicios ocultos (saw’at al-

12 En este apartado Ibn ‘Arabt expone su doctrina sobre la jirga o investidura iniciatica.
13 Cfr. Coran 7:43.

14 Cfr. Coran 7:26. Devuelta a su raiz, la palabra taqwa tiene el sentido de ‘guarda’ y ‘proteccion’, y
en este sentido ‘exterior’ se la interpreta en lo que sigue.

15 Cfr. Coran 7:32.
16 Cfr. Coran 18:28 y 46.
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batin)'" -que es el miedo absoluto por las cosas prohibidas-, e incluye algo similar al ornato
de lo exterior, que es el atuendo de las nobles virtudes del caracter (makarim al-gjlag)'®, como
ser las devociones supererogatorias, la clemencia y el espiritu de conciliacion. Por ejemplo,
que el Legislador te haya permitido tomar algo a lo que tienes derecho, y declines hacerlo,
eso forma parte de lo que embellece al hombre intimamente, y es el adorno de Dios en lo
interior, y esto con cada vestimenta interior que la Ley [divina] te encomienda. Pues se ha
verificado que la vestimenta interior -en el plano legal- tiene la forma de la exterior, y asi
como difiere la [vestimenta] exterior en sus propositos e intenciones, asi mismo ocurre con
la vestimenta interior.

Cuando esto se establece en las almas de la Gente de Dios -exaltado sea- ellos ansian reunir
ambas vestimentas y embellecerse con ambos adornos para asi combinar las dos perfecciones
(husnayn) y quedar vestidos de los dos extremos [interior y exterior|. La causa para vestir
este manto (jirga)" -reconocido por ellos [la Gente de Dios]- es que se advierta que anhelan
vestirlo para su mutua concordia, y asi han hecho de ello confraternidad (sukba) y cortesia
(adab) espiritual.

El origen de esta vestimenta -en mi opinién y segin lo que Dios ha depositado en mi profundo
interior (szrr7) y ha insuflado en mi corazon- es que el Real se viste con el corazéon de Su
siervo, pues dice: No me contienen M tierra ni M cielo, pero me contiene el corazén de M siervo creyente
20, y ciertamente la vestimenta contiene a quien la usa. Cuando esto se fij6 en

17 Aqui se juega con los dos sentidos de saw’at: partes genitales y vicios.

18 Alusion al famoso hadiz en que el Profeta afirma: “Fui enviado para llevar a su plenitud las nobles
virtudes del caracter (makarim al-ajlaq)”.

19 Esta palabra significa originariamente “andrajo”, “harapo”, pero en el lenguaje técnico del
tasawwyf designa al manto con que se inviste al aspirante (murid) en una ceremonia de iniciacién
al admitirlo en la via. Quiza se adoptd -a partir de su significado original (“harapo”)- debido a
la costumbre de vestir ropas bastas y remendadas en los primeros sufies. El término comienza a
utilizarse como sinénimo de “investidura iniciatica” o “iniciacion” en la segunda mitad del siglo I1I de
la Hégira, o sea a fines del siglo IX. Sinénimos de jirga son @hd'y baya, “acuerdo”, “pacto o juramento
de fidelidad” (este ultimo con fundamento en la costumbre profética). Con el tiempo la palabra jirga
se fue asociando con otros términos para designar distintas formas de iniciacion, como ser jirgat al-
tabarruk, “iniciacion para recibir la bendicion (baraka) pero sin obligacion directa de obediencia”, etc.
Mas modernamente en las ceremonias de iniciacion el ‘manto’ es acompanado o suplido por alguna
otra prenda, y/o por la entrega de un rosario (fasb7h) y una letania (wird) perteneciente a la cofradia
a la cual se afilia el aspirante.

20 Este es un famoso hadit qudsi citado con frecuencia en las obras de tasawwyf, aunque no esta
presente en las colecciones canonicas.
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lo mas intimo de mi ser (s2777) y se magnific con ello mi dignidad entre los sabios, compuse
al respecto unos versos:

¢No soy el mas avaro de los sabios,

que ni mi ser ni mi secreto son generosos?

Pero no es eso avaricia, sino mas bien la gracia y el don mas generoso.
Desciende a su morada toda vez que mi sabio corazoén lo realiza.

Soy el sol y surjo con mi esencia cuando quiero, y me refleja la palida luna.

Cuando lo deseo, y asi lo exige

mi estacion (magam). Y las estrellas me manifiestan.

Cuando por mi ausencia se oscurece la noche v el mundo tenebroso se ve
Yy
privado de mi.

Cuando mi manto reviste a Su Esencia,

iquedan perplejos por ello arabes y no arabes!

La combinacion de ambas vestimentas se manifestd en la época de al-Sibli, Ibn Jafif y otros?!,
y seguimos en esto su doctrina.

Nosotros lo vestimos [el manto iniciatico] de manos de varios nobles maestros espirituales
(masayy) luego de haberlos acompafnado [como discipulos] y de que nos educaran con el
ejemplo de su conducta (adab), para la correcciéon de la investidura tanto exterior como
interior. No obstante, mi doctrina en lo que se refiere a la investidura del aspirante a la
educacion espiritual (murid al-tarbiya) es diferente a la que se practica hoy dia. Consiste en que
el maestro espiritual observe profundamente el estado (kal) -cualquiera sea éste- en que se
encuentra el discipulo al que quiere investir con el manto iniciatico, y entonces el Sayj se viste
con ese mismo estado hasta realizarlo plenamente sumergiéndose en ¢l. Entonces el poder de
ese estado se impregna en la vestimenta que porta el maestro, quien despojandose de ella se
la coloca al murid. Fluye entonces en ¢l el embriagante [espiritual] (jamr) impregnando todos
sus miembros

21 Dos famosos sufies del siglo X. Abti Bakr Dulaf ibn Yahdar al-Sibli (247 H/861- 334 H./945) fue
discipulo del Imam al—\?unayd y durante un tiempo companero de al-Hallay (Cfr. Encyclopaedia of
Islam [EI2]). En cuanto a Abi ‘Abd Allah Muhammad ibn Jafif al-Sirazi, fue discipulo del anterior,
de quien recibid la jirga de al-\?unayd (cfr. EI2).
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e inundandolo, para que se complete asi en ¢l tal estado. Pero esto es raro actualmente,
pues han menguado las energias espirituales (hzmma) de la gente para un proceder [en la
transmision de la jirga] como el que mencionamos, habiendo descendido al nivel de la
generalidad [de los creyentes].

[LAS CONDICIONES ESPIRITUALES PARA RECIBIR LA INVESTIDURA]

No obstante, ellos [los maestros espirituales] han establecido condiciones en esto [la
investidura iniciatica]. Las condiciones de esta noble investidura (al-jirga al-ma‘rifa) tienen la
forma que ha manifestado el Real -jexaltado sea!- en el cubrimiento de los vicios [del alma,
y que a saber son]:

Que cubras el vicio de la mentira con la vestimenta de la sinceridad, el vicio de la traicion
con el ropaje de la lealtad, la perfidia con el manto de la fidelidad, el fingimiento hipocrita
(rya’) con el manto de la pura sinceridad (y/as), los vicios éticos con el manto de las nobles
virtudes del caracter, los actos censurables con el manto de los elogiables, y que cubras todo
rasgo vil del caracter con el manto de una virtud superior.

Es preciso cubrir el abandono de las causas [secundarias] con la afirmacion absoluta de la
Unidad Divina®, la confianza en las criaturas con la confianza en Dios, y la ingratitud ante
los dones con el agradecimiento al Benefactor.

Luego debes embellecerte con el ‘adorno de Dios’ (zinat Allah) -jexaltado sea!- vistiendo las
virtudes encomiables, como ser:

El silencio ante lo que no te concierne; apartar la vista de lo que no es licito mirar; examinar
los [actos de tus] miembros con escrupulosidad; abandonar la mala opinion sobre los demas;
revisar tus acciones pasadas y lo que han registrado contra ti los Nobles Escribas?; estar
satisfecho con la magra provision encontrada no procurando otro incremento que el de las
buenas obras; vigilar los habitos del alma; esmerarte en solicitar el perdén y en la lectura del
Coran; cultivar las buenas maneras de la condicion profética (al-adab al-nabawiya); conocer
las virtudes de los justos; pugnar y aspirar [a lo 6ptimo] en materia de religién y en el cultivo
de las relaciones de parentesco; procurar la buena vecindad con amabilidad y [incluso]

22 Para Ibn ‘Arabi quien renuncia a ganarse el pan diario debe también renunciar a toda otra forma
de recurso a las “causas secundarias”, como ser la mendicidad, esperando todo sélo de El

23 Cfr. Coran 82:10-13. Alude a los angeles que acompanan a cada persona registrando sus acciones
buenas y malas. Sabiendo esto el murid debe empenarse en un autoexamen y autocritica constante.
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renunciando al honor *. El Profeta -{Dios lo bendiga y le dé la paz!- ha inspirado esto con su
dicho: “¢No es capaz alguno de vosotros de ser como Abu Damdam, que al amanecer dice:
‘{Dios mio!, he ofrendado en caridad mi honor a Tus siervos™”.

Y analogamente, debes ser generoso de ti mismo, es decir sacrificarte para satisfacer las
necesidades de las criaturas; hacer el bien, tanto al amigo como al enemigo; ser humilde y
gentil, soportando los perjuicios y no prestando atencion a los deslices de los hermanos [en
el camino espiritual]; no entrometerte en aquello que sembro disputas entre los compafieros
[del Profeta] y entre los grandes [hombres] que nos precedieron®; no asistir a las reuniones
de los distraidos (gafiliin) excepto para recordarles [sus deberes] o para recordar a Dios entre
ellos; abstenerte de indagar en los eventos [no esenciales] (a7ad) y en los Signos de Dios; evitar
hablar mal de los gobernantes® y de los pecadores de la umma de Muhammad; renunciar a la
ira excepto ante la violacion de las prohibiciones de Dios Altisimo; abandonar el rencor y el
odio que anidan en los pechos; disculpar al que te injuria -que consiste en que no te enfades
por algo que te atane directamente™®; pasar por alto los traspiés de la gente de honor (ahl
al-muri'a) dotada de buenas cualidades; preservar a la gente del velo (akl sitr = las mujeres);
exaltar a los sabios y a la gente de la religién; honrar a los ancianos y a los nobles de la gente,
sea quien sea, musulman o incrédulo, y todo esto en la medida en que la ley te permita
honrar a esas personas. Te cabe la buena conducta y cortesia (adab), con Dios Altisimo y con
todos los seres, vivos o muertos, presentes o ausentes; y rechazar la difamacion (gzba) contra
la reputacion de los musulmanes.

Guardate de hablar en exceso, de la afectacion yla presuncion, pues hablar en exceso conduce
al fracaso; pero debes honrar a los mayores, ser gentil con los débiles y misericordioso con
los pequenos.

Busca a los necesitados para socorrerlos con bondad, beneficios, palabras sencillas y regalos.

24 El Profeta destacé en numerosos hadices la importancia del buen trato con el vecino, incluso
cediendo derechos propios. Dijo por ejemplo: “Que ninguno de vosotros impida a su vecino fijjar una
viga en su pared”.

25 Es decir: no discutir los actos de algunos de los compaiieros del Profeta que desembocaron -luego
de su fallecimiento- con el enfrentamiento y la guerra civil. Esto por dos razones: para no ofender la
memoria de aquellos que fueron bendecidos como la mejor generacion, la de los discipulos directos
del Sello de la Profecia, y también para no alimentar la discordia entre los musulmanes.

26 La expresion “de los gobernantes” figura sélo en dos de los manuscritos consultados.

27 Es decir: no hay verdadera disculpa si hay enojo, pues de lo contrario seria forzado y perduraria el
rencor. La tnica manera de conseguir esto es superar la injuria en su raiz, despojandose uno mismo

de “eso” (el ego) que se siente injuriado.
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Honra la hospitalidad y difunde el saludo, buscando la armonia entre la gente -en los limites
de lo prescrito-, y no seas de los que andan buscando defectos, ni de los que maldicen,
injurian, insultan e increpan.

No retribuyas la maldad contra tu derecho sino con el bien (thsan). Aplicate al consejo sincero
(nastha) respecto de Dios Altisimo, Su Mensajero, los imames de los musulmanes y el comiin de los creyentes™.
No desees la desgracia de nadie y no insultes especificamente a ninguno de los siervos de
Dios Altisimo, sea vivo o muerto, pues en cuanto al vivo, si es impio, no sabes lo que le esta
[finalmente] destinado, y en cuanto al muerto no conoces lo que le fue impuesto.

No reproches a la gente pasional por sus pasiones; no pretendas la autoridad (liderazgo)
sobre nadie, ni le impongas por la fuerza a tus hijos que estén a tu servicio. Guardate de
permitir que la gente mancille tus oidos transmitiéndote lo que te perjudica a ti o a otro.

Ama a los creyentes, a todos ellos, malos o buenos, por su amor a Dios y a Su Mensajero,
y no los detestes porque te detesten a ti 0o a otro que Dios y Su Mensajero. Esto me fue
recomendado por el Mensajero de Dios durante un sueno. Una persona habia calumniado a
mi Sayj y lo odié por ello®. Entonces vi al Mensajero de Dios en un suefio preguntandome:
“:Por qué odias a fulano?” y le respondi: “Porque detesta a mi Sayj y lo calumnié”. El Profeta
-iDios lo bendiga y le dé la paz!- dijo: “:No sabes que ¢l ama a Dios y a Su Mensajero?”. “Si”,
le respondi. Y dijo: “;Y entonces por qué no lo amas por el amor que me profesa en lugar de
detestarlo porque detesta a tu Sayj?”. “;Mensajero de Dios!” -le respondi-, desde este mismo
momento [lo haré asi]. {Qué excelente maestro eres!, me has prohibido algo de lo cual no
me habia percatado”.

No te alegres por lo que se difunda entre la gente ( @mma) sobre tu reputacion -aunque la merezcas-,
pues aunque la poseas, ¢sabes acaso si permanecera contigo o seras despojado de ella?

No te diferencies de los creyentes con raras virtudes encomiables que se conozcan de ti, salvo
que seas de aquellos cuyo ejemplo debe seguirse™.

28 Famosa tradicion del Profeta que empieza diciendo: “La religion (d7n) es el consejo sincero (nastha)”.
Y cuando le preguntaron respecto de quién, dijo lo indicado en el texto. Cir. Sahth Mushm, “Kitab
al-Iman”, XXIV.

29 Esta anécdota esta narrada con mas detalle en la obra al-Durra al-fajira (“La perla preciosa”). Una
seleccion de esta obra y de la célebre Risalat Rith al-Quds (Epistola sobre el espiritu de la santidad)
fue traducida al inglés por R.W. Austin (Sufis of Andalusia, Londres, 1971), y de su versién francesa
(Les soufis dAndalousie, Paris, Albin Michel) hay una traduccién al espaiiol: Los sufis de Andalucia, Sirio,
Milaga, 1990. En la pag. 227 de esta tltima (en la historia de al-Tartusi) estd la anécdota aqui citada.

30 Es preferible no destacarse con virtudes para evitar la soberbia, y ésta es por lo demas la conducta
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No manifiestes humildad (jusi) exteriormente inclinando tus hombros y tus miradas hacia el
suelo, excepto que tengas eso mismo en tu interior.

No aspires a la abundancia (fakattur) en el mundo.

No prestes atencion al desconocimiento de quien ignora tu valia (gadr); més atin: no cabe que
tengas ante ti mismo ninguna valia.

No anheles que la gente escuche con atencidén y en silencio tus palabras, y no te alteres por
respuestas que te contrarien.

Muéstrate paciente con el Real (al-hagq: Dios) y por el Real: “Persevera pacientemente en
la compania de quienes invocan a su Sefior mafiana y tarde anhelando Su Rostro, y no
apartes tu vista de ellos deseando el ornato (zina) de la vida mundana. No obedezcas a aquel
cuyo corazén distrajimos de Nuestro recuerdo y que sigue sus pasiones conduciéndose con
insolencia. Di: ‘La Verdad (al-hagq) proviene de vuestro Sefior. Quienquiera pues, que crea,
y quien no, que descrea™".

Sé justo contigo mismo pero no busques hacer justicia con nadie por un derecho que te
asiste. Saluda a todos los musulmanes tomando la iniciativa, y devuelve el saludo a quien te
saluda de manera que inexorablemente se escuche®.

Guardate de injuriar a los ricos por su avaricia, o a los ‘hijos del mundo’ cuando rivalizan por
¢l, y no codicies lo que poseen.

Suplica [el bien] para los reyes y los que detentan la autoridad, y no los maldigas aunque
sean tiranos opresores.

Combate a tu ego (nafs) y tus pasiones (hawa) porque son tus mayores enemigos®*
No asistas a ellos, ni recorras con frecuencia los mercados.

Abstente de llevar tus necesidades a los lideres de la religion.

de los malamiya (malamaties), salvo en aquellos casos en que una funcién social (un juez, un
gobernante, un maestro) requiera exteriorizar tal conducta y ejemplo.

31. Cfr. Corén, 18:28-29.

32 Es decir, en voz bien alta. Alude a una practica de educaciéon muy difundida en el Islam a partir

de conocidas tradiciones proféticas.

33 Alusion al conocido hadiz: “Tu mayor enemigo esta entre tus dos costados”.
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Abandona el testimonio contra la gente de la gibla cuando se trate de algo que puede apartar
al oyente de ella®.

Evita [la discusion sobre| aquello que dividié a los Compaiieros -e incluso sobre los muertos
[en general]-, pues ellos han alcanzado lo que procuraban, y abandona las disputas sobre el
Coran y la predestinacion™®.

No asistas a las reuniones de los apasionados y los partidarios de ofensivas innovaciones en
la religion, ni a las tertulias de los reyes.

Debes extraer la codicia, la envidia y la vanidad del corazon, y eliminar estas cualidades de
todo lo que no sean sus ambitos prescritos.

S¢é parte de la comunidad (a/-jamaa), pues el lobo se come a la [oveja] solitaria.

Guardate del apresuramiento en tus asuntos excepto en cinco cosas: en la oraciéon prescrita
haciéndola en su primer momento, en realizar la peregrinacion apenas tengas la posibilidad,
en servirle la comida al huésped antes de conversar, en la preparaciéon del muerto [para su
entierro], y en casar a la [hija] virgen cuando ha alcanzado la madurez.

Esfuérzate en aconsejar bien a los siervos de Dios Altisimo, ya sea musulman, impio o
idélatra, haciéndolo con sabiduria y diplomacia.

Cercena las causas de la desatencion (gafla) y vela por el cumplimiento de las cinco oraciones
[obligatorias] y el perfecto embellecimiento ({aksin) de su forma.

Pidele cuentas a tu alma™ y abandona la ignorancia procurando el conocimiento y siendo
favorable a quien lo procure.

Arrepiéntete de la negligencia y el descuido (fafrit) al obrar el bien, y apartate con repugnancia
de las pasiones y ‘la morada de la ilusion’ (dar al-gurir)’.

34 La “gente de la gibla (la direccion sagrada hacia la cual se orienta el musulman para rezar)” son
los musulmanes en general, y “apartar de ella” es apartar a la gente de la religion y la orientacion
correcta.

35 El tema de la naturaleza del Coran (creado o eterno e increado) y los alcances de la predestinacion
dividieron a los musulmanes en discusiones teolégicas inttiles sobre temas cuya dilucidacién escapa,
en ultima instancia, al poder de la razon.

36 Alusion al hadiz: “Pedios cuentas a vosotros mismos antes de que se os pidan (en el Dia del Juicio)”.

9

37 “El mundo”, cfr. Coran 57:20. Se llama también al-garar, “el ilusionista”, “el falaz”, a Satanas.
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Afirmate en la conviccion de que tu alma es algo aborrecible, pues ella -segiin afirman los
hombres de Dios- genera toda ocurrencia censurable. Rechaza [y repara] las injusticias.
Purifica la alimentacion. Esfuérzate por superar la animosidad, pues Dios -jexaltado sea!-
reconciliard a Sus siervos el Dia de la Resurreccion.

Anula la duda, pero sé siempre precavido, y que tu temor y preocupacion sean [solo] por Dios.

Ama y odia [solo] por Dios. Muestra tu amor por la familia del Mensajero de Dios -jDios lo
bendiga y le dé la paz!-, y cultiva la intima amistad de los justos.

Llora con frecuencia por [amor a] Dios Altisimo e implérale, suplicandole noche y dia.

Apartate del camino de las comodidades y el bienestar (rahat). Somete humildemente todo
estado a Dios Altisimo.

Vigila [y combate] la melancolia y la amargura de la vida pensando en lo que te corresponde
agradecer las mercedes y al Benefactor por aquello con lo que te ha agraciado, y que la meta
sea Dios Altisimo en cualquiera de tus estados.

Ocupate de la ayuda mutua en la virtud y la piedad (al-birr wa-I-taqua)

Responde al convocador (al-da7)™.

Auxilia al oprimido, responde al que clama pidiendo socorro, apoya al afligido y disipa las
penas del desgraciado.

Ayuna durante el dia y levantate [para orar| por la noche, o mejor atin dedica toda la noche
a la oracion.

Recuerda [lo inevitable de] la muerte ocupandote de visitar los cementerios, rezando en los
funerales y siguiendo su cortejo, delante de ¢l s1 estas a pie, y detras si vas montado.

Acaricia la cabeza de los huérfanos, visita a los enfermos, sé generoso con las limosnas y ama
a la gente buena.

Octpate continuamente del recuerdo [de Dios], de vigilar al alma y de pedirle cuentas, tanto
de los actos manifiestos como de los ocultos.

Familiarizate e intima con ‘la palabra de Dios’ (kalam Allah = el Coran), y toma la sabiduria
de los dichos de cualquiera que hable, e incluso de todo lo que observes.

38 Esta frase -que s6lo aparece en dos de los manuscritos- sugiere una interpolacién ismaeli del
copista, o puede interpretarse “convocador” como quien “llama o invita a Dios y a la verdad”.
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Sé paciente con los juicios de Dios pues estas bajo Su 0jo, como El te dice: Espera con paciencia
el yuicio de Duos pues estds bajo Nuestros gjos (52:48).

Da preferencia a la orden de Dios y entrégate a todo aquello que te acerque a El.
Dedica [toda] la energia a obtener el amor de Dios Altisimo y Su satisfaccion.

Te cabe estar complacido y tener fe en el decreto [gada’], pero no asi en toda cosa decretada
sino s6lo en su decreto™, y recibir lo que proviene de Dios con alegria.

Aplicate a la intima amistad (mawala))* con el Real estando con El, porque El estd con Sus
siervos dondequiera ellos estén*', volviéndote con el Real hacia donde El se vuelve.

Desentiéndete de lo vano; ten paciencia en los momentos de prueba; renuncia a [la
indulgencia en] lo licito.

Ocupate de lo mas importante del momento.
Procura el Paraiso con ardiente anhelo, pues €l es la morada de la vision del Real -jexaltado sea!-.

Frecuenta a la gente atribulada con deferencia; conversa con los indigentes (masakin) y siéntate
con ellos en los lugares de su pobreza.

Ayuda a aquel cuyo estado requiere asistencia. Mantén una conciencia integra (salamat al-sadr).
Suplica por los musulmanes en secreto, y sirve a los pobres (fugara’).
Haz por la gente contra tu propia alma, porque cuando la contrarias se beneficia.

Alégrate con la rectitud (sal@h) de la comunidad [de los musulmanes] (umma) y preoctapate
con su corrupcion (fasad).

Da precedencia a quienes Dios Altisimo y Su Mensajero dieron precedencia (qaddama); y
posterga a quienes Dios Altisimo y Su Mensajero pospusieron (gjjara).

39 Para Ibn ‘Arabi el creyente debe aceptar la predestinacion (gada’) porque es una manifestacion
de la voluntad divina, pero eso no implica que también deba aceptar toda cosa decretada (mugdi).
Cfr. Fusis al-hikam, Beirut, 1980, p. 174 (en la discusion sobre las penurias que debi6 soportar Job
[Ayyub]).

40 El otro sentido de este término, el de la relacion “cliente-patréon”, esta también implicita.

41 Alusion al Coran 58:7: El esta con ellos dondequiera ellos estén... Y también 57:4: El esta con
vosotros dondequiera que vosotros estéis.
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Ahora bien, si te has vestido con estos ropajes [de virtud], ello te ame rita a sentarte al frente
de las asambleas ante Dios Altisimo, y a ser de la gente de las primeras filas, pues éstas son las
ropas de la gente de la piedad (faqwa), que es la mejor vestimenta. Esfuérzate pues para que
éstas sean tus ropas, o al menos la mayoria de ellas, ya que en esto coincide la comunidad
[de la gente del camino] (Jama‘a).

[LA GENEALOGIA DE LAS INVESTIDURAS]

Asi invisti6 Saqiq al-Balji a Hatim al-Asamm (“el sordo”) y a otros como él. No era que él
estaba afectado de sordera, sino que una mujer que le hablaba tuvo una ventosidad, es decir
un cuesco, y se avergonzé ante el Sayj, entonces éste le dijo -mientras ella le conversaba-:
“iEleva mas tuvoz!”, dando a entender que no habia escuchado, y asi dej6 de sentirse cohibida
pues se dijo: “jNo me ha escuchado!”. Por esto es que fue llamado Hatim “el sordo” **.

Es pues con cualidades éticas como éstas que ellos han escalado [en los grados espirituales].
Esa es su vestimenta y su gala, y con ella me he vestido y he investido a mi vez a quien
correspondia -jalabado sea Dios por esto!-.

42 Esta misma historia puede verse en la hermosa sintesis hagiografica que sigue a la introducciéon de
la al-Risala al-Qusayriya (Dar al-Kutub al-‘Ilmiya, Beirut, 2003, pp. 42-43), en donde se habla de las
historias de 79 santos sufies. Como es sabido Ibn ‘Arabt era muy afecto a este manual del sufismo, al
cual cita mas adelante.
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[LA INVESTIDURA QADIRI]

Es pues con mis propias manos que te invisto con [la vestimenta de] la confraternidad (suhba)
y la cortesia espiritual, joh noble sayyid y faqith Kamal al-Din Ahmad ibn ‘Abd Allah * ibn
Ahmad ibn ‘Alt ibn Muhammad ibn Hammad ibn Mahmud ibn Yasuf ibn Ibrahim ibn
Masa ibn ‘Abd Allah ibn al-Husayn ibn al-Hasan ibn ‘Ali ibn Abi Talib -jDios ennoblezca su
rostrol-, y yo a mi vez he sido investido de manos del Sayj Yamil al-Din Yisuf ibn Yahya ibn
Abr I-Hasan al-Abbast al-Qassar ** en La Meca, en el noble santuario, frente a la grandiosa
Ka‘ba, después de ser su compafiero tomando de ¢l [ensefianza] y recibiendo educacion
espiritual. Yamal al-Din recibi6 la investidura de manos del ‘Sayj de la época’ (3ayj al-waqt)
‘Abd al-Qadir ibn Abrt Salih ibn ‘Abd Allah al-Vili  -{Dios esté complacido con ¢él!-; quien
fue investido de manos de Abu Sa‘ld al-Mubarak ibn ‘Ali al-Mujarrimi *°; quien fue investido
de manos de Abu al-Hasan ‘Ali ibn Muhammad ibn Yusuf al-Qurasi al-Hakkari; quien fue
investido de manos del Sayj Abu l-Faray al-Tarsusi; quien fue investido de manos de Abu
I-Fadl ‘Abd al-Wahid ibn ‘Abd al-‘Aziz al-Tamimi ¥; quien fue investido de manos de Abu
Bakr Muhammad ibn Jalaf ibn Yahdar al-Siblf *; quien fue companero y se educd * con
Abu 1-Qasim al—\?unayd ibn Muhammad °%; quien fue compafiero de su tio materno Sarl
al-Saqati °! educandose con él; Sari fue compaiiero y se educ6 con Maruf al-Karji °% quien
fue companero y se educo con ‘All ibn Musa al-Rida *; éste acompaiié y se educd con su
padre Musa ibn Ya‘far al-Kazim al-Sadiq **; quien acompano y se educo con su padre \A('a‘far;
quien acompand y se educo con su padre Muhammad ibn ‘Al al-Baqir; quien acompané
y se educo con su padre ‘Ali ibn al-Husayn *°; quien acompandé y se educo con su padre
al-Husayn % quien fue companero de su abuelo el Mensajero de Dios -jDios lo bendiga
y le dé la paz!- asi como de su padre ‘All ibn Abi Talib * -jDios ennoblezca su rostro!-,
educandose con ambos; y ‘Al ibn Abt Talib fue companero del Mensajero de Dios -jDios lo
bendiga y le dé la paz!- siendo educado por él y tomando de ¢l [el conocimiento]; en cuanto
a Muhammad -jDios lo bendiga y le dé la paz!- lo recibi6 de Vibril, quien lo tom6 de Dios
-igrandioso y exaltado sea!-.

43 El nombre del destinatario del certificado de iniciaciéon difiere segin los manuscritos, pero como
puede verse en este caso es un sayyid, es decir un descendiente del Profeta. Elmore da otro nombre (un
sevillano segun su nisba), basado en otro manuscrito, pero en ambos casos se carece de informacién
adicional.

44 Tradicionista de Bagdad (m. 608 H/1211), citado varias veces por Ibn ‘Arabi en las Futihat, con
quien estudio tradiciones del Sahih Muslim.

45 O “Al-Yilani” (470 H/1077-561 H/1166), el famoso tedlogo y sufi fundador de la tariga qadiriva.
46 Jurista de la escuela hanbali y jefe de este madhab legal en Bagdad (m. 1119).
47 Se trata de un jurista hanbali de Bagdad muerto c¢irea 1011-1019.
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Le pregunté al Sayj Yanus: “;Qué tomé de EI?”, y me respondié: “Le pregunté -o se le
pregunté- al Sayj ‘Abd al-Qadir (al-Yilani): ‘;Qué tomé de EI?, y contesté: “Tomé de El el
conocimiento y la educacién espiritual (al-7lm wa-l-adab)’.

48 Sobre al-Sibli, véase supra, nota 21.

49 Es de hacer notar que a partir de aqui Ibn ‘Arabi cambia el verbo labisa, “invisti6”, por sahiba y
la’addaba, “acompand” y “recibié educacion espiritual”, pues considera que en esa época solo existia
el acompafnamiento (sufba) informal y la recepcién del adab (educacion) del maestro.

50 Muri6 en 298 H/910. Al-Qusayr lo describe como el “sefior e imam” de este grupo (los sufies),
lo que refleja el prestigio que alcanzé tanto por su idoneidad en las ciencias religiosas como por su
sobriedad y rango entre la gente del camino (cfr., al-Risala al-Qusayriya, cit., pp. 49-51).

51 Abu I-Hasan Sariibn al-Mugallis al-Saqati de Bagdad (m. 253 H/867). (Cftr., al-Risala al-Qusayriya,
cit., pp. 28-30).

52 Abu Mahfuaz Ma‘ruf ibn Fayriz al-Karji de Bagdad (m. 199 H/805). (Cfr., al-Risala al-Qusayriya,
cit., pp. 26-29).

53 Es el Imam al-Rida (m. 203 H/1818), el octavo de los imames para los los $i‘ies duodecimanos.
En este punto la cadena de transmision se conecta con la llamada “cadena dorada” (silsila dahabiya)
de los imames de la descendencia del Profeta.

54 Seguramente por error en el original aparece el lagab del sexto imam, Ya'far, aplicado el séptimo.
Mausa al-Kazim muri6 en el 183 H/799. Su padre Ya'far al-Sadiq, el sexto imam, en el 148 H/765.
El padre de éste, Muhammad al-Bagqir, el quinto imam, en el 114 H/733.

55 El cuarto imam, Zayn al-Abidin (el adorno de los devotos) (m. 95 H/713).

56 El nieto y companero del Profeta, martirizado en Karbala el 10 de Muharram del 61 H (680).
57 El cuarto califa, primo y yerno del Profeta y uno de sus mayores discipulos. Es el primer imam de

los $i%es duodecimanos. ‘Ali ibn Abt Talib es por otra parte la cabeza u origen de la mayoria de las
silsilas o cadenas de transmision iniciaticas del tasawwuf.
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[LA INVESTIDURA UWAYSI]

Y asimismo te invisto -me refiero al noble sayyid mencionado al comienzo- con la jirga que
vesti en la ciudad de Fez, en la mezquita de al-Azhar, en [el barrio de] ‘Ayn al-]Jayl (‘Fuente
de los caballos’) en el ano 593 (1197), de manos de Rukn al-Din Abi ‘Abd Allah Muhammad
ibn Qasim ibn ‘Abd Al-Rahman ibn ‘Ali ibn ‘Abd al-Karim al-Tamimi al-Fast al-‘Adl “,
y también de manos de Taqi 1-Din ‘Abd al-Rahman ibn Maymin ibn Abb al-Tawzari *,
quienes me dijeron que la habian recibido de manos de Abu I-Fath Muhammad ibn Ahmad
ibn Mahmud al-Mahmudi %, quien la recibi6 de manos de Al-Hasan ‘Ali ibn Muhammad
al-Basti, quien la recibié de manos de Abi I-Fath ibn Sayj al-$uytj, quien la recibié de manos
de Abii Ishaq ibn Sahriyar al-Mursidi ©', quien la recibié de manos de Hasan -o Husayn- al-
Akkar, quien la recibi6 de manos de ‘Abd Allah ibn Jafif **, quien fue companero de Ya‘far
al-Hadda’ %, quien a su vez fue compaiiero de su Sayj Abit ‘Amr al-Istajri, quien a su vez
fue compaiiero de su Sayj Aba Turab al-Najsabi ©, quien a su vez fue compaiiero de su

®_ quien fue companero de Ibrahim ibn Adham , quien a su vez fue

Sayj Saqiq al-Baljt
compaiiero de Musa ibn Zayd al-Raf, quien a su vez fue companero de Uways al-Qarant,
quien a su fue compaiiero de ‘Umar ibn al-Jattab y de ‘Ali ibn Abi Talib, ambos compaifieros

del Mensajero de Dios -jDios lo bendiga y le dé la paz!-.

58 Tradicionista y sufi oriundo de la ciudad de Fez, con quien Ibn ‘Arabi estudio tradiciones y gjbar
(historias) de espirituales de esa ciudad (m. 602 H./1206).

59 Es dificil precisar quien fue este maestro y por razones de brevedad no daremos las diversas
posibilidades que citan quienes han profundizado el tema.

60 Véase sobre él: Massignon, Louis, La Passion de Husayn Ibn Mansir Halldj, martyr mystique de UIslam (4
vols., Gallimard, Paris, 1975), vol. II, p. 477.

61 Este es probablemente el fundador de la orden mursidiya de Fars, cuya filiacién se remonta tanto a
Salman al-Farst (el compafiero del Profeta) como a Uways.

62 V. supra nota 21.

63 “El zapatero remendén”, de kunya Abu Muhammad, muerto en el 341 H./952 segtn el Tabagat
al-awliya’ de Ibn al-Mullagan.

64 Fue un famoso exponente de la virtud del tawakkul, 1a plena confianza en Dios. Muri6 en el 245 H./859.
65 Maestro de Hatim al-Asamm (citado supra) muerto en 194 H./809.

66 Famoso sufi cuya biografia encabeza generalmente los 7abagat; era hijo de reyes y abandoné todo
por la via (m. 161 H./782)
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Las silsilas de Ibn ‘Arabt

[La investidura qadir1]

Rasul Allah (Mensajero de Dios)
‘Ali ibn Zbi Talib
Al—HTlsayn
‘Ali ibn ;—Husayn
Muhammad ign ‘Alf al-Baqir
Va‘far ;-Sédiq
Miisa ibn ?;far al-Kazim
‘Ali ibn M;sé al-Rida
Ma‘rﬁfval—Karji
Sarl aISaqaﬁ
Abii I-Qésir; al-Yunayd
Muhammad ign Jalaf al-Siblt
‘Abd al—Wéh:d al-Tamimi
‘Al ibn Muhamvmad al-Hakkari
Al-Mubarak ibnv‘AH al-Mujarrimi
‘Abd al-Qa:ur al-Yilani

v

Sayj Yamal al-Din al-Qassar

v

Ibn ‘Arabi

[La investidura uwaysi]

Rasul Allah
‘Uma:/ Al
Uways ;—Qarani
Mausa ibn Zvayd al-Ra‘1
Ibrahim i;n Adham
Saqiq:ll—Balji
Abt Turél: al-Najsab1
Abu CAmvr al-Istajr1
Ya‘far aIHaddé’

‘Abd Allah ibn Jafif

Hasan :I—Akkér
Abii Ishaq ibn S::hriyér al-Mursidr
Abi 1-Fath ib; Sayj al-Suyj
Abu I—Hasarr ‘Al1 al-Basr1
Abi I-Fath :1-Mahmadi
Rukn al-Din a;TamimI al-Fas1

v

Ibn ‘Arabi

[La investidura jadiri]

AlJidr

v

Abii I-Hasan ibn Yami*

v

Ibn ‘Arabi




26 Gustavo Bize | El Azufie Rojo X (2022), 05-27. | ISSN: 2341-1368

[LA INVESTIDURA JADIRI]

Y asimismo te invisto con la jirgat que recibi de manos de Abu lI-Hasan ‘Al1 ibn ‘Abd Allah
ibn Yami‘ en su jardin de al-Migla‘® en las afueras de Mosul en el afio 601 (1205), quien
la recibié de manos de al-Jidr -jcon ¢l sea la paz!-, a quien acompané recibiendo de ¢l
educacion espiritual. Ibn Yami‘ me invisti6 con ella en el mismo lugar en que él fue investido,
y exactamente de la misma forma, sin agregar ni quitar nada®’.

[LA INVESTIDURA JADIRI DIRECTA]

Asimismo yo también fui companero del Jidr -jcon ¢l sea la paz de Dios!-, me eduqué
con ¢l, y tomé de él un precepto que me transmitié6 verbalmente: el sometimiento a los
pronunciamientos de los maestros - textualmente (nassan), de su boca a mi boca-, aparte de
otros temas de las ciencias [espirituales]. Incluso he presenciado tres milagros suyos: lo vi
caminar sobre las aguas, ‘enrollar’ la tierra y rezar sobre el aire®.

[EPILOGO]

Todos estos maestros me han autorizado a investir con esta jirga a quien quiera. Y asila he
transmitido a hombres y mujeres, a pequenos y grandes, al vulgo y a la élite.

En cuanto a ti, joh noble sayyid!, inviste también con ella a quien quieras de los creyentes, con
las condiciones mencionadas, sean hombres o mujeres, pequefios o grandes, y con la cadena
de transmisién (sanad) citada.

Entre nuestras reglas sobre esta jirga y este arte mencionaré algunas -jsi Dios quiere!-, como

éstas:

Viste[la], y jqué buen vestido del hombre es su piedad!®
la mas firme religién y firmeza en el mundo, su mayor fortaleza.

67 La anécdota de esta investidura y de Ibn Yami puede verse en Los sufis de Andalucia, cit., pp. 233/4.

68 Esto alude a distintos encuentros con el Jidr que narra en sus obras. “Enrollar la tierra” es un carisma

usual en la gente del camino, que consiste en recorrer grandes distancias dando s6lo algunos pasos.
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No teme verdaderamente a Dios sino el dotado de vision,
enderezado y elegido, Dios lo ha distinguido.

Interrumpe la noche glorificando (tasbih) ante
su Senor (mawla), con el llanto nocturno de sus ojos.

Y dice: ‘{Senor mio! jMeta de mi esperanzal,
el pequeiio siervo no tiene mas misericordioso que su Senor’.

iDios es mas Noble que esto! A Su Naturaleza
y Su Cualidad, he aqui que Le invocan y El responde.

Sino fuera por El no reiria una tierra por sus flores,

ni llorarian sus nubes si por El no fuera.

Dios ha preferido [su existencia] y la completo,
disponiéndola equitativa y armoniosamente.

‘{Oh Esencia de la religion, T eres la religion toda ella,
Ajarafe y bocas se perfuman con Tu recuerdo (dzr)!

No es condicion para vestir esta jirga y este discipulado (sukba) hacerlo de una sola persona.
Nadie ha puesto esta condiciéon. Mas aun, alguno de ellos ha afirmado: “Quien quiera ver
a trescientos hombres en uno sélo que me mire a mi, pues he acompafnado a trescientos
maestros tomando de cada uno una manera de ser (julug)”. Y mira en la Risala de al-Qusayr1
lo que él menciona sobre ellos, no cita alli a ningtin hombre que no diga “acompané a fulano

y a mengano”.

La jirga no es sino acompanamiento (sufba) y educacion espiritual (adab) y esto es algo sin
restricciones. No obstante ha surgido un grupo de ignorantes sin conocimiento alguno que
imaginan que al hombre no le esta permitido vestir [la jirga] sino de una tnica persona, pero
jamas nadie de la gente ha afirmado esto. {Dios exaltado es quien da el triunfo, y no hay otro
Sefior que El!

69 Este poema (salvo la primera estrofa) figura en el Diwan Ibn ‘Arabi, Beirut, 2002, pp. 53-54,
iniciando una sucesién de 26 poesias dedicadas a la investidura espiritual, en general y de diversos
discipulos, notablemente la mayoria mujeres (cfr. Ibidem, pp. 54-60)
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DEVELACION (KASF) Y DESPRENDIMIENTO (TAGRID): LA
FUNCION EDUCATIVA DEL MAESTRO (SAYH) EN EL PROCESO
DE REALIZACION ESPIRITUAL SUFI!

Gregory Vandamme - FNRS/UCLouvain, Bélgica
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1 Quiero agradecer a mi querida esposa Baya, que tradujo este articulo del francés, y también a Ar-
mando Montoya por su importante revisién y correccién de la traduccion.
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Abstract: Este articulo propone redefinir la nocién sufi del maestro espiritual (Sayh) en el
contexto moderno contemporaneo, considerandolo como un “dispositivo” mas que como
un individuo. Esta perspectiva nos permite situar en el centro de la realidad del maestro
los objetivos de develacion (kasf) y desprendimiento (fagrid) que son centrales en el camino
espiritual sufi. Por lo tanto, es particularmente relevante redefinir la funcién educativa del
maestro en la diversidad de las configuraciones contemporaneas, reformulando los propésitos
de su funcién y los principales desafios de la educacion espiritual de forma adaptable a todas
las situaciones particulares.

Palabras clave: sufismo, maestro, pedagogia, Ibn Arabi.

(Qué es un saph? Una infinidad de maestros sufies han respondido a esta pregunta de una
diversidad de maneras, cada uno segin su propio enfoque y contexto. Hoy en dia, cuando
la mayoria de las organizaciones de iniciacion sufi se encuentran enmarcadas en un contexto
globalizado, intentando cada una de ellas - y segiin sus propias exigencias - mantener el
contacto con comunidades cada vez mas grandes, difundidas y variadas, la cuestion de la
pedagogia espiritual y de sus medios resulta mas crucial que nunca. En estas condiciones,
no es ciertamente superfluo proponer una definicién de lo que cualitativamente representa
el sayh considerando la realidad actual de las vias iniciaticas, particularmente si tenemos
en cuenta la cantidad y variedad de organizaciones inmersas en situaciones cada vez mas
complejas.

Considerar al maestro como un “dispositivo” global, y no meramente como un individuo,
parece revelar importantes sutilezas. La extension de la funcion inicidtica y educativa mas
alla de la personalidad del says nos permite de hecho abordar las finalidades de la educacion
espiritual a través de un prisma que hace converger todos los elementos de este “dispositivo”
hacia una finalidad tnica: la realizacién espiritual del caminante, “aspirante” o discipulo

(murid).

Sin embargo, esta realizacion no debe entenderse como un modo de realizar potencialidades
individuales, de “ser mas” o de convertirse en un “ser humano mas apto”, como proponen
la espiritualidad New-Age o el Trans-humanismo. Por el contrario, parece que, en las
ensenianzas de los maestros del sufismo, y de Ibn ‘Arabi (m. 1240) en particular, el camino
espiritual es en realidad un proceso de desprendimiento que implica un “despojarse de si”,
un modo de “ser menos” para poder descubrir la potencialidad universal que reside en cada
uno.
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Ibn ‘Atad’ Allah al-Iskandari (m. 1310) declara asi en sus Hikam: “Lo real (al-hagg) no esta
velado, pero en realidad th estas velado y no lo ves” y “Lo que te vela de Dios es el exceso
de su cercania”'. Ibn ‘Agiba (m. 1809) define en este sentido el viaje por el “camino” sufi
(tariga) como “depurar las conciencias para prepararlas a recibir las luces de las realidades™?.
Por ello, el sayh que guia al aspirante (murid) por este camino no es alguien que tenga “algo
mas”, sino alguien que en realidad tiene “muchas cosas menos”. El dispositivo iniciatico y
educativo que va a desplegarse a su alrededor no tiene por objeto mas que la realizaciéon de
ese desprendimiento.

Este dispositivo, asi establecido por las organizaciones de iniciacién sufies, se basa
esencialmente en una aplicacion directa de la sahada, el “testimonio” o la “profesion de fe”
fundamental del islam: La iaha illa Allah, Muhammad rasil Allah, “No hay divinidad sino Dios
y Muhammad es el Mensajero de Dios”. En efecto, se constata que el primer testimonio de
la Sahada se refiere al despojamiento de toda falsa creencia, de toda adhesion ilusoria a las
realidades contingentes que nos velan de Dios. El, que es lo tnico “Real” (al-haqq), “El que
esta més alla de lo que ellos describen” (Coran 37:180) y, a su vez, El que es “el Aparente”
(al-zahr) y “el Oculto” (al-batin).

En otras palabras, para encontrar a Dios, debemos descubrir lo que hay por debajo y por
encima de nuestra ilusoria experiencia de la realidad. Debemos dejar que lo Real “sea”
sin limitarlo. En a cuanto la segunda profesion de fe, testimonia que Muhammad es
portador del mensaje fundamental de aquella Realidad, comenzando por la sahdda misma,
que recuerda al ser humano la naturaleza de lo Real y su condicion ilusoria. El Profeta es,
por tanto, la “cuerda” (Coran 3:103) que nos conecta con lo Real, o el “hermoso modelo”
(Cooran 33:21) a seguir para conformarse a El. El vinculo entre la naturaleza de lo Real, el
Mensaje y el Mensajero se expresa mediante esa cualidad de “inmensidad” que comparten:
Dios es “lo Inmenso” (Allahu I-azim), y negar esta inmensidad conduce a los sufrimientos
infernales (Coran 69:33); el mensaje es “el inmenso Coran” (al-quran al- ‘azim) dado al Profeta
(Coran 15:87); y él mismo es “de inmensa naturaleza” (@la hulug azim — Coran 68:4). Esta
inconmensurabilidad de lo Real, a la que se trata de despertar con el reconocimiento de su
Mensajero y la comprension de su Mensaje es, por lo tanto, lo que caracteriza a la Liberacién
(fawz) alcanzada en el mas alla: “Esta es la inmensa liberacion” (al-fawz al-‘azim — Coran
37:60).

1 Ibn ‘Ata’> Allah, Hikam en Ibn Ata’ Allah et la naissance de la confrérie shadhilite (edicidn critica y
traducciéon de P. Nwiya), Beirut, Dar el-Machreq, 2007, n® 30 y n° 155, pp. 100 y 150.

2 Ahmad ibn ‘Ajiba, Mira) al-tashawwuyfila haga’iq al-tasawwyf (ed. M. F. Aresmouk y M. A. Fitzgerald.
Louisville), Fons Vitae, 2011, pp. 45-46, s.v. “al-Shari‘a wa-l-tariqa wa-l-haqiqa”.
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Porlo tanto, se entiende que el sayf es ante todo el transmisor de las modalidades muhammadies
que permiten acoger esta inmensidad. Esto es asi porque ha realizado el desprendimiento que
exige la Sahada, siguiendo los pasos del modelo profético, llegando a ser pues un recipiente de
una capacidad inconmensurable, capaz de recibir la inmensidad de lo Real. Esta ocultacion
de las contingencias personales detras del velo de la inmensidad puede encontrarse, por otra
parte, en la etimologia misma de la palabra “say/”, ya que ésta designa, segtn los lexicogratos
arabes, a “aquél cuyo cabello se ha emblanquecido™. Una definiciéon que no deja de evocar
un cierto “desvanecimiento” en tanto que desaparicion de lo contingente.

Es sin duda lo que llevé a Ibn ‘Arabi a afirmar: “Es por Dios que conocemos a los maestros y
no por los maestros que conocemos a Dios”*. En otras palabras, para poder conocer al sayf,
primero es necesario comprender que no se puede alcanzar a Dios mas que despojandonos
de todo lo que limita Su inconmensurabilidad. Por lo tanto, reconocemos la cualidad del
Sayh en el criterio de su “desvanecimiento”, dejando que la inmensidad de la realidad de
Muhammad (hagiga muhammadiyya) brille a través de su persona, y estariamos equivocados
al buscar conocer esta realidad inconmensurable a través de las particularidades del sap4, en
lugar de a través de la universalidad que se manifiesta en ¢l y por él.

Desde esta perspectiva, comprendemos mejor la naturaleza de lo que se transmite a través de
la cadena iniciatica (silsila) que conecta al Profeta con el sayh y, a través de €l, con el aspirante:
un proceso que exige despojarse de los condicionamientos individuales, permitiendo
contemplar lo Real, por debajo y mas alla de las limitaciones inherentes a cada punto de
vista particular. Es pues una apertura a lo mas radicalmente comutn y universal de todo ser
humano (y a cada elemento del cosmos): el “secreto” (sir7) de la Presencia divina. Segun la
definiciéon dada por Ibn ‘Agiba, este secreto de hecho designa “lo oculto que no se puede
captar”, es decir, que permanece inconmensurable. Este nombre de “secreto” -afade- fue
dado por los sufies a la realidad de “los espiritus después de su purificacion (al-arwah ba‘da
[-tasfiya), para expresar el hecho de que, una vez purificados, regresan a su origen que es una

995

parte del eterno secreto de la Omnipotencia (fabarit)™. Entendemos, por lo tanto, que este
secreto divino del que el sayh es depositario y transmisor no es “algo mas”, sino que designa
lo que se muestra en él y a través de ¢él, gracias a su desapego de las realidades contingentes

y a la atencion vigilante que presta a la Presencia divina.

Dado que la preservacion y transmision de este secreto es la funcion principal del sayfs, todo
el dispositivo que se desplegara a su alrededor puede considerarse como una extension de
esta funcién vy, por lo tanto, del propio maestro. El camino del que el sayh es garante y por

3 Ibn Manzar, Lisan al-arab, 111, 31, v. “S-Y-H”,
4 Tbn ‘Arabi, Futihat makkiyya, Beirut, Dar al-Fikr, s.d., IT, 366.
5 Ibn ‘Agiba, Mi‘raj, pp. 47-48, sv. “al-Anwar wa-l-asrar”.
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el que guia a los que estan vinculados a ¢l no lo encontramos en el plano exterior, sino que
consiste en converger hacia ese secreto intimo que reside en su interior. El camino es el
Sayh vy el sayh es el camino. Y dado que el saph no es “nada mas” que el secreto de la Divina
Presencia, el camino es el secreto y el secreto es el camino.

Asi, cada elemento del dispositivo iniciatico es a su vez sélo un reflejo del sapk, un aspecto
particular de este secreto que literalmente es una cuestion por “descubrir”. Todo el
dispositivo estd orientado por y hacia el secreto del saph. Es decir, todo el camino consiste en
la “orientacion” (fawagduh) de los diferentes elementos que lo componen: individuos, rituales,
simbolos, tareas, pruebas, momentos... Tomados por separado, cada uno de los elementos
del dispositivo se convierte en un velo que cubre y delimita la inmensidad del secreto;
orientados, se convierten en tantas puertas hacia este secreto, actuando cada una como un
medio para el desprendimiento especifico de un condicionamiento particular. El propio sayh,
cuando no es considerado desde esta orientacioén y en la perspectiva de este dispositivo de
desprendimiento, puede ademas ser velado por una construccién fantasmal del aspirante,
que le impide captar el verdadero sentido del camino. Por eso es necesario que el aspirante
se despoje de todas las ideas preconcebidas sobre el camino y el sayh para poder beneficiarse
de su ensenanza. La literatura sufi también esta repleta de relatos de coémo comienza la
educacion espiritual del aspirante, a menudo de una manera muy desconcertante, con la
eliminacién de todas las expectativas y proyecciones hacia el sayh.

Como muchos otros antes y después de €l, Ibn ‘Arabi describe repetidamente como considerar
la funcion del sayh. En sus consejos al aspirante, texto con el que concluye su Ritab al-tadbirat
al-ilahyya (El libro del gobierno divino), comienza recordando que “lo primero que se necesita
antes que nada es buscar un maestro (ustad) que te haga ver las faltas de tu alma (‘wyub
nafsi-k), aunque debas ir a los lugares mas lejanos para encontrarlo”, y que el aspirante debe
ponerse “entre sus manos como un muerto en las manos del que lo lava™. A esto le sigue
una serie de instrucciones muy especificas sobre el comportamiento correcto a adoptar para
beneficiarse de la educacion espiritual del saph, asi como acerca de las practicas individuales
que deben llevarse a cabo al prepararse para reunirse con €l. Es el tema del capitulo 53 de
Futahat makkiyya, dedicado al “conocimiento de los actos que incumben al discipulo antes de
encontrar a un $ap”, que segin Ibn ‘Arabi son nueve: el cumplimiento externo del ayuno
@, la vigilia (sahar), el silencio (samt) y la soledad (%zla), junto a la observancia interna
de la sinceridad (sidg), confiando en la entrega en Dios (tawakkul), la paciencia (sabr), la
determinacién (4zima) y la certeza (yagin)’. Evidentemente, estos esfuerzos externos e internos
se refieren a la necesidad de romper con los habitos y condicionamientos individuales. Estas

6 Ibn ‘Arabi, al-Tadbirat al-ilahiyya f© islah al-mamlaka al-insaniyya (ed. A. 1. al-Kayyali), Beirut, DKI,
2003, pp. 110-113.
7 Ibn ‘Arabi, Futihat makkiyya, 1, 277.
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practicas permiten asi preparar al aspirante para la reunion con el says, asegurandose de que
no condicione la recepcion de su enseflanza por las proyecciones de sus expectativas o de sus
ideas preconcebidas en lo concerniente al sapf y la educacion espiritual.

Por tanto, se podria decir que la relacion entre el aspirante y el maestro es de naturaleza
“correlativa”. El primero debe, en efecto, esforzarse por convertirse en “activamente pasivo”
para beneficiarse de la educacion espiritual del segundo, que es ¢l mismo “pasivamente
activo”, en la medida en que no es él quien actia sobre el discipulo, sino el secreto de la
presencia divina a través de ¢él. Por tanto, el aspirante debe concentrar todo su esfuerzo en
la orientaciéon y la receptividad, de modo que el proceso que conduce a despojarse de los
condicionamientos pueda emanar de la presencia del saph. La capacidad transformadora del
dispositivo es, por tanto, proporcional a la capacidad que tenga el aspirante para permitir
esa transformacion, y es precisamente cuando realiza a la perfeccion su papel “activamente
pasivo” cuando puede tener lugar la verdadera transmutaciéon de la educacion espiritual.
Entonces lograra recibir la inmensidad del secreto espiritual al que lo conduce el sayh.

Pero el esfuerzo que debe hacer el aspirante para asegurar la efectividad del dispositivo
no se limita a la preparacion del encuentro, ni mucho menos. Por el contrario, se vuelve
mas necesario a medida que frecuenta al saps y convive con los diferentes elementos de su
dispositivo, ya que el aspirante corre el riesgo de desarrollar, con el tiempo y la repeticion de
su frecuentacion, habitos que seran la fuente de nuevos condicionamientos. Por lo tanto, es
crucial que el aspirante devuelva cada elemento del dispositivo a la inmensidad incondicional
del secreto, a fin de protegerse contra sus propias limitaciones y no obstaculizar el proceso de
transformacion espiritual que emana de él. En otras palabras, debe dejar imperativamente
que actae el secreto, a través del saph y todos los elementos del dispositivo, sin buscar
“controlarlo” por sus propias acciones o por las limitaciones de sus concepciones.

En el corazén de este dispositivo, la persona misma del maestro es ciertamente el elemento
que debe preservarse como una prioridad por encima de cualquier apreciaciéon personal.
En efecto, el aspirante debe siempre asegurarse de contemplar la figura del saps como el
motor inmévil de su viaje por la via, siendo el centro de gravedad de todos sus elementos
y un misterio desconocido de la ecuacion en torno a la cual se desarrolla todo el proceso.
Esta condicién es esencial para que la influencia del secreto espiritual pueda operar desde
el sayh, siendo él el punto focal hacia el que tienden todos los elementos del dispositivo,
actuando, de ese modo, como un prisma que muestra al aspirante su propio angulo muerto,
situandolo dentro de la multitud de rayos que convergen hacia él. El es quien no ocupa el
lugar de nadie, sino que por el contrario pone en evidencia el lugar y la realidad de cada
uno. Por lo tanto, la toma en cuenta de esta pluralidad de relaciones con el says es de capital
importancia para el aspirante, ya que permite preservar la inmensidad del secreto que se


https://context.reverso.net/traduction/espagnol-francais/frecuentaci%C3%B3n
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muestra a través de su presencia, garantizando a su vez la especificidad de cada momento y
cada enfoque personal, pues cada uno de ellos resulta incomparable. Al situarse en relacion
con el prisma del sapf, el aspirante descubre la multitud de aspectos a través de los cuales se
muestra la inmensidad del secreto espiritual, y asi enfrenta directamente las limitaciones de
su punto de vista personal. Este acercamiento caleidoscopico al camino aparece entonces
como la expresion por excelencia del principio de unidad, Gnico principio capaz de disipar
la homogeneidad ilusoria de la perspectiva individual. La relacién horizontal con el sayh es,
pues, lo que permite el vinculo vertical con la trascendencia de lo Real.

Acercarse al sayh como un dispositivo hace posible volver a poner de manifiesto la centralidad
de la develacion, reformulando los propositos de su funcién y los principales desafios de la
educacion espiritual de una manera que resulte adaptable a todas las situaciones particulares.
Es, en cierto modo, hacer justicia a las palabras de Ibn ‘Ata’ Allah quien, en su obra Lataif
al-minan, nos dice: ““I'u maestro no es el que te lleva a la puerta [de Dios], sino el que levanta

el velo entre El'y ta”®,

8 Ilbn ‘Ata’ Allah, Lata’f al-minan (ed. A. H. Mahmud), El Cairo, Dar al-Ma‘arif, 2002, p. 204.
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IBN ‘ARABI - CAPITOLO 2 DI AL-FUTUHAT AL-MAKKIYYA:
I GRADI DELLE LETTERE E DELLE VOCALI NEL MONDO

Introduzione, traduzione e note di Maurizio Marconi
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INTRODUZIONE

I1 capitolo sulle lettere dell’alfabeto arabo, di cui presentiamo la prima traduzione in lingua
italiana, fa parte dei capitoli lunghi delle al-Futihat al-makkiyya di Muhyiddin ibn ‘Arabi (), e
questo indica non solo I'importanza del tema, ma anche la sua vastita, tanto piu che mentre
redigeva questo capitolo aveva iniziato a scrivere un’opera intitolata Kitab al-mabadi wa-l-gayat
in cul intendeva spiegare ancora piu estesamente gli argomenti trattati solo in modo succinto
nel capitolo (%).

A mia conoscenza la prima menzione in lingua occidentale di questo capitolo si trova in uno
studio di Miguel Asin Palacios, £l mistico murciano Abenarab I1I - Caracteres generales de su sistema,
pubblicato nel Boletin de la Real Academia de la Historia, T. LXXXVIII, Madrid, 1926,
ove a pag. 586-588 ne riassume 1 contenuti, parlando pero di “desenfrenado esoterismo de
da cabala de Abenarabi” (%).

Nello stesso anno venne pubblicata a Parigi, presso ’editore Paul Geuthner, la traduzione dal
turco di un’opera di Mehemmed Ali Aini, col titolo La quintessence de la philosophie de Ibn-i-Arab?
(*); nel secondo capitolo, intitolato Du Mystére des Lettres [pag. 31-39] riporta in una nota la
traduzione dell’incypit della seconda parte della prima sezione del testo di Ibn ‘Arabi [1 58.12]
(%) e riassume cosi la sua dottrina: “L’Univers est un immense livre; les caracteres de ce livre
sont tous écrits, en principe, de la méme encre et transcrits a la Table éternelle par la plume

1 Per il numero delle pagine esso occupa il tredicesimo posto tra i 560 capitoli dell’opera, dopo 1 capi-
toli 69, 73, 558, 559, 560, 72, 198, 71, 68, 70, 369 ¢ 178. Questi tredici capitoli, tutti con un numero
di pagine superiore a 40 nell’edizione in quattro volumi del Cairo, rappresentano solo il 2,3% dei
capitoli ma coprono il 42% del testo. Tra questi figurano i capitoli 68-72, dedicati rispettivamente alla
purificazione rituale, alla salat, alla zakat, al digiuno ed al pellegrinaggio, il capitolo 198, dedicato al
Soffio divino, ai Nomi divini ed anche alle lettere, ed il capitolo 558, interamente dedicato ai Nomi di-
vini: tutto cio mostra la rilevanza che hanno i riti dell’Islam ed 1 Nomi divini nell’opera di Ibn ‘Arabi.

2 Quest’opera ¢ menzionata 9 volte nel capitolo, ma non sono noti manoscritti di essa.

3 Il primo autore che accenno all'importanza delle lettere nell’opera di Ibn ‘Arabi fu probabilmente il
suo maestro Julian Ribera, che in uno studio intitolato “Origenes de la filosofia de Raimundo Lulio”,
pubblicato in Homenaje a Menéndez y Pelayo, Vol. 11, Madrid 1899, a pag. 208 riprodusse anche una ta-
bella della ripartizione delle lettere in base alle quattro qualita naturali, caldo, freddo, secco e umido,
tratta dal capitolo 26 delle Futihat.

4 11 titolo originale dell’opera era “Perché amo Ibn Arabz”, che esprime apparentemente un’attitudine
un po’ diversa da quella di Asin Palacios. Il titolo francese ¢ ripreso dalla conclusione del capitolo sulle
lettere, la cui frase iniziale recita: “Dans les livres de notre saint Cheikh, ce qui nous géne et nous rend
sceptiques, ce sont ses opinions mystiques sur les lettres”.

5 Qui, come nel testo e nelle note della traduzione, 1 riferimenti alle Futihat indicano il volume, la
pagina e la riga dell’edizione del Cairo del 1910, piu volte ristampata.
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divine; entre ces lettres n’existe aucune différence, tous sont transcrits simultanément et
indivisibles; ¢’est pourquoi les phénomenes essentiels divins cachés dans le «secret des secrets»
prirent le nom de «lettres transcendantes». Et ces mémes lettres transcendantes, c’est-a-dire
pour parler sans mystére, toi, mot, nous tous, en un mot toutes les créatures, apres avoir été
condensées virtuellement dans I'omniscience divine, sont, par le souflle divin, descendues
aux lignes inférieures, et ont composé et formé I’'Univers”, pur affermando testualmente di
non capire nulla di questa dottrina.

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

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

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

6 Questo studio, intitolato La science des lettres, costituisce la sezione VIII del libro [pag. 385-487 del
testo e pag. 608-632 delle note] e per le sue dimensioni potrebbe essere un volume a sé stante.

7 Oltre all’introduzione, corredata da numerose tabelle, ’opera contiene a pag. 251-428 una tradu-
zione fino allora inedita del cap. 60, dedicato alla conoscenza degli elementi (‘anasir) e di gran parte
del cap. 198, dedicato al Sofhio (nafas) divino.

8 Nel 2017 venne pubblicata dall’autore stesso la versione cartacea definitiva, da me non consultata.

9 La pubblicazione del secondo tomo, che include la restante parte del cap. 2, ¢ prevista per il 2022.
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Infine nel 2016 Eric Winkel pubblico tramite Amazon la prima versione [pre-print| della sua
traduzione dei primi sedici tomi del manoscritto olografo delle Futahat, basandosi sull’edizione
di ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub, seguita nel 2017 dalla traduzione di altri due tomi, e nel
2018 dalla versione definitiva della traduzione dei primi due tomi presso I’editore Pir Press di
New York con 1l titolo 7The openings revealed in Makkah, Books 1 & 2.

Quest’opera monumentale contiene quindi la prima traduzione in inglese di tutto il capitolo
2, con annotazioni inserite nel corpo del testo o a1 suoi margini e con alcune tabelle esplicative.

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

Ibn “‘Arabi scrisse di suo pugno due manoscritti di questo testo, il primo iniziato alla Mecca
nell’anno 599 dall’Egira e completato a Damasco nell’anno 629 ('), il secondo iniziato a
Damasco nell’anno 632 e completato nel 636 (''); mentre quest’ultimo esiste tuttora quasi
integralmente ('?) ed ¢ oggi conservato nel fondo Evqaf Miizesi del Turk Islam Mizesi di
Istanbul, il primo manoscritto, che era composto da 20 volumi (mugalladat) (**), ¢ andato
perduto.

10 La data di inizio non ¢ precisata nel testo ma si deduce dal fatto che Ibn ‘Arabi parti da Tunisi per
la Mecca nell’anno 598 [Cap. 4 (I 98.27 ¢ 29)] e che la maggior parte dei riferimenti al suo primo
viaggio alla Mecca sono riferiti all’anno 599. La data di completamento ¢ invece documentata da un
certificato di ascolto (sama’) di una copia della prima redazione del capitolo 560 autentificato dall’au-
tore verso la fine dell’anno 633 nel manoscritto Yusuf Aga 5463.

11 La data del completamento dell’opera ¢é riportata dall’autore nel manoscritto stesso, mentre ’anno
di inizio non ¢ documentato. I primi certificati di ascolto riportati nel manoscritto datano del terzo
mese dell’anno 633, per cui si suppone che la stesura fosse iniziata ’anno prima.

12 Dei 37 libri (asfar) che lo compongono ¢ andato perso il nono ed alcune pagine sparse degli altri
volumi.

13 Tale precisazione ¢ riportata di suo pugno da Ibn ‘Arabi nell’elenco delle opere studiate da Sadr-
uddin al-Qunawi, allora appena ventenne, insieme all’autore. Su questo testo si puo consultare lo
studio di Gerald Elmore “Sadr al-Din al-Qinaw?rs Personal Study-Lust of Books by Ibn al- Arab?” pubblicato
nel Journal of Near Eastern Studies, Vol. 56, No. 3 (July 1997), pp. 161-181, in particolare le pagine
166 e 175.
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I due testi non erano del tutto identici, poiché Ibn ‘Arabi stesso alla fine del secondo
manoscritto (nusha) preciso che esso conteneva delle aggiunte (zadat) rispetto al primo e
d’altra parte nel capitolo 72 [I 732.5] affermo di aver trattato piu ampiamente un certo
argomento nel primo manoscritto, per cui ciascuno dei due manoscritti aveva qualcosa in piu
e qualcosa in meno rispetto all’altro. Ma a parte il punto segnalato nel capitolo 72 Ibn ‘Arabi
non preciso nel suo manoscritto né le aggiunte, né le parti tralasciate.

Un’altra differenza tra 1 due manoscritti riguarda la loro stesura: il primo fu redatto senza
un prototipo scritto da mano umana ('), a differenza del secondo, ed ¢ molto verosimile che
nel redigere quest’ultimo Ibn ‘Arabi abbia usato come riferimento il primo, aggiungendo

<

e tralasciando alcune parti. Cio spiegherebbe l’espressione ‘“completato il confronto
(mugabala) in presenza dell’autore” che ricorre in margine al testo nel XXX libro del secondo
manoscritto [f. 125a], poiché il termine arabo tradotto come “confronto” ¢ quello usato
dai copisti, dopo aver trascritto un testo, per indicare che la copia ¢ stata verificata con
loriginale. E spiegherebbe anche il fatto che in una ventina dei libri che costituiscono il
secondo manoscritto si trovino degli attestati, redatti ad Aleppo da Sadruddin al-Qunawi
nei due anni successivi alla morte di Ibn ‘Arabi, in cui si afferma che in presenza di Ibn
Sawdakin 1 due manoscritti olografi sono stati confrontati e corretti 'uno con I’altro, talora
con la precisazione che nel primo sono state inserite, per quanto possibile, le parti aggiunte
nel secondo (). A noi ¢ noto solo il secondo manoscritto e le parti tralasciate del primo non
risultano essere state trascritte, mentre ai margini, oltre ad alcune correzioni scritte di suo
pugno da Ibn ‘Arabi, si trovano anche delle correzioni riportate da una mano diversa da
quella dell’autore, frutto verosimilmente del confronto tra 1 due manoscritti. Non avendo
piu il primo manoscritto non possiamo sapere se vi siano state apportate correzioni oltre
all'inserimento delle parti aggiunte nel secondo, né se Ibn ‘Arabi nel corso degli anni abbia
apportato delle modifiche al suo testo, ma ci0 che ¢ certo ¢ che il primo manoscritto ¢ stato
usato come testo per verificare il secondo.

14 Alla fine del capitolo 1 [I 51.28] il giovane (fata) che Ibn ‘Arabi incontro presso la Ka‘ba gli disse:
‘Alza ora 1 miei veli e leggi cio che contengono le linee tracciate in me. Cio che tu apprendi da me
mettilo nel tuo libro e rivolgiti in esso a tutti coloro che ti sono cari”, ed Ibn ‘Arabi aggiunge: “Allora
sollevai 1 suoi veli e osservai cio che era iscritto in lui. La luce deposta in lui permise ai miei occhi
di vedere la scienza nascosta che egli conteneva e nascondeva. La prima linea che lessi ed il primo
segreto che conobbi ¢ quanto menzionero ora nel secondo capitolo”.

15 Questa precisazione si trova alla fine dei libri XXXII e XXXIII, rispettivamente a pag. 359 e
565 del XI volume dell’edizione di ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansib. E interessante notare che questi
certificati di confronto iniziano proprio laddove cessano i certificati di ascolto collettivo in presenza
dell’autore, cio¢ alla fine del XII libro, come se fosse implicito che i libri precedenti erano gia stati
confrontati con il primo manoscritto.
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Del primo manoscritto esistono pero le copie di alcuni dei 20 volumi che lo costituivano, in
particolare il manoscritto Fatih 2576, che contiene il testo del X volume [capitoli 270-293]
trascritto da Ibn Sawdakin nell’anno 623 dall’Egira, quindi sei anni prima del completamento
dell’opera, ed il manoscritto Yusuf Aga 5463, citato in una precedente nota, che contiene il
testo del XX volume [cap. 560], per cui confrontando questi testi con il secondo manoscritto
¢ possibile ancora oggi rendersi conto delle differenze ('°), limitatamente a questi due volumi.

Nelle biblioteche che conservano manoscritti arabi, sia in Occidente che in Oriente, si
trovano almeno un centinaio di copie delle Futithat ed in mancanza del primo manoscritto ¢
a una o piu di queste che deve ricorrere ’editore quando le pagine del secondo manoscritto
non sono originali o il testo ¢ poco comprensibile. La difficolta sta nel capire se il testo che si
ha di fronte ¢ una copia del primo o del secondo manoscritto olografo, o se ¢ un ibrido delle
due redazioni. La data del completamento dell’opera ¢ certamente un elemento importante,
ma non sempre ¢ riportata; oltre al punto citato del cap. 72 vi sono altri 4 punti del testo che
riportano o una data diversa nelle due redazioni, come nel cap. 351 [III 224.10], ove nella
prima redazione si legge: “adesso siamo nell’anno 628” ('7) mentre nel secondo manoscritto
si legge “adesso siamo nell’anno 6357, oppure una data impossibile per la prima redazione
poiché successiva all’anno 629 dall’Egira, come nei capitoli 121 [II 204.9], 295 [II 676.33]
e 366 [III 339.19], ove sono riportati rispettivamente gli anni 633, 634 ¢ 635. Un settimo
elemento da considerare ¢ la suddivisione dell’opera in libri o volumi, che nella prima
redazione erano 20 e nella seconda 37, suddivisione che ¢ esplicitamente riportata da Ibn
‘Arabi nel secondo manoscritto e che in alcuni manoscritti basati sulla prima redazione ¢
riportata in punti diversi dell’opera e si arresta comunque al XX volume. La coerenza di
questl sette elementi in un manoscritto ¢ necessaria per stabilire la sua provenienza da una
delle due redazioni, ma non ¢ sempre sufficiente a garantire la correttezza delle varianti
rispetto al manoscritto olografo, soprattutto se non si tratta di frasi ma di singoli termini,
poiché i copisti non sono sempre esenti dal commettere errori (*%).

Fatte queste premesse vediamo come hanno risolto il problema1idue editori che ho menzionato,
cioe ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub e Osman Yahya, ricordando che il primo ha pubblicato

16 Va precisato che le differenze tra le due redazioni riguardano comunque solo una piccola percen-
tuale del testo, che quindi nella sua maggioranza ¢ costituito dal testo originale del primo manoscritto.

17 Tale differenza ¢ riportata anche da ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub a pag. 40 della sua introduzio-
ne al primo volume. Il fatto che il cap. 351 fosse stato redatto nell’anno 628 dall’Egira, cio¢ un anno
prima del completamento dell’opera, e che i capitoli 270-293 fossero gia scritti nell’anno 623 sembra
indicare che nella redazione del primo manoscritto vi furono periodi di scarsa attivita alternati a pe-
riodi di intensa attivita, come gli anni 628 e 629, oppure che la stesura dei capitoli non segui sempre
il loro ordine sequenziale.

18 Ibn ‘Arabi stesso ha apportato di suo pugno delle correzioni nei suoi manoscritti.



Ibn Arabi - Capitolo 2 di al-Futuhat al-makkiyya: ¢ gradi delle lettere ¢ delle vocali nel mondo 41

un’edizione completa delle Futithat, mentre il secondo ¢ riuscito a pubblicare solo 1 primi 14
volumi a causa della sua morte nel 1997 (*). Entrambi hanno usato il secondo manoscritto
olografo e I’edizione del Cairo del 1910, basata sulla revisione della prima edizione del
1853 effettuata per volere dell’Emiro ‘Abd al-Qadir al-Gaza’ir da Muhammad at-Tantaw1
confrontandola con il manoscritto olografo allora conservato a Konya (). Quanto alla copia
della prima redazione la scelta dei due editori ¢ stata diversa: ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub
ha utilizzato il manoscritto Hekim Oglu 488-489, che raccoglie in due volumi tutto il testo
delle Futithat (*'), mentre Osman Yahya ha utilizzato il manoscritto Bayazid 3743-3746, in
quattro volumi (*). Il primo manoscritto, copiato nell’anno 1074 dall’Egira, soddisfa quattro
dei sette criteri prima menzionati, ma nei capitoli 121 e 295 riporta la data della seconda
redazione e la suddivisione in libri o volumi ¢ assente: si tratta quindi di un ibrido che contiene
elementi di entrambe le redazioni.

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

A differenza di ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub che solo raramente riporta nel testo e
nelle note le varianti che si trovano nel manoscritto Hekim Oglu ritenendo che il secondo
manoscritto olografo fosse 1l testo definitivo delle Futihat, Osman Yahya, che invece voleva
non solo stabilire 1l testo autentico (sakih) delle Futahat ma anche “stabilire 1l testo completo
e definitivo (ithat an-nass al-kamil wa n-ntha’s )” basandosi su entrambe le redazioni (¥), oltre a
inserire talora nel testo la versione del manoscritto Bayazid riporta nell’apparato critico tutte
le varianti che ha riscontrato sia nel manoscritto Bayazid che nell’edizione del Cairo.

19 Su di lui st puo consultare l'articolo di Bakri Aladdin pubblicato nel Bulletin d’études orientales,
T. 50 (1998), pp. 15-18, dal titolo In memoriam Osman Yahya (1919/1997).

20 A questo riguardo si puo consultare la pag. 562 del IV volume dell’edizione del Cairo.
21 Questo manoscritto ¢ conservato presso la Biblioteca Sulaymaniyya di Istanbul.

22 Questo manoscritto € conservato presso la Biblioteca Bayazid di Istanbul. Il testo riprodotto in
questo manoscritto non ¢ completo poiché manca la seconda meta del capitolo 69. Ringrazio Jane
Clark, bibliotecaria della MIAS di Oxford, per avermi gentilmente trasmesso la copia digitale del
primo volume del manoscritto.

23 Come riportato a pag. 20 dell’avvertimento (fanbih) posto all’inizio del primo volume della sua
edizione. Nella parte francese di questo volume tale avvertimento non ¢ stato tradotto, come pure la
prefazione di Ibrahim Madkour.
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Le differenze presenti nel manoscritto non si limitano a singoli termini, ma includono anche
intere frasi e talora delle omissioni, tra cui la piu significativa ¢ quella della seconda e terza
professione di fede nell’introduzione (*), il che ha indotto Osman Yahya ad affermare che
queste parti erano state inserite successivamente alla prima redazione. Non avendo riscontrato
neil manoscritti da lui esaminati altre copie che avessero tutte queste caratteristiche Osman
Yahya affermo di aver trovato la copia del primo manoscritto olografo delle Futahat.

In realta il manoscritto Fatih 2745, conservato presso la Biblioteca Sulaymaniyya di Istanbul
e che contiene 1 primi 68 capitoli delle Futihat, ¢ praticamente identico alla corrispondente
parte del manoscritto Bayazid 3743 differenziandosi da quest’ultimo per una minore
vocalizzazione del testo, per alcune differenze nella vocalizzazione dei termini e nella
coniugazione dei verbi, e soprattutto per la presenza di un colophon in cui il copista, senza
identificarsi né riportare la data, afferma: “E finito il primo libro (sifr) con il completamento
del terzo libro del manoscritto originale scritto di suo pugno dal nostro signore, il Maestro e
I’autore, Allah sia soddisfatto di lui, e con il completamento di questo capitolo, e nel secondo
volume seguira il capitolo 69, dedicato ai segreti della salat”. Cio significa che il manoscritto
Fatih 2745 ¢ la copia, o la copia di una copia, del primo manoscritto olografo, redatta
probabilmente quando Ibn ‘Arabi era ancora vivente (*), in quanto la menzione dei tre libri
che contengono i primi 68 capitoli delle Futithat corrisponde alla suddivisione dell’opera in 20
volumi e non in 37. Questa copia doveva contenere nella sua integralita 7 libri, come risulta
dalle annotazioni a margine del fihrist di Ibn ‘Arabi (*°), annotazioni che si ritrovano anche nel
manoscritto Bayazid 3743, ma degli altri sei libri non sembra esserci piu traccia, né ¢ certo
che il manoscritto Bayazid sia nella sua integralita basato su questa copia, poiché dall’ultima
pagina del capitolo 68, che non riporta il colophon del manoscritto Fatih 2745, fino alla fine
del primo volume, il copista non ¢ piu lo stesso ed il testo non ¢ piu vocalizzato (*').

24 Nella terza edizione del Cairo queste partt coprono dieci pagine del testo del primo volume, dalla
linea 21 della pagina 38 alla linea 10 della pagina 48.

25 Secondo I'uso stesso di Ibn ‘Arabi la menzione di un Maestro vivente ¢ seguita dall’espressione
“Allah sia soddisfatto di lui”, mentre nel caso di un Maestro non piu vivente si adotta I’espressione
‘Allah abbia misericordia di lui”. I compagni del Profeta fanno eccezione a questa regola in quanto
per essi si usa di norma la prima formula.

26 11 fihrist ¢ I’elenco det titoli dei 560 capitoli delle Futithat che si trova tra il prologo e l'introduzione
e che nell’edizione del Gairo del 1910 copre le pag. 11-30 del primo volume. Il fatto che fosse gia
incluso nei primi tre volumi del primo manoscritto olografo indica che I'intero piano dell’opera era
gia stabilito.

27 Visono anche altri elementi che suggeriscono la natura ibrida di parte del manoscritto, ma la loro
descrizione richiederebbe altri chiarimenti, che allungherebbero ulteriormente questa introduzione.
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Per quanto riguarda in particolare il cap. 2 esistono pero altre fonti per verificare se il testo
di un manoscritto ¢ basato sulla prima o sulla seconda redazione. La prima ¢ il manoscritto
University A79, conservato presso la Biblioteca dell’Universita di Istanbul e redatto nell’anno
600 o 601 dall’Egira dal padre di Sadruddin al-Qunawi sulla base del manoscritto olografo
della Risalat rith al-quds (*®). Questa copia riporta ben otto certificati di ascolto in presenza
dell’autore, cio¢ di Ibn ‘Arabi stesso, ed alla fine di questo testo sono trascritte le poesie
sulle lettere tratte dal cap. 2 delle Futihat che Ibn ‘Arabi aveva da poco iniziato a scrivere:
quindi queste poesie sono una copia della prima redazione. La seconda fonte ¢ il manoscritto
Assad 14067, conservato presso la Biblioteca Nazionale di Damasco, scritto di suo pugno
da Ibn ‘Arabi e con 6 certificati di ascolto in presenza dell’autore tutti datati nel secondo
mese dell’anno 633 dall’Egira, cioé un mese prima dei certificati di ascolto del cap. 2 del
secondo manoscritto olografo delle Futahat. Il manoscritto Assad, che faceva parte del Diwan
di Ibn ‘Arabi (¥) contiene la maggior parte delle poesie presenti nei primi 329 capitoli delle
Futahat, ed in particolare contiene tutte le sue poesie tratte dal cap. 2; la data di redazione
di questo manoscritto non ¢ nota, come non lo ¢ la data di inizio della seconda redazione
delle Futithat, ma confrontando 1 due manoscritti si trovano alcune differenze che concordano
invece con il manoscritto University A79, il che induce a pensare che Ibn ‘Arabi nel redigere
il manoscritto Assad facesse riferimento al primo manoscritto delle Futihat.

Allo scopo di trovare una conferma all’ipotesi che 1 manoscritti Fatih 2745 e Bayazid 3743
siano una copia della prima redazione ho quindi confrontato il testo delle poesie sulle lettere
di questi due manoscritti con 1 manoscritti Evkat Musesi 1845, University A79, Assad 14067
(*") e con le edizioni di Osman Yahya e di ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub, ed il risultato
di questo confronto ¢ riportato nell’annesso 1. In esso ¢ riportata la riproduzione del testo
olografo del secondo manoscritto, con a fianco 'indicazione del metro (bakr) usato (*'), seguito

98 Il manoscritto olografo venne inviato allo Sayh ‘Abd al-‘Aziz al-Mahdawi a Tunisi, ma prima che
venisse inviato ‘Abdullah Badr al-FHabast ne fece una copia ed ¢ in base a questa copia che venne
redatto il manoscritto University A79.

29 Sul Drwan di Ibn ‘Arabi si puo consultare lo studio di Julian Cook e Stephen Hirtenstein, intito-
lato The great Diwan and its offsprings, pubblicato nel N. 52 del Journal of the Muhyiddin Ibn ‘Arabi
Society, Oxford, 2012, pag. 33-91, accessibile online al seguente indirizzo: https://ibnarabisociety.org/
wp-content/uploads/PDFs/jmias-52-cook.pdf. La prima edizione del Diwan basata sui manoscritti piu
autorevoli ¢ stata pubblicata in cinque volumi nel 2021 da ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansab presso
I’editore Ninawa di Damasco.

30 Ringrazio particolarmente Stephen Hirtenstein, redattore-capo del Journal of the Muhyiddin Ibn
Arabi Society, per avermi fornito le copie digitali delle parti di questi manoscritti contenenti le poesie
sulle lettere; senza il suo prezioso supporto questo studio comparativo non sarebbe stato possibile.

31 Per l'identificazione dei diversi metri ho potuto fruire della preziosa consulenza di Pablo Beneito,
senza la quale mi sarei perso nel mare (bakr) della metrica araba.


https://ibnarabisociety.org/wp-content/uploads/PDFs/jmias-52-cook.pdf
https://ibnarabisociety.org/wp-content/uploads/PDFs/jmias-52-cook.pdf
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dall’edizione araba di questo manoscritto (*), che in alcuni punti differisce da quello delle due
edizioni, e da un tabella di confronto tra le varie fonti. Nel caso in cui vi sia corrispondenza
tra le fonti nella tabella si trova il segno =, nel caso in cui invece vi siano differenze tra di
esse ho anche riprodotto la copia di uno dei manoscritti divergenti ed evidenziato in rosso
nella mia edizione il termine o 1 termini in oggetto, riportando nella tabella le varianti. Nella
tabella sono evidenziati in verde 1 termini che sono comuni alle due redazioni, in azzurro
quelli che sono propri della prima redazione, in giallo quelli che sono propri della seconda
ed in grigio quelli che differiscono da entrambe o che, nel caso delle edizioni, non sono
corrispondenti al testo di riferimento.

In totale vi sono 35 poesie (qasa’d) (**), 22 delle quali composte da 3 versi (abyat), 8 da 4 versi,
3da2e2dab), per un totale di 114 versi, numero identico a quello delle Sure del Corano.
Solo 12 di queste poesie sono identiche in tutte le fonti considerate, 13 contengono solo delle
varianti che non sono attestate né dal secondo manoscritto olografo né da altre fonti che
dovrebbero riportare la prima redazione, ¢ 10 contengono 16 differenze tra la prima e la
seconda redazione, differenze che talora si limitano alla vocalizzazione o ai punti diacritici
della coniugazione del verbo, ma che in 11 casi riguardano il termine stesso, ed in 8 di
questi casi 1 manoscritti Fatih 2745 e Bayazid 3743 concordano esattamente con 1 manoscritti
University A79 e Assad 14067 (**).

Sulla scorta di questi risultati si puo ritenere che per quanto riguarda il cap. 2 1 manoscritti
Fatih 2745 e Bayazid 3743, seppur non esenti da errori di trascrizione, siano basati sulla prima
redazione e per questo ho fatto talora riferimento ad essi nelle note quando ho incontrato
delle difficolta nel testo del secondo manoscritto olografo, al quale mi sono attenuto nella mia
traduzione (*).

32 Per la vocalizzazione mi sono avvalso di tutte le fonti utilizzate nel confronto poiché il testo di Ibn
‘Arabi ¢ assai poco vocalizzato, come si vedra dalle riproduzioni del manoscritto.

33 Queste poesie sono quelle riportate da Ibn ‘Arabi nel manoscritto University A79 come attinenti
ai segreti delle lettere arabe. Nel cap. 2 vi sono anche altre due sue poesie, una risalente al periodo
magrebino e I'altra riguardante la scienza, il sapiente ed il saputo, entrambe tralasciate nel mano-
scritto University.

34 Negli altri tre casi si riscontrano inspiegabilmente delle discordanze nei manoscritti Assad o Uni-
versity. Ho consultato una decina di altri manoscritti delle Futahat ed in nessuno di essi ho trovato la
concordanza riscontrata nei manoscritti Bayazid e Fatih, ma per affermare che essi siano quelli piu
simili alla prima redazione sarebbe necessario confrontare tutti i manoscritti disponibili.

35 Tale scelta ¢ legata al fatto che esiste solo il manoscritto olografo della seconda redazione, per cui,
ad eccezione del manoscritto Assad, tutte le fonti basate sulla prima redazione hanno minore autore-
volezza. Ben diversa era la situazione quando negli anni 639 e 640 dall’Egira Sadruddin al-Qunawi
ed Ibn Sawdakin fecero un confronto tra le due redazioni, sia per la conoscenza che avevano dell’o-
pera di Ibn ‘Arabi che per la disponibilita di entrambi 1 manoscritti olografi.
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Si potrebbe obiettare che queste difficolta sono come delle gocce in un oceano e che la vera
scienza, come spesso afferma Ibn ‘Arabi, ¢ solo conferita da Allah, quindi soffermarsi su di
esse ¢ una perdita di tempo. Dal punto di vista di un lettore cio puo essere vero, poiché di
fronte ad un punto di difficile comprensione puo tirare avanti sperando di comprenderlo in
un secondo tempo, ma per chi deve tradurre quel punto rappresenta un problema che non
s1 puo eludere con tre puntini tra parentesi quadre. Una traduzione non sara mai perfetta,
come non lo sono le edizioni, perché I’errore insidia ogni uomo, ma lo sforzo di ogni editore
e traduttore dovrebbe essere quello di ridurlo al minimo possibile. D’altra parte lo studio che
ho intrapreso sulle poesie sulle lettere ¢ solo un granello di sabbia nel deserto in paragone
all’immenso lavoro che studiosi come Osman Yahya e ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub hanno
effettuato nel corso di molti anni per poter fornire ai lettori un’edizione affidabile delle Futihat.

&k ok sk sk

L’espressione “scienza delle lettere (%m al-hurif )” ricorre regolarmente negli studi dedicati
al cap. 2, ma curiosamente non si trova né nel testo di questo capitolo, né nel titolo, che
invece riporta il termine conoscenza (maifa). Si potrebbe obiettare che questo capitolo fa
parte della sezione delle conoscenze (fas! al-maarif ) e che ¢ per questo che il titolo riporta tale
espressione, malgrado il contenuto sia la “scienza” delle lettere, ma in realta basta consultare
il fihrist dei capitoli delle Futihat per rendersi conto che anche 1 capitoli delle altre cinque
sezioni iniziano regolarmente con l'espressione “la conoscenza....” (*%).

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

Ibn ‘Arabi parla esplicitamente di “scienza delle lettere” solo una decina di volte nelle Futahat
(*') e due volte nel Diwan, mentre nel Ritab al-mim wa-l-waw wa-l-niin usa 'espressione al-‘tlm
bi-l-hurif.

36 Vi sono talora delle discordanze tra il titolo riportato nel fikrist e quello del capitolo, nel senso che
talora il termine “conoscenza” compare nel primo ¢ manca nel secondo e viceversa.

37 Nel cap. 341 [III 164.29] questa espressione si riferisce alla scienza delle lettere composte che
costituiscono la parola, e nel cap. 342 [III 169.29] alla scienza delle particelle (furif) grammaticali.
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La prima menzione si trova nel cap. 20 delle Futahat [I 168.5], ove Ibn ‘Arabi precisa che:
“la scienza di Gesu ¢ la scienza delle lettere; per questo egli aveva ricevuto il soffio (nafh) (**)
[vivificatore], che ¢ I’aria che esce dalla cavita del cuore e che ¢ lo spirito della vita. Quando
I’aria ¢ interrotta nel corso della sua uscita verso la bocca del corpo 1 punti in cuil essa viene
interrotta si chiamano “deviazioni (urgf )” (*%) e si manifestano cosi le entita delle lettere”.
Nel seguito del testo Ibn ‘Arabi aggiunge che ¢ in virtu di questo soffio che Gesu diede vita
alla forma che si trovava nel sepolcro ed alla forma di un uccello fatto di argilla, precisando
che cio fu possibile solo grazie all’autorizzazione (idn) divina che pervadeva quel soffio. La
scienza delle lettere ¢ quindi associata alla facolta di produrre fenomeni straordinari, che nel
caso di un Profeta si chiamano miracoli e nel caso di un Intimo si chiamano carismi (**).

Nel cap. 26 [1190.3] Ibn ‘Arabi accenna alle virtu operative o proprieta (hawass) delle lettere e
dei nomi, dividendo le lettere in tre classi: scritte, parlate ed evocate mentalmente per mezzo
dell'immaginazione (*'), precisando che gli effetti delle lettere, siano esse isolate o composte
in un nome, non dipendono dalle lettere in se stesse ma dal loro spirito, associato alla loro
figura o forma (sakl) scritta o verbale. Aggiunge poi che questa scienza “¢ la scienza degli
Intimi (awliya’) (**) e per mezzo di essa si manifestano le entita degli esseri” [I 190.19], che “¢
una scienza detestata razionalmente e per Legge” [I 190.15] e che egli si era solennemente
impegnato a non manifestare da parte sua alcun effetto di una lettera [I 190.11], concludendo
il capitolo con la seguente affermazione [I 191.23]: “Si tratta di una scienza nobile in se
stessa, se non fosse che ¢ raro uscirne salvi. Per questo ¢ meglio non cercarla, poiché fa parte
della scienza con cui Allah ha privilegiato 1 Suoi Intimi nella sua totalita, ed anche se alcuni
uomini ne posseggono una piccola parte essi non ’hanno ricevuta nel modo in cui ’hanno
ottenuta 1 pii servitori (salikiin) (**), per cul essa ¢ a discapito di chi la possiede e non a suo
favore. Che Allah faccia ci noi dei sapienti per Allah”.

38 Mentre il termine nafas si riferisce al soffio in se stesso, sia esso spontaneo come nella respirazione
o intenzionale, il termine naf} si riferisce all’atto intenzionale di soffiare, come quando si soffia in una
tromba. Poche righe dopo, commentando il versetto: “Quando I’ho reso armonioso ed ho insufflato
in esso parte [o da parte] del Mio Spirito” (Cor. XV-29), Ibn ‘Arabi precisa che si tratta del soffio
(nafas) con cui Allah ha vivificato la fede.

39 Il verbo harafa significa letteralmente deviare, far divergere.

40 Questa distinzione ¢ affermata da Ibn ‘Arabi nei capitoli 40 [I 235.32], 73 [1I 8.12] ¢ 187 [II
374.8].

41 La stessa distinzione ¢ riportata nella questione XLI del cap. 73 [II 68.5] in riferimento a colui che
ha la scienza delle lettere e delle loro virtu operative.

42 Tale affermazione ¢ ribadita anche nel cap. 357 [III 261.34], ove Ibn ‘Arabi precisa che cio era
stato detto da Muhammad ibn ‘All at-Tirmidi, il saggio.

43 Ad esempio, nel cap. 51 [I 274.3] ¢ affermato che la scienza delle virtu operative delle lettere e dei
nomi puo essere appresa dai ginn.
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Tra gli uomini che ne posseggono una piccola parte vi sono certamente 1 maghi (sahurin),
poiché nella questione CLIV del cap. 73, ove Ibn ‘Arabi parla della quota (hazz) che spetta
agli Intimi degli attributi che sono biasimati in senso assoluto ma lodati in senso ristretto
(*Y), viene affermato quanto segue [II 135.23]: “Tra essi [gli Intimi] vi sono i maghi. La
magia in senso assoluto ¢ un attributo biasimato e la quota di essa che spetta agli Intimi
¢ cio che Allah ha fatto loro conoscere (atla‘@) della scienza delle lettere, che ¢ la scienza
degli Intimi. Essi apprendono le proprieta straordinarie che Allah ha posto nelle lettere e nei
nomi, proprieta per mezzo delle quali le cose subiscono I’azione da parte loro nel mondo
della realta e dell’immaginazione. Tutto ci0, anche se in senso assoluto ¢ biasimato, in senso
ristretto ¢ lodato (*) e fa parte dei carismi e della rottura del corso abituale degli avvenimenti.
Essi [gli Intimi] non vengono chiamati maghi, malgrado si assista da parte loro ad una
rottura del corso abituale degli avvenimenti, che nel loro caso viene denominata carisma e
che [nell’apparenza] ¢ identica alla magia per 1 sapienti. [...] Per noi si tratta della scienza
della simiya’ (*), termine che deriva da sima che ¢ il segno [0 marchio] indicatore (%lama),
cio¢ la scienza dei segni che vengono puntati per conferire [alle cose o agli esseri] degli atti
ricevuti (infi @at) (*') mettendo insieme delle lettere e componendo nomi e parole”.

44 Nel Ritab al-haqq, a pag. 142 della traduzione pubblicata nel N. 2 della rivista El Azufre Rojo,
2015, Ibn ‘Arabr afferma: “Sappi che la lode ed il biasimo connessi agli attributi non si riferiscono
alle loro essenze, poiché se il regime del biasimo fosse riferito all’essenza dell’attributo non potrebbe
mai succedere che esso sia oggetto di lode e viceversa se il regime della lode fosse riferito all’essenza
dell’attributo non scorrerebbe mai la lingua del biasimo su di esso. L’attaccamento tenace riguardo
alle ricchezze ¢ biasimato mentre l'attaccamento tenace per la tradizione ¢ lodato; la codardia verso il
mondo e la paura di esso ¢ biasimata mentre la paura di Allah e di ci6 che Egli ha ordinato di temere,
in quanto lo ha ordinato, ¢ lodata; la bramosia nell’accumulare la ricchezza e nel conservarla ¢ biasi-
mata, mentre la bramosia nella ricerca della scienza e delle conoscenze e nel conformarsi al massimo
possibile a cio a cui si addice conformarsi ¢ lodata; 'invidia riguardo all’ottenimento dei mezzi del
benessere per usarli ¢ lodata mentre riguardo ad altro che quello ¢ biasimata”.

45 Ibn ‘Arabi accenna a questi due aspetti della scienza delle lettere anche alla fine del cap. 278 [11
606.19].

46 Questo termine arabo assomiglia molto al greco gqueivv, che significa segno. Altri riferimenti a
questa scienza, che costituisce un tipo di magia bianca, si trovano nei capitoli 22 [I 179.24], 51 [I
274.3], 167 [1I 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 simid ne semble pas purement
arabe; 1l vient vraisemblablement du grec sémeia, «signes», ce qui en fait a peu pres 'équivalent du
nom de la gematria kabbalistique, mot d’origine grecque également, et dérivé non de geometria comme
on le dit le plus souvent, mais de grammateia (de grammata, «lettres»)”.

47 1l significato di questa espressione ¢ ben spiegato da an-Nabulusi, nei suoi Gawahir an-nusis fi Sarh
al-fusas, a pag. 447 del I volume dell’edizione Dar al-kutub al- “ilmiyya, Beirut, 2008, ove parlando
della relazione tra “ed essa ¢ (fa yakin)” con il Fiat (kun) divino, afferma: “essa ¢ I'equivalente del verbo
semi-passivo [(al-fi 7 al-mutawi) o verbo il cui agente riceve Ieffetto dell’azione dell’agente di un altro
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Nel Diwan, alla fine di una poesia di 44 versi dedicati alle lettere scritte (*¥), Ibn ‘Arabi afferma:

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

la scienza dell’essere (kiyan) per chi prende sul serio o st beffa

del suo ottenimento. St dice: “Questo ¢ un uomo che capisce™

¢ non ¢ caratterizzato da un attributo, quindi egl non ¢ confinato.

Se non_fosse per gli impegni solenni che ho preso

avrei manifestato cose (**) di esse [lettere] che stupirebbero Puomo

per le virtit operative, ma ci ¢ stato concesso [di esporre]

¢to che da esse procede come trasposizione (1‘tibar) che confonde il pensiero.
Chi vuole vedere 1 loro segreti guardi

ad esse nella trasposizione, se st presentano come forme.

Come nel cap. 26 Ibn ‘Arabi ribadisce che la scienza delle lettere ¢ di nobili origini, al contrario
di ci0 che sostengono 1 suoi detrattori assimilandola alla magia, e che si era impegnato a non
manifestare mai alcun effetto delle lettere, ma afferma che gli era stato concesso di esporre
in modo velato e simbolico 1 loro segreti. Questa distinzione tra I’esposizione delle virtu
operative (hawass) e quella dei segreti (asrar) delle lettere si ritrova anche nel Aitab al-mim wa-

verbo]| nella lingua araba, come nella loro affermazione: ho infranto (kasartu) il vaso ed il vaso st ¢
rotto (inkasara). Ed il Suo detto; “Sii (kun)” € simile al loro detto: “Ho infranto il vaso”, ed il Suo detto,
sia Egli esaltato: “ed essa ¢” ¢ simile al loro detto: “e si ¢ rotto” e lo si denomina come un atto che
procede dal vaso malgrado il vaso sia agito [(mafl) o: passivo], non agente [(f@ %) o: attivo], e quindi
esso € agito per un aspetto ed agente per un altro aspetto. A colui che infrange non appartiene nel
vaso se non il rompere, quanto al rompersi esso ¢ un atto del vaso non un atto di colui che infrange, e
per questo quando il vaso ¢ di pietra dura e viene data esistenza al rompere, cio¢ alla forma dell’atto
da parte di chi infrange, e non viene data esistenza al rompersi, colui che infrange ¢ agente, ma il
vaso non ¢ agente per mancanza di ricettivita e di predisposizione da parte sua all’effetto dell’atto di
chi infrange e quindi non procede da lui alcun atto. In realta tutti gli atti che procedono da altri che
il Vero, sia Egli esaltato [...] sono atti ricevuti (infi @at) dall’Atto del Vero, sia Egli esaltato, e gli atti
ricevuti si chiamano atti semi-passivi”.

48 Il brano tradotto ¢ riportato a pag. 319 dell’edizione di Balaq del 1855 ed a pag. 112 del quarto
volume dell’edizione curata da ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansab. L’altro riferimento si trova a pag
348 dell’edizione di Bualaq ed a pag. 300 del secondo volume dell’altra edizione, e riguarda quanto
disse ad Ibn ‘Arabi un messaggero (rasil) che a Siviglia gli accordo eredita: “La scienza delle lettere
¢ I'indicazione per noi che tu sei 'Imam abile e posato”.

49 Nel manoscritto Leyden Or. 2687, f. 149b, in margine al testo ¢ riportato come corretto il termine
umar al posto di ulim, termine adottato da ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub nella sua edizione.
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l~waw wa-l-nin, ove a pag. 77 dell’edizione pubblicata nel secondo volume delle Rasa’l edite
nel 2018 da ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub si legge: “Sappiate, che Allah vi assista, che le
lettere sono uno dei segreti di Allah, sia Egli esaltato, e che la scienza di esse ¢ tra le piu nobili
scienze custodite come tesoro presso Allah. Essa fa parte della scienza nascosta con cui sono
privilegiati 1 puri di cuore tra i Profeti e gli Intimi ed ¢ quella che al-Hakim at-Tirmidi ha
chiamato la scienza degli Intimi. Ad essa noi abbiamo dedicato dei testi che destano stupore,
tra cul un testo di media lunghezza (wasit) nel [libro mtitolato] “L'apertura meccana (al-fath al-
makkz)” (*°), un testo di ampio respiro (basit) nel [libro intitolato] “Lapertura di Fes” che abbiamo
chiamato “Libro degli inizi e delle mete (kitab al-mabadi wa-l-gayat), a proposito delle meraviglie e dei segni
che le lettere dell’alfabeto comportano” (°'), un altro testo di ampio respiro in cui abbiamo parlato
delle lettere sconosciute che si trovano all’inizio delle Sture del Corano (*?) [...] e dei testi
brevi come questo ed altri” (**). Nel seguito del testo [pag. 81] Ibn ‘Arabi aggiunge: “Il nostro
discorso riguardo ai suoi [della lettera] segreti ¢ analogo a quello adottato da Ibn Masarra al-
Gabali (>*) e da altri e non riguarda le sue virtu operative, poiché parlare delle virtu operative
delle cose 1l piu delle volte fa si che chi ne parla sia oggetto di accusa o di smentita [...] Quindi
da parte della gente della nostra Via ¢ preferibile sotto ogni aspetto mantenere il silenzio sulle
scienze spirituali operative, anzi ¢ vietato loro esporle in un modo che sia comprensibile sia
dall’élite che dalla gente comune, poiché il malfattore potrebbe usarle nelle sue malefatte. Il
massimo concesso, a cul ci siamo attenuti nei nostri libri, ¢ l'allusione (7ma’) [ad esse] ai nostri
compagni in modo da essere sicuri che solo loro possano comprendere cio a cui facciamo
allusione e chi non ¢ di loro non vi possa arrivare”

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

50 II testo a cui Ibn ‘Arabi fa riferimento ¢ verosimilmente il cap. 2 delle Futihat.
51 Si tratta dell’opera menzionata all’inizio dell’introduzione.
52 Di quest’opera non ¢ noto alcun manoscritto.

53 Ad esempio il Ritab al-alif, 1l Kitab al-ba’ ed 1l Kitab al-ya’, dedicati rispettivamente alle lettere men-
zionate nel titolo.

54 Su questo maestro, nato a Cordoba nell’883 (269 dall’Egira), si puo consultare lo studio di Pilar
Garrido Clemente intitolato Ibn Masarra a través de las fuentes: obras halladas y escritos desconocidos, pubblicato in
Estudios Humanisticos. Filologia, 31, 2009, pag. 87-106. A breve sara pubblicato presso I'editore Almu-
zara di Cordoba un suo volume di 400 pagine dal titolo Ibn Masarra de Cérdoba, che contiene anche
Pedizione e traduzione delle principali opere rimaste dell’autore. Nel cap. 13 [I 148.2] Ibn ‘Arabi lo
cita come” uno dei piu grandi della gente della Via, per scienza, stato e svelamento” e nel cap. 272
(II 581.30] menziona il suo libro delle lettere (Kitab al-hurif).

55 Tale aspetto, al quale Ibn ‘Arabi sembra restringere il piu delle volte il significato di “scienza delle
lettere”, corrisponde al senso inferiore di questa espressione, come preciso René Guénon nell’omo-
nimo articolo pubblicato nel n. di febbraio 1931 della rivista Etudes Traditionnelles: “La «science des
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senza cercarla, di esporre in modo chiaro le virtu operative delle lettere. In questo capitolo
il termine segreto o segreti ricorre piu di un centinaio di volte, mentre quello di proprieta
o virtu operative (hawdss) ¢ menzionato solo in riferimento ai numeri e ad un’opera che Ibn
‘Arabi si proponeva di scrivere al riguardo, ma che probabilmente non vide mai la luce.

Draltra parte, come abbiamo gia riferito, alla fine del primo capitolo Ibn ‘Arabi precisa
che il primo segreto che ha visto nel giovane che incontro alla Mecca ¢ quello che viene
esposto nel cap. 2, e all'inizio dell'introduzione delle Futahat, dopo aver accennato alla
scienza della ragione ed alla scienza degli stati spirituali, egli afferma [I 31.17]: “La terza
scienza ¢ costituita dalle scienze dei segreti ed ¢ la scienza che trascende il limite (fawr) della
ragione. Essa ¢ la scienza dell’insufflazione (naff) dello Spirito di Santita nel cuore (ru"), che
¢ caratteristica del Profeta e degli Intimi di Allah. Essa ¢ di due specie: una ¢ comprensibile
mediante la ragione, come la prima scienza di questa classificazione, ma colui che la possiede
non vi ¢ pervenuto mediante una considerazione, bensi ¢ il rango stesso di questa scienza a
conferire cio. L’altra ¢ di due tipi: il primo ¢ connesso con la seconda scienza, ma il suo stato
spirituale ¢ piu nobile; il secondo tipo appartiene alle scienze delle notificazioni, cioe¢ quelle in
cul possono essere presenti sia la veridicita che la falsita, a meno che la veridicita di colui che
informa sia gia provata per colui che viene informato, cosi come la sua infallibilita in ci6 che
comunica. Tale ¢ il caso delle notificazioni ricevute dai Profeti, che Allah faccia discendere
su di loro la Sua saldt, da parte di Allah, come ad esempio il loro essere informati riguardo al
Paradiso ed a cio che ¢ in esso. L’affermazione [da parte di colui che possiede le scienze dei
segreti| che c’¢ un Paradiso appartiene alla scienza della notificazione; la sua affermazione,
riguardo alla Resurrezione, che in essa vi sara un Bacino piu dolce del miele, fa parte della
scienza degli stati, cio¢ la scienza del gusto; la sua affermazione: “C’era Allah e nessuna cosa
con Lui” ed affermazioni simili, appartengono alle scienze della ragione, le quali possono
essere afferrate con la considerazione. Chi ha scienza di questa terza categoria, costituita
dalla scienza dei segreti, sa tutte le scienze ed ¢ completamente immerso in esse, mentre chi
possiede le [altre] scienze non ¢ in questa condizione. Non c’¢ scienza piu nobile di questa
scienza onnicomprensiva, che comprende tutte le cose scibili”.

lettres» doit étre envisagée dans des ordres différents, que 'on peut en somme rapporter aux «trois
mondes»: entendue dans son sens supérieur, c’est la connaissance de toutes choses dans le principe
meéme, en tant qu’essences éternelles au-dela de toute manifestation; dans un sens que ’on peut
dire moyen, c’est la cosmogonie, c’est-a-dire la connaissance de la production ou de la formation
du monde manifesté; enfin, dans le sens inférieur, c’est la connaissance des vertus des noms et des
nombres, en tant qu’ils expriment la nature de chaque étre, connaissance permettant, a titre d’appli-
cation, d’exercer par leur moyen, et en raison de cette correspondance, une action d’ordre «magique»
sur les étres eux-mémes et sur les événements qui les concernent”.
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(10 che Ibn ‘Arabi, per ordine divino, espone nel cap. 2 sono alcuni dei segreti delle lettere,
segreti che 1l lettore ordinario deve accettare, non essendo comprensibili con la ragione,
mentre coloro che sono effettivamente nella Via possono cogliere in modo allusivo aspetti
che agli altri sfuggono.

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

Quindi cio che nella sua opera not riusciamo a cogliere della scienza delle lettere non sono
altro che dei frammenti sparsi, che solo lo svelamento divino puo consentire di riunire.
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56 Questa visione ¢ riportata nel Riab al-ba’, a pag.239 dell’edizione del primo volume delle Rasa’i!
pubblicato dalla Ibn al-‘Arabt Foundation nel 2013.
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TRADUZIONE

Capitolo 2: 1a conoscenza dei gradi delle lettere (hurif) e delle vocali (harakat)
nel Mondo e di cio che spetta ad esse tra i Nomi piu belli, l1a conoscenza delle
parole, e la conoscenza della scienza (%/m), del sapiente e del saputo.

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

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

Le lettere sono 1 prototipt delle parole (altaz = complessi fonetict);

le lingue di coloro che sanno il Corano a memoria (huftaz = custods) lo testimoniano. [52]
Le sfere ruotano per esse (') nel Suo Malakat (°®),

tra i dormienti muti ed 1 vigili (*°).

Ho fatto scorgere loro « Nomi da cio che ¢ nascosto in esse

ed esse apparvero, diventando potenti per quello scorcio.

Esse dissero: “Se non_fosse per Ueffusione della Mia generosita, non apparirebbero,

al momento del discorso, le realta essenziali delle parole.

ook sk sk ok

Sappi, che Allah assista noi e te, che poiché I’Esistenza ¢ assoluta (mutlag) ed incondizionata,
essa comprende sia Colui che impone la Legge (al-mukallif), cioe il Vero, sia Egli esaltato, sia
coloro che sono sottoposti alla Legge (al-mukallafun), cio¢ il Mondo (al- @lam), e che le lettere
inglobano cio che abbiamo menzionato.

57 Nel seguito del testo [I 87.8] Ibn ‘Arabi parlera della relazione tra la vocalizzazione delle lettere
ed il movimento delle sfere celesti.

58 Ibn ‘Arabi spieghera in seguito che per lui il Malakit ¢ 11 Mondo della manifestazione angelica.

59 I dormienti muti sono le lettere quiescenti, cio¢ non vocalizzate, mentre 1 vigili sono le lettere
vocalizzate.
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Per questo c1 siamo proposti di spiegare, a partire da queste lettere, la stazione di Colui che
impone la Legge rispetto a coloro che vi sono soggetti, secondo un aspetto (wagh) preciso e
verificato, che non muta per la Gente dello svelamento quando ne prende coscienza. Esso
[aspetto] deriva dagli elementi semplici (basa’t) da cui sono composte queste lettere, che si
chiamano in arabo “lettere dell’alfabeto (furif al-mu gam)” (*°), quando si designano i loro
nomi (°!). Si chiamano cosi perché il loro significato ¢ oscuro per chi vi riflette. Quando
ci vennero svelati gli elementi semplici delle lettere, trovammo che esse si ripartiscono in
quattro gradi (maratib):

- le lettere 1l cui grado comporta sette sfere: Ualif, la zay e la lam;
- le lettere 1l cui grado comporta otto sfere: la nin, la sad e la dad,
- le lettere 1l cui grado comporta nove sfere: la ‘ayn, la gayn, la sin e la sin;

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

Quindi 1l numero totale delle sfere, da cui sono state esistenziate queste lettere e che sono gli
elementi semplici che abbiamo menzionato, ¢ di 261 (*?).

Il grado settenario, cioe la zay e la lam, con I'eccezione dell’alif, ha come natura (fab‘) il calore
e la secchezza; quanto all’alyf la sua natura puo essere il calore, I'umidita, la secchezza e la
freddezza: essa diventa calda con il caldo, umida con 'umido, secca con il secco e fredda con
il freddo, a seconda dei mondi che le sono vicini.

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

60 Il termine “mu gam”, applicato alle lettere, si riferisce al loro essere dotate di punti diacritici; d’altra
[1PNS -

parte Paggettivo “a $ami”, derivato dalla stessa radice, ha il significato di “oscuro” ed ¢ a questo signi-
ficato che Ibn ‘Arabi fa riferimento nel seguito del testo.

61 In questa prima parte del testo Ibn ‘Arabi si limita a menzionare come elementi semplici le sfere,
ma nel seguito precisera che questi elementi semplici sono costituiti dalle lettere che compongono il
nome di ogni lettera. Non vi € pero corrispondenza tra il numero delle sfere ed il numero delle lettere
che costituiscono gli elementi semplici: ad esempio le lettere il cui grado comporta otto sfere sono
la niin, la sad e la dad, ma la prima ha come elementi semplici solo due lettere, mentre le altre due ne
hanno cinque.

62 Cioe 21 (3x7)+24(3x8)+ 36 (4x9)+ 180 (18 x 10) = 261.
63 Nella sezione che costituisce la sesta parte del I tomo delle Futahat, dedicata alla descrizione delle

proprieta delle singole lettere, la nan ¢ descritta come fredda e secca e la sad e la dad come fredde e
umide. Vi sono molte differenze tra quanto affermato riguardo alle qualita naturali delle lettere in
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novenario, la ‘ayn e la gayn hanno per natura la freddezza e la secchezza (**), mentre la sin e
la $in il calore e la secchezza (%)
ha’ senza punto diacritico e la £a’ con il punto diacritico che sono fredde e secche (*/) e la ha’

e la hamza (*®) che sono fredde ed umide.

. Quelle del grado decenario sono calde e secche (*), salvo la

Il numero delle sfere il cui movimento produce il calore ¢ 203 (%), quello delle sfere il cui
movimento produce la secchezza 241 ("), quello delle sfere il cui movimento produce la
freddezza 65 (") e quello delle sfere il cui movimento produce 'umidita 27 ("), tenuto conto
della loro compenetrazione (tawalug) e commistione (ladahul) reciproche, come abbiamo
menzionato in precedenza (7).

Closi dal movimento di sette sfere sono esistenziati i quattro elementi (‘anaser) primi ("), ed a
partire da esse ¢ esistenziata in particolare I’afif. Dal movimento delle altre 196 sfere sono
esistenziati in particolare il calore e la secchezza e nient’altro; da queste sfere sono esistenziate
le lettere ba’, gim, dal, waw, zay, t@’, ya’, kaf, lam, mim, nin, sad, fa’, dad, qaf, ra’, sin, (@, ta, dal, z@’,

questa parte del capitolo e quello che verra affermato in seguito, ma Ibn ‘Arabi stesso dara una spie-
gazione di esse nel seguito del testo.

64 Nella sezione dedicata alle singole lettere la ‘ayn ¢ descritta come calda e umida e la gayn come
fredda e umida.

65 Nella sezione dedicata alle singole lettere la sin ¢ descritta come fredda e umida.

66 Nella sezione dedicata alle singole lettere solo tre delle 18 lettere di questo grado sono descritte
come calde e secche, ed altre quattro sono caratterizzate da tutte le qualita naturali.

67 Nella sezione dedicata alle singole lettere la /@’ € descritta come fredda e umida.

68 La hamza in realta ¢ una lettera aggiuntiva alle 28 lettere dell’alfabeto. Secondo la descrizione
fornita nel seguito del capitolo [I 65.34], essa non ha valore numerico, ha quattro elementi semplici
ed ¢ calda e secca.

69 Si tratta della somma delle sfere costitutive delle 24 lettere la cui natura ¢ calda.

70 St tratta della somma delle sfere costitutive delle 24 lettere la cui natura ¢ secca.

71 Si tratta della somma delle sfere costitutive delle 7 lettere la cui natura ¢ fredda.

72 Si tratta della somma delle sfere costitutive delle 3 lettere la cui natura ¢ umida.

73 Riferimento ai vari accoppiamenti delle qualita naturali nelle lettere. La somma di queste sfere ¢
536, che equivale al doppio di 261 piu 14, cioe le sfere costitutive [7 x 2] dell’alif fredda e di quella
umida, non incluse nel computo delle 261 sfere.

74 1 termini ‘anasi; plurale di ‘unsur, e arkan, plurale di rukn, quando riferiti ai principi costitutivi dei corpi
sono per Ibn ‘Arabi sinonimi, come precisa nei capitoli 11 [I 138.30], 52 [1275.5], 148 [1I 236.21], 295
[I1677.33] e 390 [III 548.23]. Il primo ha il significato di origine (as/) ed in questo senso viene utilizzato
nel linguaggio filosofico per indicare gli elementi, mentre il secondo ha il significato di angolo, lato o
parte di una cosa che la regge e la sostiene, ed in senso traslato cid per cui una cosa sussiste.
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$in. Dal movimento di 88 () sfere sono esistenziate la freddezza e la secchezza in particolare,
e da queste sfere sono esistenziate le lettere ‘ayn, ha’, gayn e ha’. Dal movimento di 20 sfere
sono esistenziate la freddezza e 'umidita e da queste sfere sono esistenziate le lettere ha’ e
hamza (’°). Quanto alla lam-alif, essa procede dalla commistione del 7 [cio¢ di 7 sfere] e del
196 quando corrisponde al Suo detto: “Non (/@) li colpisce il male ed essi non sono tristi”
(Cor. XXXIX-61), mentre se corrisponde al Suo detto: “Certo voi (la-antum) determinate una
paura piu intensa nei loro petti di quanto non lo faccia Allah..” (Cor. LIX-13) procede dalla
commistione del 196 e del 20. (")

Nel Mondo non c’¢ sfera da cui siano esistenziati in modo esclusivo il calore e 'umidita: se
si considera la natura dell’aria si scopre allora la saggezza che impedisce che essa abbia una
sfera particolare, e d’altra parte non c’¢ sfera dalla quale sia stato esistenziato solamente uno
degli elementi primi. Cosi la 4a’ e la hamza sono trascinate dalla rotazione della quarta sfera,
che percorre la sfera piu lontana (al-falak al-agsa) ("*) in 9000 anni. La Aa’, 1a ha’, la ‘ayn e la
gayn sono trascinate dalla rotazione della seconda sfera, che percorre la sfera ultima in 11000
anni, mentre le restanti lettere sono trascinate dalla rotazione della prima sfera, che percorre
la sfera piu lontana in 12000 anni (). Questa sfera piu lontana comporta delle “mansioni”

75 Ho riportato quanto si legge nel manoscritto olografo della seconda redazione, anche se apparen-
temente la somma delle sfere costitutive di queste lettere ¢ 38, ¢ questo ¢ il numero che si legge net
manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745.

76 La somma di 7 + 196 + 38 + 20 corrisponde alle 261 sfere menzionate in precedenza. Nell’an-
nesso 2 ho riportato un diagramma con la distribuzione delle lettere in base al numero delle sfere
costitutive e delle loro qualita naturali.

77 Nel primo caso si tratta di una /@m e di una alif di prolungamento, nel secondo di una /am seguita
da una famza.

78 Nel cap. 60 [I293.26] Ibn ‘Arabi afferma che questa sfera ¢ la sfera dei segni zodiacali ed il corpo
del Trono. La denominazione di prima, seconda e quarta sfera si riferisce invece alla sfera da cui
originano gli organi preposti all’articolazione dei suoni, come Ibn ‘Arabi precisa nel seguito del testo
(I 82.3]: “Quanto alla nostra affermazione riguardo alla sua sfera ed agli anni del moto della sua
sfera, intendiamo riferirci alla sfera da cui ¢ esistenziato ’organo corporeo in cui si trova il suo punto
di emissione [o articolazione]. Allah, sia Egli esaltato, ha dato P’esistenza al capo (ra’) dell'uomo in
occasione di un moto specifico da parte di una sfera specifica facente parte di sfere specifiche, ed [ha
dato Pesistenza] al collo (‘uniig) dalla sfera che segue questa sfera menzionata, ed al petto (sadr) dalla
quarta sfera rispetto a questa prima sfera menzionata. Tutto cio che viene esistenziato nel capo |...]
deriva da quella sfera il cui ciclo dura 12000 anni; il ciclo della sfera del collo, e di ci6 che ¢ in esso
quanto ad aspetto e significato, e delle lettere gutturali nel loro insieme, ¢ di 11000 anni; il ciclo della
sfera del petto, secondo il regime (hukm) che abbiamo menzionato, ¢ di 9000 anni, e la sua natura
(tab"), 1l suo elemento (‘unsur) e cio che ¢ esistenziato da esso, sono riconducibili alla realta essenziale
di quella sfera”.

79 Nella sezione dedicata alle singole lettere, 10 delle 22 “restanti lettere” sono descritte come trasci-
nate dalla rotazione della seconda sfera e non della prima.
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(manazil) per le sfere che essa include, alcune sulla sua superficie, altre nella sua concavita, ed
altre infine intermedie. Se ci0 non fosse troppo lungo spiegheremmo le mansioni e le realta
essenziali di ciascuna sfera, ma ci proponiamo di ritornare in dettaglio su questo punto nel
capitolo 60 di questo libro, se il Vero ci ispirera, quando parleremo della conoscenza degli
elementi e del potere del mondo superiore su quello inferiore, ed in quale dei cicli della sfera
ultima si situa I’esistenza di questo mondo in cui siamo ora, ¢ quale realta spirituale (razhaniyya)
guarda a not. Tratteniamo dunque le redini finché arriveremo [53] al suo posto, o il suo
posto arrivera a noi, se Allah vuole.

Torniamo dunque all’argomento principale: il grado settenario, a cui appartengono la zay,
lalif e la lam, appartiene per noi alla Presenza divina che impone la Legge, cio¢ esse sono
le lettere proprie di questa Presenza. Il grado ottonario, cio¢ la nan, la sad e la dad, ¢ per
noi la quota spettante all’'uomo nel mondo delle lettere. Il grado novenario, cioe la ‘ayn, la
gayn, la sin e la sin, ¢ per noi la quota spettante ai Ginn nel mondo delle lettere. Quanto al
grado decenario, cio¢ il secondo dei quattro gradi (*’) e che include le rimanenti lettere, ¢
per noi la quota spettante agli Angeli nel mondo delle lettere. Abbiamo suddiviso questi
quattro gradi di esseri in questi quattro gradi di lettere in base a delle realta essenziali difficili
da cogliere, la cul menzione e spiegazione esigerebbero da sole un trattato completo; ma
abbiamo cominciato a parlarne nel “Libro degli inizi e delle mete (kitab al-mabadi wa-l-gayat), a
propostto delle meravighe e det segni che le lettere dell’alfabeto comportano™ (*'). Quest’opera incompiuta
¢ tra le nostre mani e ne abbiamo redatto solo alcuni fogli sparsi; tuttavia, se Allah vuole, ne
accenneremo rapidamente in questo capitolo.

Al ginn di fuoco risultano quattro [lettere] per delle realta essenziali che sono loro costitutive,
e per le quali, secondo cio che ci ha comunicato il Vero, sia Egli esaltato, uno di loro disse:
“Poi verro da loro dal davanti e da dietro, dalla loro destra e dalla loro sinistra” (Cor. VII-
17). Essendo cosi esaurite le loro [4] realta essenziali, non resto loro alcuna quinta realta con
cul cercare un rango aggiuntivo; guardati dal credere che ci0 sia possibile per loro, cio¢ che
possa appartenere loro anche I’alto ed il basso, si da completare le sei direzioni dello spazio,

80 Sia Osman Yahya che ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub nelle loro edizioni hanno aggiunto tra
parentesi le unita, le decine, le centinaia e le migliaia, intendendo che il grado decenario ¢ il secondo
di questi quattro. E pit verosimile perd che Ibn ‘Arabi si riferisse alla gerarchia dei mondi, in cui il
Malakat o mondo degli Angeli occupa il secondo grado dopo quello divino.

81 Un’opera avente tale titolo ¢ riportata sia nel Fehrist [N. 45 o 47 a seconda dell’edizione] che
nell’Jgaza [N. 46] per cui ¢ verosimile che Ibn ‘Arabi I’abbia portata a termine, ma i manoscritti che
riportano tale titolo, uno dei quali ¢ stato pubblicato nel 2006 dalle edizioni Dar al-kutub al-‘ilmiyya
di Beirut, non corrispondono ai contenuti che sono menzionati nelle Futiahat e quindi sono la copia di
un testo che non ¢ quello di Ibn ‘Arabi. Su questo argomento si puo consultare ’articolo di Claude
Addas: “On Two Books Attributed to Ibn Arabi — (Kitab al-mabadi wa-l-ghayat li ma‘ani [-huruf and Kitab
mahiyyat al-qalb)”, pubblicato nel N. 62 del Journal of the Muhyiddin Ibn Arabi Society, 2017.


https://ibnarabisociety.org/kitab-al-mabadi-kitab-mahiyyat-claude-addas/
https://ibnarabisociety.org/kitab-al-mabadi-kitab-mahiyyat-claude-addas/
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poiché la realta essenziale non lo permette, come abbiamo affermato nel Libro degli inizi e
delle mete. In quest’opera abbiamo spiegato il motivo per cui la ‘ayn, la gayn, la sin e la sin sono
loro specifiche, ad esclusione delle altre lettere, come pure la corrispondenza tra loro [1 ginn|
e queste lettere, ed il fatto che essi sono esistenziati dalle stesse sfere da cui sono esistenziate
queste lettere.

Alla Presenza divina risultano tre di queste lettere, per realta essenziali che sono costitutive
di essa, e cioe I'Essenza (dat), I’ Attributo (sifa) ed 1l legame (rabita) tra I’Essenza e I’Attributo.
Questo legame ¢ anche la recettivita (gabal), cio¢ tramite esso ha luogo la recettivita: per
mezzo di esso I’Attributo ¢ connesso con Colui che ne ¢ qualificato e con c10 con cui ¢
connesso realmente. Cosi la Scienza st collega sia con Colui che sa che con cio che ¢ saputo;
la Volonta si collega con Colui che vuole e con ci6 che ¢ voluto; il Potere si collega con Chi
¢ potente e con cio che ¢ potuto; e cosi di seguito per tutte le Qualita ed 1 Nomi, anche se
si tratta di relazioni. Le tre lettere che Le sono proprie [cio¢ proprie della Presenza divinal
cioe 'alif, la zay e la lam, stanno a significare la negazione della primita (awwaliyya), cio¢
eternita (azal) (*%), e gli elementi semplici di queste lettere hanno lo stesso numero [di sfere]
(¥). Quanto sono meravigliose le realta essenziali per chi si sofferma su di esse. Essa [la
scienza delle lettere]| afferma la trascendenza [di Allah] in cio che I’altro ignora e che 1 petti
di coloro che sono ignoranti di Lui [o di essa] non possono contenere. Nel libro sopra citato
abbiamo parlato anche della corrispondenza tra queste lettere e la Presenza divina.

Analogamente, anche alla Presenza umana risultano in proprio tre di queste lettere come
alla Presenza divina, e quindi il loro numero coincide, ma esse sono in questo caso la nin,
la sad e la dad. La Presenza umana si differenzia dunque da quella divina sotto 1’aspetto
sostanziale [delle lettere]: in effetti la servitu (‘wbiidiyya) non puo essere associata alla Signoria
nelle realta essenziale per le quali [il Signore] ¢ Dio, cosi come il servitore, per mezzo delle
realta essenziali sue proprie, ¢ “colui nei cui confronti Dio ¢ Dio (al-ma’luh)”. Per il fatto
di essere stato creato sulla Sua forma, tuttavia, [il servitore] ¢ caratterizzato da tre lettere
come Lui. Se essi condividessero le stesse realta essenziali non vi sarebbe che solo Dio o solo
servitore, cio¢ un’unica entita, il che non ¢ ammissibile (**).

E quindi necessario che le realta essenziali siano distinte, anche se fossero relative ad un’unica
entita: per questo Egli si distingue dagli uomini per la Sua primordialita (gidam), cosi come

82 Le tre lettere costitutive del nome azal sono appunto alif; la zay e la lam.

83 Questa precisazione, non presente nel testo, si impone perché il numero degli elementi semplici di
queste tre lettere ¢ diverso, avendone sei 'alif e cinque la zay e la lam.

84 In realta nelle Futihat Ibn ‘Arabi afferma decine di volte che ’Entita ¢ unica o una, ma si tratta di
un punto di vista superiore a quello della dualita Dio-servitore.
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essi si distinguono da Lui per la loro contingenza (hudit) (**). Non si puo 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 ¢ unica (*%), eterna con I’eterno, contingente con il contingente.
Le due Presenze hanno in comune 1l fatto che ciascuna di esse ¢ intelligibile grazie a tre realta
essenziali: essenza, attributo e legame tra attributo e cio che ne ¢ qualificato. Sennonché il
servitore ha tre stati (ehwal): una condizione (hala) con se stesso esclusivamente, cio¢ 'istante
in cut 1l suo cuore ¢ in sonno rispetto ad ogni altra cosa, una condizione con Allah ed infine
una condizione con il Mondo.

I1 Creatore, Gloria a Lui, si differenzia da noi in cio che abbiamo menzionato perché non
ha che due stati: uno stato per Se stesso ed uno stato per la Sua manifestazione. Non c’¢
essere sopra di Lui, si che Egli, sia Egli esaltato, abbia un’attribuzione che lo colleghi ad esso.
Ma questo ¢ un oceano tale che se ci immergessimo in esso risulterebbero cose che non ¢
possibile ascoltare. Noi abbiamo menzionato la correlazione tra la nin, la sad e la dad, che
appartengono all'uomo, e tra 'alif; la zay e la lam, che appartengono alla Presenza divina, nel
Libro degli inizi e delle mete, anche se le lettere della Presenza divina derivano da sette sfere e
quelle della Presenza umana da otto sfere: cio invero non contraddice la correlazione, per la
distinzione di Dio (al-ilah) e di “colui nei cui confronti Dio ¢ Dio (al-ma’luh)”.

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

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

85 Da un punto di vista temporale 1 termini gidam e hudit significano rispettivamente antichita o an-
zianita e novita.

86 Nel cap. 558 [IV 311.28] Ibn ‘Arabi afferma: “Tu sei il sapiente ed Egli ¢ il Sapiente, ma tu sei
contingente e l’attribuzione della scienza a te ¢ contingente, mentre Egli ¢ primordiale e lattribuzio-
ne della Scienza a Lui ¢ primordiale. La Scienza ¢ una in se stessa, ed ¢ caratterizzata dall’attributo
di colui che ¢ descritto da essa”, e nel Libro della conoscenza aggiunge: “Per noi la scienza contingente
(muhdath) ¢ unica ed 1o non sostengo che per ogni oggetto vi sia una scienza, in quanto riguardo ad
essa non pongo come condizione la connessione con tutti 1 suoi oggetti. [La scienza] ¢ un significato
che implica solo la virtualita di connettersi e quando viene attribuita al Vero Gli viene attribuita come
connessa all’infinita degli oggetti della Scienza per evitare di far sussistere in Lui un’ignoranza di cio
che ¢ possibile sapere, che per Allah ¢ impossibile. Noi sosteniamo la sua unicita [cio¢ della scienza
contingente| poiché se per ogni oggetto vi fosse una scienza, essendo gli oggetti infiniti, e ['uomo]
avesse scienza di essi sussisterebbero in lui infinite scienze, ma ¢ impossibile che I'infinito entri nell’e-
sistenza e quindi l'esistenza di infinite scienze ¢ impossibile”.
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con la nin scritta, posto all’inizio del suo tracciato (*), ¢ il luogo ove fa fulcro I'alif intelligibile,
che determina il diametro della circonferenza; il punto finale con il quale si interrompe e
conclude 1l tracciato della nin costituisce la “testa’ di questa alif intelligibile ed immaginabile.
Supponiamo ora che I’alif si alzi dalla sua posizione allungata [poggiante sui due estremi della
semicirconferenza inferiore della nin]: essa si fissera per te sulla nin ed apparira cosi la lettera
lam. La meta della nan rappresenta la zay, e cosi, insieme all’esistenza dell’alif menzionata [e
della lam], la nin, secondo questa interpretazione, ti fornisce l’eternita (azal/) umana, come
Valif; 1a zay e la lam te la forniscono nei riguardi [34] del Vero.

Sennonché, nel Vero l'eternita ¢ apparente, in quanto Egli ¢ per Sua Essenza eterno,
senza nulla che Lo preceda o che inauguri la Sua Esistenza nella Sua Essenza, senza alcun
dubbio. Uno di coloro che hanno realizzato ha parlato dell'uomo eterno (al-insan al-azali) (**),
collegando cosi 'uomo all’eternita, ma nell'uomo I’eternita ¢ nascosta ed ignorata, poiché
I’eternita non ¢ apparente nella sua essenza. Tuttavia ¢ corretto parlare per lui di eternita per
uno degli aspetti della sua esistenza; il termine esistenza (wugiid) si applica in effetti a quattro
gradi: I'esistenza nella mente, I’esistenza nell’entita [o individuale, come nel caso dell'uomo],
I’esistenza nella parola e I’esistenza nella scrittura, e di cio parleremo in questo libro, se Allah
vorra. (%)

Per’aspetto della sua esistenza secondo la Sua forma, su cui ¢ stato esistenziato nella sua entita
nella Scienza primordiale ed eterna, che ¢ correlata a lui nello stato della sua immutabilita
(tubit), anche [I'uomo] esiste eternamente. Come 'uomo [esiste] per la sollecitudine della
Scienza [eterna] correlata con lui, cosil’accidente ¢ sottoposto alla condizione spaziale a causa
della sua inerenza alla sostanza e diventa cosi “localizzato” per via di dipendenza. Per questo
I'eternita ¢ nascosta in lui, ed anche per le sue realta essenziali eterne, separate dalla forma
specifica intelligibile che ammette sia I’eternita che la contingenza, come abbiamo spiegato
nel Libro sulla produzione dei cerchi e delle tavole (*°). Guarda in esso e troverai questa questione
sviluppata in dettaglio, ma ne parleremo ancora in questo libro quando se ne presentera la
necessita. La manifestazione di cio che abbiamo detto a proposito del segreto dell’eternita
nella nan ¢ anche piu completa e perfetta nella sad e nella dad, per I'esistenza di un cerchio

87 Non st tratta quindi del punto posto sopra alla parte semicircolare della nin, bensi del punto con
cul inizia il tracciato di essa.

88 Questa espressione ricorre solo in questo punto delle Futihat.

89 Ibn ‘Arabi ritornera sull’argomento nel cap. 177 [II 309.22] e nel cap. 558 [IV 315.21]. Nella se-

conda redazione si trova un accenno ai quattro gradi dell’esistenza anche nell’Introduzione [I 45.33],
ma tale brano, che fa parte del Credo dell’élite, non era presente nella prima redazione.

90 Cfr. le pag. 49-50 della traduzione pubblicata nel N. 5 della rivista £/ Azufre Rojo, Murcia, 2018,
ove ¢ anche questione dei quattro gradi dell’esistenza.
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completo (*"). Cosi le realta essenziali dell’alif; della zay e della lam, che appartengono al Vero,
si riconducono a quelle della nin, della sad e della dad, che appartengono al servitore. Quindi
il Vero si trova qui ad essere caratterizzato dai segreti che ci ha vietato di svelare net libri, ma
colui che li conosce puo esporli a coloro che ne sono degni per la loro scienza e per la fonte
a cui s1 abbeverano o a coloro che hanno la remissione piu completa; cio ¢ vietato per tutti
coloro che non appartengono a queste due categorie. Verifica cio che abbiamo menzionato e
spiegato: ti appariranno allora delle meraviglie la cui bellezza abbaglia le intelligenze.

Agli Angeli restano cosi le rimanenti lettere dell’alfabeto, cio¢ 18 lettere: la ba’, la gim, la dal, la
ha’, la waw, la ha’, la ta’, 1a ya’, la kaf, la mim, 1a f@’, la gaf, la v@’, la ta@’, 1a t@°, 1a ha’, la dal e la za’.

Abbiamo gia detto che la Presenza umana ¢ comparabile alla Presenza divina, anzi esse
sono identiche nel comportare tre gradi: Mulk, Malakit ¢ Gabarit, ed ognuno di questi gradi si
divide in tre, per cui risulta il numero nove. Poi prendi il tre del mondo sensibile [cio¢ 1l Mulk]
e moltiplicalo per il sei, somma delle lettere della Presenza Divina e di quella umana, o ancora
per 1 sei giorni determinati concettualmente durante 1 quali il tre divino ha esistenziato il tre
degli esseri manifestati, ed otterrai il 18, cio¢ P’esistenza dell’Angelo [a cui corrispondono 18
lettere]. Procedi poi nella stessa maniera per quanto riguarda il Vero.

Al Vero spettano nove sfere per la proiezione (i/ga’) ed all'uomo nove sfere per la ricezione
(talagqt). Da ogni realta essenziale delle nove sfere divine si estendono delle fini realta (raga’q)
(%) verso le nove sfere del manifestato, e reciprocamente da queste delle fini realta tornano

91 Nella scrittura il corpo di queste due lettere ha una forma ellissoidale, riconducibile al cerchio.

92 Questo termine arabo, che ¢ il plurale di “ragiga” indica letteralmente qualcosa di fine, sottile,
delicato; nel tradurlo ho evitato Iaggettivo “sottile” per non generare confusione con il significato
che ha questo aggettivo nell’opera di Guénon. Sotto un certo aspetto tale termine equivale alle “cor-
rispondenze” che, nella terminologia adottata da Guénon, esistono tra gradi diversi d’esistenza o tra
stati diversi dell’essere. Nel cap.15, Ibn ‘Arabi riporta questa affermazione di un certo al-Kasib [I
157.14]: “Invero Allah ha posto tutta la scienza nelle sfere ed ha fatto dell'uomo la sintesi delle fini re-
alta (raga’iq = corrispondenze) di tutto il mondo. Dall’'uomo si estende una fine realta verso ogni cosa
del mondo, per mezzo di cui [si incanala] da quella cosa all'uomo cio che Allah ha posto in quella
cosa e che le ha affidato affinché la facesse pervenire a quell’'uomo; e per mezzo di quella fine realta
I'uomo conoscitore muove quella cosa a sua volonta. Non ¢’¢ in effetti nulla nel mondo che non abbia
un effetto sull’'uomo e su cui 'uvomo non abbia influenza” commentando poi che questo saggio aveva
ottenuto lo svelamento e la conoscenza delle fini realta e che esse sono simili ai raggi della luce. Nel
cap.357 precisa inoltre [III 260.6]: “Sappi che non c’¢ forma nel mondo inferiore che non abbia un
corrispondente nel mondo superiore. Le forme del mondo superiore preservano Iesistenza delle loro
simili nel mondo inferiore [...] Tra 1 due mondi vi sono fini realta che si estendono da ogni forma alla
sua simile, sicché esse sono connesse e non disgiunte. L’ascesa e la discesa hanno luogo lungo queste
fini realta, che sono cosi scale ascendenti e discendenti. Talvolta esse sono chiamate correlazioni
(munasabat)”.
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verso le sfere divine. Laddove queste realta si riuniscono, I’Angelo ¢ lui stesso questa riunione
e viene all’esistenza (hadata) una nuova realta (amr): quella realta aggiuntiva che viene
all’esistenza ¢ I’Angelo. Se [I’Angelo] vuole inclinarsi, con tutto il suo essere, verso uno di
questi insiemi di nove sfere, I’altro insieme lo attira: cosi egli va e viene dall’'uno all’altro.
Gabriele discende dalla Presenza del Vero verso il Profeta, su di lui la Pace, e la realta
essenziale dell’Angelo non ammette I'inclinazione (mayl), poiché egli ¢ creato per stare in
equilibrio (2 %idal) tra 1 due [insiemi di] nove. L'inclinazione ¢ una deviazione (in/rdf) e non c’¢
deviazione presso di lui, bensi egli va e viene tra il movimento discendente (mankisa: lett. “a
rovescio”) ed il movimento ascendente (mustagima: lett. “diritto”) (**), e questo [andirivieni] ¢
la fine realta (ragiga) stessa. Quando viene da lui [cio¢ ’Angelo dall’'uomo] ed egli ¢ mancante
(faqud: lett. “che non trova, che perde) il movimento ¢ discendente, sia essenzialmente che
accidentalmente; se viene da lui ed egli ¢ presente (wadid: lett. “che trova, che esiste”), il
movimento ¢ ascendente, accidentalmente, non essenzialmente; se egli [I’Angelo] riparte da
lui ed egli ¢ mancante, il movimento ¢ ascendente, sia essenzialmente che accidentalmente;
se egli riparte da lui, ed egli ¢ presente, il movimento ¢ discendente, accidentalmente, non
essenzialmente. Certamente rispetto al conoscitore il movimento ¢ sempre ascendente, mentre
rispetto all’adoratore ¢ sempre discendente. D1 questo parleremo all'interno di questo libro,
se Allah vuole, come pure del fatto che si contano solo tre tipi [di movimento]: discendente,
orizzontale ed ascendente (**). Questi sono punti misteriosi e sorprendenti.

Torniamo al nostro argomento. Invero le nove sfere sono sette: in effetti i mondo della
manifestazione sensibile ¢ in sé un mondo intermediario (barzah), e cio fa una sfera. Esso
ha un lato esteriore, e ci6 fa due sfere, ed un lato interiore, e cio fa tre sfere. Poi il mondo
del Gabarat [manifestazione sottile] ¢ in sé un mondo intermediario e fa uno, il che porta a
quattro sfere. Esso ha un lato esteriore che ¢ quello interiore del mondo della manifestazione
sensibile [Mulk], ed un lato interiore, che ¢ la quinta sfera. Infine i1l mondo del Malakiit
[manifestazione informale] ¢ anch’esso in s¢ un mondo intermediario, ed ¢ la sesta sfera.
Esso ha un lato esteriore, che ¢ quello interiore del mondo del éabamt, ed un lato interiore
che ¢ la settima sfera, e non c’¢ altro: questa ¢ la forma dell’eptade e dell’enneade (). Se si

93 Il movimento dell’Angelo avviene esclusivamente lungo I’asse verticale, mentre 1 gnn st muovono
esclusivamente su un piano orizzontale. Il termine “mustagim” significa letteralmente “diritto, retto”,
ma anche Guénon attribuisce a questo termine un senso verticale ed ascendente: cfr. Le symbolisme de
la Croix, cap. XXV, pag. 134, Les Editions Véga, Parigi, 1979.

94 Sul primo argomento non sono riuscito a trovare ulteriori riferimenti, mentre i tre tipi di movimen-

to sono menzionati anche nei capitoli 60 [I 294.8], 90 [II 170.20], 132 [I1 217.32] e 198 [1I 464.18].

95 La rappresentazione simbolica di questi tre mondi non ¢ in questo caso quella di tre sfere sovrap-
poste I'una all’altra, come quella riportata da René Guénon nell’articolo janua Celi, cap. LVIII di
Symboles de la Science sacrée, Gallimard, Parigi, 1986, bensi quella di tre sfere concentriche, analoga a
quella riportata da Dante nel Paradiso.
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prendono ora i tre [della manifestazione] e st moltiplicano per sette, si ottiene come risultato
ventuno. Togliendo 1 tre dell’'uomo, restano diciotto, cio¢ la stazione dell’Angelo, ed esse sono
le sfere da cui 'uomo riceve le ispirazioni (mawarid). Facciamo lo stesso per 1 tre divini: la loro
moltiplicazione per sette da come risultato le sfere da cui il Vero proietta sul Suo servitore
le cose che gli arrivano da Lui (waridat). Se le prendiamo dal lato divino parliamo delle
sfere della proiezione (ilga’), mentre se le prendiamo dal lato dell’'uomo, parliamo di sfere
della ricezione (talagqi). Se poi le prendiamo insieme, vi saranno nove [sfere] del Vero per la
proiezione e le altre nove per la ricezione, e dalla loro riunione viene all’esistenza I’Angelo.
Per questo il Vero ha esistenziato nove sfere, cioc¢ 1 sette Cieli, lo Sgabello (kursi) ed il Trono
(‘ars), e se preferisci, puoi dire la sfera degli astri (kawakib) e la stera senza stelle (al-falak al-
atlas): c10 ¢ corretto.
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Complemento (fatmim)

All'inizio di questa sezione abbiamo negato che il calore e I'umidita avessero una sfera
propria, ma non abbiamo menzionato il motivo di ci0. Ne accenneremo ora [33] in questo
capitolo, per completarne I’esposizione all'interno del libro, se Allah, sia Egli esaltato, vuole.
E dopo questo complemento menzioneremo in questo capitolo cio che ¢ caldo ed umido
delle lettere, poiché cio ¢ trascinato nel suo movimento di rotazione (dara bi-hi) da una sfera
diversa dalla sfera che abbiamo menzionato all’inizio di questo capitolo (*°). Sappi che il
calore e 'umidita costituiscono la vita naturale (7). Se questa avesse una sfera (*®), come gli
altri principi che rientrano nella mescolanza (mazga) [degli elementi], il ciclo di questa sfera
avrebbe una fine e cesserebbe il suo potere, come avviene nella vita accidentale, e la vita
naturale sarebbe allora annientata o trasferita. Ma la sua realta essenziale esige che essa non
sla annientata e quindi essa non ha una sfera propria. Per questo il Creatore, sia Egli esaltato,
ci ha comunicato che la dimora dell’aldila ¢ la vita (*) e che ogni cosa glorifica con la Sua

96 Si tratta delle sfere che danno esistenza agli organi in cui vengono articolati 1 suoni.

97 Nel cap. 71 [1610.11] Ibn ‘Arabi precisa: “La vita naturale nei corpi ¢ data dal vapore (bufar) del
sangue che ¢ generato dalla cottura (fabh) del fegato (kabad), che ¢ la dimora del sangue per il corpo.
Poi esso fluisce nei vasi sanguigni cosi come ’acqua scorre nei canali per irrigare il giardino per la vita
delle piante”, e nel cap. 355 [III 249.28] aggiunge: “Ed [Egli] ti ha circondato di aria, che ¢ la materia
della vita naturale, poiché ¢ calda e umida”. Inoltre, nel cap. 558 [IV 219.4] afferma: “Ed Allah ha
fatto dall’acqua ogni cosa vivente, ed ogni cosa ¢ vivente, poiché ogni cosa glorifica Allah con la Sua
lode, e la glorificazione non puo venire se non da un vivente. L’entita [manifestata] di ogni cosa deri-
va dall’acqua e dall’aria, financo ’animale acquatico, che muore quando si separa dall’acqua: la sua
vita non ¢ che per ’aria che si trova nell’acqua, in quanto essa ¢ composta [si tratta quindi dell’acqua
come corpo, non come elemento] e riceve I’aria per una relazione specifica, in quanto [I’aria] ¢ me-
scolata con I’acqua in una miscela per cui non si chiama aria, cosi come nell’aria composta c’¢ 'acqua
e per questo ¢ composta, ma ’acqua ¢ mescolata con essa in una miscela specifica, per la quale non
si chiama acqua. Poiché la vita dell’animale [acquatico] dipende dall’aria dell’acqua, egli muore per
la sua mancanza di quell’aria specifica. Analogamente ’animale terrestre quando annega nell’acqua
muore, poiché la sua vita dipende dall’aria con cui si ¢ combinata I’acqua, non dall’acqua con cui st
¢ combinata I’aria. Vi € poi un animale anfibio, che ¢ un animale intermedio che comprende [le due
classi|: egli ha una relazione con la ricezione delle due arie e vive dall’aria come vive il terrestre e
vive nell’acqua come vive I’acquatico, e per mezzo dell’aria la sua vita ha luogo in entrambe le sedi, e
l’acqua ¢ la sua radice nell’essere vivente. Quindi il nutrimento nel mondo degli elementi ¢ I’aria ed in
cio che di essa si trova in ogni cibo e bevanda. Per mezzo di essa ha luogo la vita di chi si nutre di essa
tra tutte le cose viventi, siano esse un vegetale, un minerale, un animale, un uomo o un jinn”. Anche
nella tradizione indu I’elemento che corrisponde alla vita, come condizione di esistenza, ¢ ’aria. Cfr.
René Guénon, Les conditions de Uexistence corporelle, in Mélanges, Gallimard, Parigi, 1976, pag. 131.

98 Altrove, come nel cap. 6 [I 119.10] Ibn ‘Arabi parla della Sfera della Vita, ma si tratta della Vita
eterna e non della vita naturale.

99 Riferimento a Cor. XXIX-64.
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lode ('). Divenne quindi la sfera della vita perpetua (abadiyya), e la vita eterna (azaliyya) la
estende, ed essa non ha una sfera tale che il suo ciclo si concluda. La vita eterna, essenziale
per il Vivente, non ammette cessazione, e la vita perpetua, determinata dalla vita eterna, non
ammette anch’essa cessazione. Non vedi che gli spiriti, essendo la vita essenziale per loro, non
ammettono mai la morte? La vita nei corpi ¢ invece accidentale ed ¢ 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, ¢ 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’oscurita. Cosi quando lo spirito si
diparte dal corpo per il mondo da cui ¢ venuto, la vita che si era diffusa da esso nel corpo
vivente lo segue, ed il corpo resta nella forma del minerale, per cio che 'occhio discerne, e
si dice: 1l tale ¢ morto! La realta essenziale dice invece che ¢ tornato alla sua origine: “Da
essa vi abbiamo creati, in essa vi faremo tornare e da essa vi faremo uscire un’altra volta”
(Cor. XX-55). Analogamente, lo spirito ritorna alla sua origine fino alla risuscitazione ed
alla resurrezione, allorché lo spirito si manifesta al corpo per via dell’amore ardente (‘59)
e le sue parti si ricongiungono, le sue membra si ricompongono per una vita molto sottile
e si ridestano per la formazione che ricavano dalla sollecitudine dello spirito. E quando la
struttura ¢ armoniosa ed ¢ ristabilita la configurazione terrena, lo spirito si manifesta ad esso
[corpo] per la fine realta (ragiga) di Israfil nella Tromba che circonda [ogni cosa] (as-sir al-
muhit), e la vita pervade le sue membra ed esso diventa una forma (safs) armoniosa, come lo
era la prima volta: “Poi verra sofliato in essa una seconda volta ed essi in piedi guarderanno”
(Cor. XXXIX-68), “La Terra brillera allora per la luce del suo Signore” (Cor. XXXIX-69),
“Come Egli vi ha tratto, cosi ritornerete” (Cor. VII-29), “Di: le fara rivivere Colui che le ha
create la prima volta” (Cor. XXXVI-79), “... o dannati, o beati” (cfr. Cor. XI-105).

Sappi che nella mescolanza (im#izag) di questi principi fondamentali (usal) vi sono delle
meraviglie. Il calore e la freddezza sono opposti e quindi non si mescolano, e poiché non si
mescolano non possono produrre nulla, cosi come 'umidita e la secchezza. L’opposto (didd)
dell’opposto si mescola solo con I'opposto dell’altro opposto e poiché essi sono quattro non
potranno mai generare piu di quattro [elementi]. Per questo sono opposti due a due, poiché
altrimenti la loro composizione supererebbe cio che comportano le loro realta essenziali; e
non ¢ ammesso che la composizione abbia origine da piu di quattro principi, poiché il quattro
comprende 1 principi fondamentali del numero. II tre, che ¢ compreso nel quattro, insieme
al quattro fa sette, ed il due, che ¢ anch’esso nel quattro, insieme a questo sette fa nove, e
I'uno che ¢ nel quattro, insieme a questo nove fa dieci. Componi poi il numero che vuoi, non
troverai numero che dia questo risultato al di fuori del quattro, cosi come non troverai numero
perfetto se non il sei, in quanto esso include la meta, il sesto ed il terzo. Il calore e la secchezza
si mescolarono e fu il fuoco; il calore e 'umidita [si mescolarono] e fu I’aria; la freddezza e

100 Riferimento a Cor. XVII-44.
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I'umidita [si mescolarono] e fu ’acqua; la freddezza e la secchezza [si mescolarono] e fu la
terra (twrab) ("). Osserva la generazione dell’aria dal calore e dall’'umidita, essa ¢ il soffio
(nafas) che anima la vita sensibile: essa [I’aria] muove ogni cosa con il suo soffio, I’acqua, la
terra (ard) ed il fuoco; e per il suo movimento st muovono le cose, poiché essa ¢ la vita ed il
movimento ¢ 'effetto della vita. Questi sono 1 quattro elementi (arkan) generati dalle matrici
prime (al-ummahat al-uwal). Sappi che queste matrici prime non hanno nelle cose composte
altro effetto che quello della loro realta essenziali, senza mescolanza. Cosi 1l riscaldamento
(tashin) proviene dal solo calore, come I’essicazione e la contrazione provengono dalla sola
secchezza. Quando vedi 1l fuoco seccare un luogo dall’acqua, non immaginarti che sia stato
il calore a farlo seccare, perché il fuoco ¢ composto di calore e secchezza, come abbiamo
detto prima: con il calore che ¢ in esso, il fuoco ha scaldato I’acqua ed ¢ per la secchezza che
ha avuto luogo I'essicazione. Cosi il rammollimento (talyin) non avviene che per I'umidita
ed 1l raffreddamento per la freddezza. Il calore scalda e la freddezza raffredda, 'umidita ha
proprieta emolliente e la secchezza essiccante.

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

Continuazione (wasl)

Le realta essenziali sono di due tipi: realta che esistono isolate, nella ragione, come la vita,
la scienza, la parola e la sensibilita, e realta che esistono in virtu della composizione, come il
cielo, il mondo, I'uomo e la pietra.

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

101 Nel cap. 306 [1II 26.29] Ibn ‘Arabi precisa che in realta le quattro qualita naturali sono presenti
in tutti gli elementi, ma in proporzioni diverse e che le due qualita che caratterizzano ciascun elemen-
to sono quelle prevalenti: da questo punto di vista cio che noi chiamiamo etere costituisce I’elemento
primordiale, in cui le quattro qualita sono in perfetto equilibrio. Nel caso delle lettere invece, il loro
essere caratterizzate da due qualita naturali ¢ esclusivo delle altre due, poiché all’inizio del testo ¢
affermato che: “Dal movimento delle altre 196 sfere sono esistenziati in particolare il calore e la sec-
chezza e nient’altro; da queste sfere sono esistenziate le lettere ba’, gim, dal, waw, zay, (@, ya’, kaf, lam,
mim, nin, sad, fa’, dad, qaf, ra’, sin, 1@, ta, dal, za’, sin.”. L'unica eccezione ¢ ’alif, che partecipa di tutte
e quattro le qualita naturali.
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strabiliante ed una faccenda ardua che ¢ proibito svelare perché non ¢ possibile sopportarla,
in quanto la ragione non la comprende, ma lo svelamento la rivela. Ne tacceremo dunque,
e forse vi accenneremo in seguito, in alcuni punti di questo nostro libro, rendendola
comprensibile al ricercatore intelligente.

Tuttavia dico: Colui che sceglie, Gloria a Lui, volle riunirle perché nella Sua Scienza era
prevista la creazione del mondo ed esse sono il fondamento della maggior parte di esso, o
il suo fondamento, se vuoi, e quindi le ha riunite. Esse non esistevano per loro stesse [nelle
loro entita], bensi Egli ha dato loro 'esistenza riunite (mu’allafa); [36] non ha dato quindi
loro l'esistenza separate (mufrada) per poi riunirle, poiché le loro realta essenziali non lo
ammettono. Egli ha dato I’esistenza alla forma, che equivale alla riunione di due di queste
realta essenziali, ed ¢ come se esse fossero esistenti in modo separato, poi venissero riunite
e per la loro riunione si manifestasse una realta essenziale che non c’era al momento della
separazione (infiraq). Invero le realta essenziali implicano che queste matrici non abbiano mai
una esistenza per se stesse, prima dell’esistenza delle forme composte a partire da esse.

Quando 1l Vero diede l'esistenza a queste forme, cio¢ I'acqua, il fuoco, l'aria e la terra,
Egli, Gloria a Lui, fece si che si tramutassero 'una nell’altra: il fuoco diventa aria e I’aria
fuoco, cosi come la #@’ si cambia in (@’ e la sin in sad ('*%). In effett, la sfera da cui sono state
esistenziate le matrici prime ¢ la stessa da cui sono state esistenziate queste lettere.

La sfera da cui ¢ stata esistenziata la terra ¢ quella da cui sono state esistenziate le lettere @,
@, &im, ad eccezione della sua “testa”, meta della base ricurva della lam, la “testa” della sa’,
due terzi della za’, la dal “secca”, la mim e la nan.

La sfera da cui ¢ stata esistenziata 'acqua ¢ quella da cui sono state esistenziate le lettere $in,
gayn, 1@, ha’, dad, la “testa” della ba’ ('), ’estensione del “corpo” della f@’, ad eccezione della
“testa”, la “testa” della ¢gaf ed una parte della sua base ricurva, e la meta inferiore del cerchio
della za’ col punto diacritico.

102 Le prime due lettere corrispondono rispettivamente alla terra ed all’acqua, mentre le ultime due
corrispondono rispettivamente al fuoco ed all’aria.

103 Cosi ¢ riportato nel manoscritto olografo della seconda redazione, con in margine la precisazio-
ne, scritta da una mano diversa dell’autore, “con un solo punto sotto”, mentre nei manoscritti Fatih
2735 e Bayazid 3743 silegge ya’. Poche righe dopo si legge che la 6@’ fa parte delle lettere esistenziale
dalla sfera da cui ¢ stato esistenziato il fuoco, cosi come il corpo della ya@’, mentre la testa della yz’ non
¢ menzionata nel manoscritto olografo.
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La sfera da cui ¢ stata esistenziata I’aria ¢ quella da cui sono state esistenziate I'ultima parte
della /@’, quella che chiude il suo cerchio, la “testa” della fa°, la curvatura della za’ che forma
un semicerchio, la meta superiore del cerchio della za’ con la sua asta, le lettere dal, ‘ayn, zay
(1, sad e waw.

La sfera da cui ¢ stato esistenziato il fuoco ¢ quella da cui sono state esistenziate le lettere

hamza, kaf, ba’, sin, ra’, la “testa” della gim, 1l corpo della ya’, con 1 due punti diacritici in basso,

ad esclusione della sua “testa”, il centro della lam, e il corpo della ¢af, senza la sua “testa” ('*®®).

Tutte queste lettere procedono dalla realta essenziale dell’alif ed essa ¢ la loro sfera sia secondo
lo spirito che secondo la percezione sensibile. Vi ¢ poi un quinto esistente che ¢ il fondamento
(asl) di questi elementi (arkan). In c10 vi € divergenza tra gli speculativi sostenitori della scienza

104 Nella sezione dedicata alle singole lettere, in tutte le edizioni, la za@y ¢ descritta come calda e secca,
ed 1l suo elemento ¢ il fuoco, non I’aria.

105 La distribuzione qui riportata delle lettere secondo le loro qualita naturali, in parte tramutate
dal trascinamento delle sfere degli organi vocali, ¢ diversa da quella riportata all’inizio del capitolo e
corrisponde invece a quella desumibile dalla sezione dedicata alle singole lettere, con I'unica eccezio-
ne della zay. Nel diagramma riportato nell’annesso 3 ho riassunto questa distribuzione mantenendo
la struttura del diagramma precedente, in modo da poter confrontare le due diverse distribuzioni. Il
primo diagramma si riferisce ai prototipi delle lettere, anteriormente alla loro manifestazione come
suoni articolati o come lettere scritte, mentre il secondo diagramma si riferisce alle lettere manifesta-
te vocalmente o per iscritto, tant’e che le loro qualita naturali sono modificate dal moto delle sfere
degli organi preposti alla articolazione dei suoni e che in alcune lettere le qualita sono differenti per
le diverse parti del suo “corpo” grafico, mentre nel primo diagramma questa diversita non sussiste.
Julian Cook ha rilevato che se nei dodici segni zodiacali disposti in cerchio si distribuiscono le 28
lettere dell’alfabeto arabo secondo I'ordine dell’abjad occidentale a partire dal segno dell’Ariete, 20
di queste lettere si trovano integralmente in uno dei segni mentre le restanti 8 sono a cavallo tra due
segni e le corrispondenze tra gli elementi [fuoco, terra, aria e acqua] dei segni e quelli delle lettere e
delle loro parti, nel caso delle lettere a cavallo tra due segni, sono esattamente quelle riportate nel tes-
to di Ibn ‘Arabi (comunicazione personale). Cio ¢ facilmente verificabile se nella nota figura circolare
riportata tra le pagine 23 e 24 dello studio di Titus Burckhardt, C/¢ spirituelle de Uastrologie musulmane
d’apres Mohyiddin Ibn Arabi, Arche, Milano, 1974, si sostituiscono le lettere generate dai Nomi divini
con quelle dell’alfabeto occidentale in senso antiorario. Nella tabella seguente questa ripartizione ¢
riprodotta in forma lineare: le lettere vanno da destra a sinistra, come nella scrittura araba.

Elemento Terra Fuoco Acqua Aria Terra Fuoco
Segno Vergine Leone Cancro Gemelli Toro Ariete
Leten | o | e [d]d] | 2]c]s5]s[effTecle]e-
Elemento Acqua Aria Terra Fuoco Acqua Aria
Segno Pesci Acquario Capricorno Sagittario Scorpione Bilancia
leten | | e | B]sJefofo]o]o|los|oa]ale]oe
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delle nature (‘tlm al-taba?’); il Saggio ('*°) menziona questa divergenza nelle “Ustuqussat” (')

senza apportare nulla didecisivo per colui che riflette su questa questione. lonon ho conoscenza
di ci6 per avere studiato la scienza delle nature presso 1 loro sostenitori, ma capito che uno
dei mieil compagni venne a trovarmi tenendo in mano questo libro, perché era occupato a
studiare medicina. Egli mi chiese di esporgli queste questioni per come le conoscevamo not,
cio¢ tramite lo svelamento e non la lettura e lo studio; st mise dunque a leggerlo ed io appresi
cosi di quella divergenza a cui ho fatto allusione, poiché altrimenti non avrei saputo che
qualcuno avesse al riguardo un punto di vista diverso. Per noi, in effetti, non c’¢ che la cosa
vera, qual ¢ in se stessa, senza divergenza. Il Vero, sia Egli esaltato, da cui apprendiamo le
scienze, avendo svuotato il cuore dal pensiero riflessivo e grazie alla predisposizione a ricevere
c10 che arriva da Lui (waridat), ¢ Colui che ci accorda la [conoscenza della] realta com’e nel
suo principio (asl), senza che questa conoscenza comporti una generalizzazione (i¢gmal) o lo
sconcerto (hayra). Noi conosciamo dunque le realta essenziali per come esse sono, che siano
isolate o prodotte dalla composizione [degli elementi], oppure che si tratti di realta essenziali
divine, e non abbiamo dubbio alcuno riguardo a queste realtd. E cosi che apprendiamo la
nostra scienza ed il Vero, Gloria a Lui, ¢ il nostro istruttore (mu @llim), in virtu di una eredita
profetica preservata, esente da ogni insufficienza, generalizzazione ed esteriorita.

Egli, sia esaltato, ha detto: “... e non gli abbiamo [al Profeta] insegnato la poesia, né essa
s1 addice a lui” (Cor. XXXVI-69), poiché la poesia ¢ il ricettacolo della generalizzazione,
delle espressioni simboliche, degli enigmi e dei messaggi allusivi (tawryya), cio¢ non abbiamo
espresso nulla per lui in forma simbolica, né parlato per enigmi, né gli abbiamo detto una
cosa per volerne dire un’altra, né abbiamo generalizzato per lui il discorso. “Invero esso
non ¢ che un ricordo (dikr)” (Cor. ibidem) di cio di cui ¢ stato testimone quando lo abbiamo
attratto a Noi, lo abbiamo reso assente a lui e lo abbiamo reso presente a Noi presso di Noi ed
eravamo “il suo udito e la sua vista”. Poi lo abbiamo fatto ritornare a voi affinché foste guidati
da lui nelle tenebre dellignoranza e dell’esistenza [in cui eravate immersi|, ed eravamo la sua
lingua con cui si rivolgeva a voi. Poi abbiamo fatto scendere su di lui un richiamo (mudakkur)
che gli ha fatto ricordare ci0 di cui era stato testimone ed esso ¢ un “ricordo” per lui di quello
“e un Corano” (Cor. tbidem), cioe una sintesi delle cose che ha contemplato presso di Noi,
“evidente” (Cor. ibidem), cio¢ manifesto per lui, grazie alla sua scienza dell’origine di cio che

106 Si tratta verosimilmente di Galeno (galinis), che scrisse un libro sugli elementi secondo Ippocrate,
tradotto in arabo da Hunayn ibn Ishaq [m. 260 H] ed edito nel 1986 da Muhammad Salim Salim,
al-Hay’a al-misriyya al-‘amma li-l-kitab, il Gairo, con il titolo Ritab galinis f7 l-ustaqassat ‘ala ra’y abqarat,
in cui sono esposte diverse teorie sul numero degli elementi. Ibn ‘Arabl menziona Galeno nel Kitab
muhadarat al-abray, a pag. 346 del secondo volume dell’edizione Dar Sadir, Beirut, senza data, e nel
Kitab al-isra@’, a pag. 93, dell’edizione curata da Su‘ad al-Hakim, Dandara, Beirut, 1988.

107 Questo termine ¢ la trasposizione araba del termine greco stotkheia, che per Aristotele designa 1
corpi elementari. Esso ricorre anche nel cap. 132 [II 218.26] e nel cap. 328 [III 107.6].



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

aveva contemplato e visto in quell’avvicinamento (fagrib) trascendente e santissimo che egli,
che Allah faccia scendere su di lui la Sua salat e la Pace, aveva ottenuto, per la quota (hazz)
[di scienza] che gli abbiamo assegnato in base alla purezza del ricettacolo, alla disposizione
ed al timor di Dio (taquwa).

Colui che sa che gli elementi naturali (faba” ‘) ed 1l mondo composto a partire da essi sono
in una situazione estrema di dipendenza (ifligar) e bisogno nei confronti di Allah, sia Egli
esaltato, per cio che concerne 'esistenza delle loro entita e la loro composizione, sa che [la
causa efficiente] sono le realta essenziali della Presenza Divina, cio¢ 1 Nomi piu belli e gli
Attributi sublimi, o, se preferisci, puoi dire [sa che essi sono] in proporzione a cio che danno
le loro realta essenziali. Abbiamo spiegato ampiamente questo argomento nel “Libro della

produzione delle tavole e dei cerchi™ (%)

e ne riparleremo in parte in questo libro. Questa ¢ la causa
(sabab) eterna delle cause, la quale non cessa di comporre le matrici e di generare le figlie.

Gloria a Lui, Gloria a Lui, 1l Creatore della Terra e dei Ciel.

Continuazione

E cosi finito il discorso, perseguito in questo libro, sulle lettere dal punto di vista di Colui che
impone la Legge e di coloro che vi sono sottoposti, della loro ripartizione secondo questa
distinzione, e del loro movimento nelle sfere sestuple (sudasiyya) (') raddoppiate, ed abbiamo
determinato gli anni del loro movimento ciclico in queste sfere, la quota del movimento di
queste sfere spettante alla Natura, ed 1 loro quattro gradi ripartiti in Colui che detta la Legge
e in coloro che vi sono sottoposti, secondo il livello di comprensione della maggioranza degli
uomini. E per questo le sfere dei loro elementi semplici sono di due specie.

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

108 Cfr. le pagine 80-87 della traduzione citata.

109 Non ¢ chiaro 1l significato di questa espressione. Il termine sudasiyya ricorre nelle Futithat solo nel
seguito di questo testo [pagina seguente della traduzione], ove significa “costituito da sei elementi
semplici”.
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Gli elementi [delle lettere] per coloro che hanno realizzato si suddividono in sei gradi (''?). Un
grado appartiene a Colui che impone la Legge, il Vero, ed ¢ la nin, che ¢ binaria (tuna’iyya).
In effetti, noi non conosciamo il Vero se non a partire da not stessi ed Egli ¢ il nostro adorato:
¢ per noi che Egli ¢ conosciuto in modo perfetto e per questo Gli appartiene la nan, che ¢
binaria, in quanto 1 suoi elementi sono due, la waw e Ualif L'alif si riferisce a Lui e la waw al
tuo significato e non c’¢ nell’esistenza altro che Allah e te, poiché tu sei il Califfo. Per questo
Ualif € universale (‘@mm) e la waw ¢ mista, come spiegheremo in questo capitolo.

Il ciclo specifico di questa alif; con cui percorre la sfera che tutto comprende, ¢ un ciclo
complessivo che percorre la sfera universale in 82000 anni, mentre la sfera della nan percorre
la sfera universale in 10000 anni, come spiegheremo in seguito in questo capitolo quando
parleremo singolarmente delle lettere e delle loro realta essenziali. I restanti gradi delle lettere
s1 ripartiscono secondo il numero dei [gradi] di esser1 sottoposti alla Legge.

Il secondo grado ¢ quello dell’'Uomo, il piu perfetto ed il pit universale degli esseri sottoposti
alla Legge dal punto di vista dell’esistenza; il piu completo (atamm) ed il piu equilibrato (aguwam)
dal punto di vista della creazione (halgan). A questo grado corrisponde una sola lettera, la mim
che ¢ ternaria in quanto 1 suoi elementi semplici sono tre: la ya’, Ualif e la hamza. D1 esse sara
questione nel seguito di questo capitolo, se Allah vuole.

110 Nella suddivisione delle lettere in sei gradi gli elementi semplici non sono piu le sfere ma le lettere
che costituiscono 1 nomi delle lettere che compongono il nome di una lettera, ad esclusione della let-
tera stessa: € il numero di questi elementi semplici a caratterizzare il grado di una lettera. Ad esempio
gli elementi semplici dell’alsf; il cui nome ¢ composto da alif, lam e fa’, sono la hamza, la ha’, la lam, la
zay, la f@’ e la mim, cioe la ha’, la mim e la zay di hamza, essendo 'alif iniziale hamzata, la lam e la mim
di lam, escludendo l'alif di prolungamento che non ¢ hamzata, e la fa’ e la hamza di fa’, escludendo
nuovamente ’alif di prolungamento, che ¢ il nome stesso della lettera. La mim che compare due volte
viene conteggiata una sola volta. L’esclusione del nome stesso della lettera dagli elementi semplici
non ¢ esplicitamente affermata da Ibn ‘Arabi, ma ¢ deducibile dagli esempi che riporta; vi ¢ tuttavia
un’eccezione, costituita dalla lettera fa@’, poiché tra gli elementi semplici di essa ¢ riportata la stessa
lettera fa’.
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Il terzo grado ¢ quello dei ginn, in senso generale, siano essi di luce [cioe gli Angeli] o di fuoco
[cioé 1 Ginn in senso stretto] (). Questo grado ¢ quaternario (') ed ha come lettere la gim,
la waw, la kaf e la gaf D1 esse sara questione nel seguito.

Il quarto ¢ quello degli animali (baha’im), che ¢ quinario: le sue lettere sono la dal «secca», la
2@, a sad «seccar, la ‘ayn «seccar, la dad, la sin «seccar, la dal, la gayn e 1a sm. (*'%) Di esse sara
questione nel seguito, se Allah vuole.

Il quinto ¢ quello dei vegetali (nabat): senario (sudasiyya), esso ha per lettere 'alif, la ha’ e 1a lam
(). Di esse sara questione nel seguito, se Allah vuole.

111 Per Ibn ‘Arabi, che peraltro si basa sul Corano, coloro che noi chiamiamo Ginn, cloe esseri appartenenti
alla modalita sottile del nostro mondo, sono denominati gann, mentre le espressioni arabe ginn e ginna possono
applicarsi sia ai Ginn che agli Angeli. Nel cap. 369 [IIT 367.10] egli precisa: “Allah, sia Egli esaltato, quando
creo gli spiriti luminosi ed ignet, cioe gli Angeli ed 1 Ginn (§ann), associo entrambi in una cosa, cioe il fatto che
essl sono nascosti agli occhi degli uomini, malgrado siano presenti con loro nelle assemblee e dovunque essi
siano. Allah invero ha posto tra essi e gli occhi degli uomini un velo invisibile (fzgab mastir), di modo che il velo ¢
invisibile da noi ed essi sono nascosti a noi dal velo, per cui noi non li vediamo se non quando essi vogliono ma-
nifestarsi a noi. Per questo Allah ha chiamato questi due gruppi di spiriti “¢nn”, cioé nascosti a noi, si che non
li vediamo. Egli ha detto riguardo agli Angeli, per cio che concerne coloro che sostengono che gli Angeli sono
le figlie di Allah: “essi stabiliscono tra Lui e gli Angeli (¢inna) una parentela” (Cor. XXXVII-158), intendendo
in questo caso con I'espressione ginna gli Angeli [...]. Dunque, poiché Allah ha associato gli Angeli ed 1 demoni
(Sayatin) nell’essere nascosti, ha chiamato il tutto “ginna” ed ha detto riguardo ai demoni: “..dal male del bisbi-
gliatore che si ritrae, colui che bisbiglia nei petti degli uomini, d’infra 1 Ginn e (¢nna) gli uomini” (Cor. CXIV-4 a
6), ove per “dinna” bisogna qui intendere 1 demonti; ed ha detto riguardo agli Angeli: “ed essi stabiliscono tra Lui
ed 1 ginna una parentela” (CGor. XXXVII-158) [...] Gli Angeli sono inviati da parte di Allah all’'uomo, garanti
per lui, custodi e scribi delle nostre azioni, mentre 1 demoni hanno potere sull’'uomo per ordine di Allah, quindi
anche esst sono inviati a noi da parte di Allah. Ed Egli ha detto di 7blzs, che era dei Ginn (cfr. Cor. XVIII-50),
cioe dei messaggeri,” ..e devio”, cioe usci “dall’ordine del suo Signore”, cio¢ era di coloro che sono nascosti agli
uomini, malgrado siano presenti a loro ed esst non li vedono, come gli Angeli. E poiché li ha resi compartecipi
nella missione, ha incluso /b/zs nell’ordine di prostrarsi assieme agli Angeli, ed ha detto: “e quando dicemmo agli
Angeli: prostratevi ad Adamo, esst si prostrarono salvo Iblis” (Cor. XVIII-50): quindi lo ha incluso nell’ordine
di prostrarsi e fu dunque vera ’eccezione e lo ha messo in accusativo per eccezione esclusiva e quindi lo ha
disgiunto dagli Angeli cosi come lo ha disgiunto da loro nella sua creazione dal fuoco”.

112 Quaternario non si riferisce al fatto che questo grado abbia quattro lettere, ma al fatto che le sue

lettere sono caratterizzate da quattro elementi semplici. La stessa osservazione si applica alle espres-
sioni quinario, senario e settenario.

113 Nel testo arabo alle lettere non qualificate come “secche” segue 'aggettivo mu gama, che vuol dire
“dotate di punti diacritici”: nella scrittura araba, ad esempio, la 7@’ e la za@y si distinguono solo per
il punto diacritico della seconda, per cui la prima ¢ data da un tratto “secco”, mentre la seconda ¢
accompagnata da un punto alla sommita del tratto.

114 Nella sezione dedicata alla lettera /am Ibn ‘Arabi elenca solo cinque elementi semplici ed attribu-
isce alla lettera il potere sugli animali, per cui il suo grado dovrebbe essere il quarto e non il quinto.
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Il sesto grado ¢ quello dei minerali (§amad): settenario, le sue lettere sono la ba’, 1a ha’, la ta@’, 1la
ya’ lafa’ (V) lara’, la (@’ la @’ 1a ha@ e la za’. Di esse sara questione nel seguito, se Allah vuole.

Lo scopo di questo libro ¢ di manifestare, a guisa di scintille (luma‘) e di allusioni brillanti,
alcuni segreti (asrar) dell’esistenza. Se dovessimo parlare apertamente dei misteri (sara’ur) di
queste lettere e di cio che implicano le loro realta essenziali, la mano [che scrive] sarebbe
presto esausta, il calamo spuntato e 'inchiostro esaurito. I fogli e le tavolette non potrebbero
contenerli, neppure si trattasse della “pergamena dispiegata (ragq mansir)” [cfr. Cor. LII-3].
Questi [misteri] fanno parte delle Parole di cui Allah, sia Egli esaltato, ha detto: “Se il mare
fosse inchiostro per [scrivere| le Parole del mio Signore, il mare si esaurirebbe prima che si
esauriscano le Parole del mio Signore, anche se apportassimo la stessa quantita di inchiostro”
(Cor. XVIII-109) e “Se tutti gli alberi che sono sulla Terra fossero dei calami e se il mare

fosse [di inchiostro] alimentato da altri sette mari, le Parole di Allah non sarebbero esaurite”
(Cor. XXXI-27).

Vi ¢ qui un segreto ed una allusione mirabile per chi vi presta attenzione ed approfondisce
il senso di queste Parole. Se queste scienze fossero il prodotto di una riflessione e di una
speculazione, I'vomo si ridurrebbe alla piu vicina intintura d’inchiostro [cio¢ a poche
Parole]. Ma le ispirazioni (mawand) provenienti dal Vero, sia Egli esaltato, si susseguono
ininterrottamente nel cuore del servitore. I Suoi spiriti pieni di bonta discendono su di lui
dal mondo del Suo Mistero (gayb) con la Sua Misericordia e con la Sua Scienza da preso
di Lui [cfr. Cor. XVIII-65]. I Vero dispensa ininterrottamente 1 Suoi doni ed il flusso della
Sua Grazia ¢ continuo; il ricettacolo (mahall) [cio¢ 1l cuore] ¢ sempre ricettivo, talora per
I'ignoranza, talora per la scienza. Se il servitore ¢ predisposto e si prepara, se purifica e lucida
lo specchio del suo cuore, ricevera il dono divino perpetuo e, in un istante, cio che dei lustri
non basterebbero a trasmettere, tanto questa sfera intelligibile ¢ vasta e questa sfera sensibile
¢ stretta.

Come potrebbe interrompersi cio di cui non si puo concepire né la fine né il limite ? Si tratta
di cio che Egli, Gloria a Lui, ha espresso chiaramente nel Suo ordine dato al Suo Inviato,
su di lui la Pace: “Di: Signore, fammi crescere in scienza” (Cor. XX-114).Cio che vuole
significare questo versetto ¢ ’accrescimento della scienza che si riferisce a Dio, affinché [egli]
s1 accresca nella conoscenza dell’Unita della molteplicita (tawhid al-katra), si accresca il suo
desiderio di lodarLo, ed accresca in Grazia per la sua lode, senza fine né interruzione. La
conferma di cio che abbiamo menzionato, cio¢ che gli venne ordinato ’accrescimento della
scienza dell’Unita e non di altro, ¢ il fatto che egli, che Allah faccia scendere su di lui la Sua
salat e la Pace, quando mangiava del cibo diceva: “Allahumma, dacci la benedizione in esso e

115 Tutte queste lettere hanno come elementi semplici 1 quattro elementi dell’alif ed 1 tre elementi
della kamza, escludendo cosi il nome stesso della lettera, con 'unica eccezione della fa’.
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dacci un nutrimento migliore di questo”, mentre quando beveva del latte diceva: “Allahumma,

dacci la benedizione in esso e daccene di piu” (')

,1n quanto gli era stato ordinato di chiedere di
piu. Egli, quando vedeva il latte, si ricordava del latte che aveva bevuto nella notte del Viaggio
notturno (zs7@”) e riguardo al quale Gabriele gli aveva detto: “Hai bevuto la natura primordiale
(fitra). Che Allah la faccia pervenire tramite te alla tua comunita” ('”). La natura primordiale
¢ la scienza dell’Unita 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.

E in questo senso che egli, che Allah faccia scendere su di lui la Sua salat ¢ la Pace, interpreto
il latte che aveva bevuto in sogno e del cui resto aveva gratificato ‘Umar. Gli fu chiesto:

118)Se non vi fosse

“Come lo interpreti, o Inviato di Allah?” ed egli rispose: “La scienza” (
una reale correlazione tra la scienza ed il latte, in modo universale (¢am: @), [la scienza] non
sarebbe apparsa nella sua forma [cio¢ del latte] nel mondo dell'immaginazione. Chi conosce

cio lo sa, chi lo ignora non lo sa.

Colui che apprende da Allah e non da se stesso, come potrebbe mai finire il suo discorso? Vi
¢ una grande differenza tra un autore che dice: “Un tale, Allah abbia Misericordia di lui, mi

19 ed uno che dice: “Il mio

ha riferito riguardo a un tale, Allah abbia Misericordia di lui” (
cuore mi ha riferito riguardo al mio Signore”. E se gia quest’ultimo ¢ piu elevato in grado, vi
¢ tuttavia una grande differenza tra lui e chi dice: “Il mio Signore mi ha riferito riguardo al
mio Signore”, cio¢ “Il mio Signore mi ha riferito di Se stesso”. In ci0 vi ¢ una sottile allusione:
il primo ¢ 1l Signore oggetto della credenza (al-mu tagad), 1l secondo ¢ il Signore che non ¢
soggetto a limitazioni; [il primo] ¢ con un intermediario (wasita) [cio¢ il credo, il secondo]
¢ senza intermediario [cio¢ diretto]. Questa ¢ la scienza che si attualizza nel cuore per la
contemplazione essenziale, e che da essa [contemplazione] straborda sul segreto (sir7), sullo

spirito e sull’anima.

Come si puo conoscere il modo d’essere (madhab) di colui che attinge a questa fonte (masrab)?
Non lo potrai conoscere finché non conoscerai Allah, ed Egli, sia Egli esaltato, non ¢
conoscibile sotto tutti gli aspetti, e cosi anche costui non ¢ conoscibile. La ragione non sa
dove egli sia, poiché 'oggetto della ragione [38] sono gli esseri (akwan), ma per costui non c’¢
essere, come ¢ stato detto:

116 Had# riportato da Abu Da’ud, XXV-21, at-Tirmidr, XLV-54, ¢ da Ibn Hanbal.
117 Hadit riportato da al-Buhari, LX-24, Muslim I-259 e 272, e da Ibn Hanbal.
118 Had#t riportato da al-Buhari, I11-22, LXII-6, XCI-15, 16 e 34, Muslim, XL.IV-16, e da ad-Darimi.

119 Reminiscenza della celebre frase di Abu Yazid: “Voi apprendete la vostra scienza morto da
morto, noi apprendiamo la nostra scienza dal Vivente che non muore”, citata da Ibn ‘Arabr all’ini-
zio della Introduzione.
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11 set manifestato a colut che hai fatto restare dopo la sua estinzione;

egli ¢ senza essere poiché sei Tu ad essere lui (fa kana bi-la kawn li-anna-ka kunta-hu) ('%)

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

%k ok sk sk ok

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

Che Allah guidi noi e voi ad un’opera buona che Egli gradisca da parte nostra.
Termina la 4* parte, e la lode spetta ad Allah.

&k sk sk sk

120 Questi versi ricorrono anche nel Ritab at-tadbirat al-ilahiyya, a pag. 272 dell’edizione pubblicata
dalla Ibn al-‘Arabi Foundation, 2013, nel Aitab al-hugub, a pag. 129 dell’edizione pubblicata nel pri-
mo volume delle Rasa’i/ edite dalla Ibn al-‘Arabi Foundation, 2013, nel Ritab al-azal, a pag. 289 delle
Rasa’il citate, e nel Kitab al-kutub, a pag. 22 dell’edizione pubblicata nel secondo volume delle Rasa’/

edite a Hyderabad nel 1948.
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Parte V
Nel Nome di Allah, il Misericordioso, il Glemente
Menzione di alcuni gradi delle lettere

[58.12] Sappi, che Allah ci assista, che le lettere sono una comunita i cui membri ricevono il
discorso [divino] e sono assoggettati all’osservanza delle norme (muhatabin wa mukallafin) (**').
Esse hanno degli Inviati che sono del loro stesso genere; essi, in quanto tali, hanno dei nomi che
conoscono solo coloro della nostra Via che hanno ricevuto lo svelamento. Il Mondo delle lettere
¢ 1l Mondo dal linguaggio piu eloquente e dall’esposizione piu chiara. Le lettere si ripartiscono

secondo le divisioni (agsam) del Mondo comunemente note; tra di esse si trovano ('%)

« il Mondo del Gabarit, secondo Abt Talib al-Makki ('%). Quanto a noi, lo chiamiamo il
Mondo dell’'ITmmensita (‘azama), e sono la ha’ e la hamza (***);

* il Mondo superiore o il Mondo del Malakat, e sono [le lettere] ha’, ha’, ‘ayn e gayn (**);

* il Mondo intermediario (al- @lam al-wasat), chiamato secondo noi e la maggior parte dei
nostri compagni il Mondo del éabzm?t, e sono [le lettere] (@, ta@’, gim, dal, dal, ra@’, zay, [ta’],

2@’y kaf, lam, niin, sad, dad, qaf, stn, Stin e Y@’ come consonante (sakiha = sana) ('*°);
121 Nel cap. 464 [IV 90.16] Ibn ‘Arabi precisa: “Sappi che non abbiamo suddiviso le lettere inten-
dendo tale suddivisione come metaforica, bensi secondo la realta essenziale, poiché per noi e per la
gente dello svelamento le lettere, cioe¢ le lettere parlate, scritte ed immaginate, fanno parte dell’insie-
me delle comunita. Le loro forme hanno degli spiriti che le governano, ed esse sono vive e parlanti;
esse glorificano Allah con la Sua lode ed obbediscono al loro Signore. Alcune di esse sono connesse

al Mondo del Malakiit, altre al Mondo del Gabaritt ed altre al Mondo del Mulk.

122 La distribuzione delle lettere nei diversi Mondi corrisponde alla suddivisione delle lettere in base
ai diversi punti anatomici di emissione (maharig) dei suoni ad esse corrispondenti. Secondo al-Halil,
morto nell’anno 175 dall’Egira e fondatore della lessicografia e della metrica araba, questi punti di
emissione sono in totale 17 ed interessano cinque parti del corpo: la cavita orale (dawf), la gola (halg), la
lingua (lzsan), le labbra (Safah), ed il naso (anf). Su questo argomento si puo consultare il libro di Dunja
Rasi¢ The written world of God, Anqa Publishing, Oxford, 2021, in particolare le pag.79-82.

123 Cfr. Qat al-qulib di Abu Talib al-Makki, Dar al-kutub al-ilmiyya, Beirut, 1996, pag. 447 del pri-
mo volume e pag. 99 e 138 del secondo volume.

124 La hamza ¢ la consonante che corrisponde nella scrittura all’afif, che ne rappresenta il sostegno
principale, e che ¢ passibile di tutte e tre le vocalizzazioni. Le due lettere di questo Mondo hanno
come punto di emissione la parte piu estrema della gola, cio¢ la laringe.

125 Le quattro lettere di questo Mondo sono quelle che hanno come punto di emissione le parti me-
diane e prossimali della gola, cio¢ la faringe ed il velo palatino.

126 Le diciotto lettere di questo Mondo sono quelle nella cui articolazione interviene la lingua; ho
posto tra parentesi la (@’ perché nelle due edizioni critiche della seconda redazione, come pure nei
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* il Mondo inferiore o Mondo del Regno e della Testimonianza (‘@lam al-mulk wa $-sahada)
e sono [le lettere] ba’, mim e waw come consonante ('*7);

* il Mondo in cui il sensibile st mescola con I'intermediario, cioe la lettera fa’

« il Mondo della commistione tra il Mondo intermediario del Gabaritt e quello del Malakit;
[esse sono] la kaf e la gaf e la commistione si situa a livello del grado. Ad esse si mescolano
sotto il profilo della qualita spirituale la ¢@’, la za’, la sad e la dad;

¢ il Mondo della commistione tra il Gvabcm?t, sede dell’Immensita, ed il Malakit, cioé la
lettera ha’;

* il Mondo che assomiglia al Mondo da parte nostra: esse sono le lettere di cui non si puo
dire né che esulino dal nostro Mondo, né che ne facciano parte, e sono 'alif, la waw e la
@’ in quanto lettere deboli ('**).

Tutte queste lettere sono dei Mondi. Ciascuno di essi riceve un Inviato del suo stesso genere
ed una Legge divina per mezzo della quale 1 suoi membri sono assoggettati all’adorazione.
Essi hanno modalita sottili e grossolane. Da parte del discorso divino ricevono solo ordini e
non interdizioni.

Tra le lettere si distinguono il comune (‘@mma), I'élite (hassa), 'élite dell’élite e la pura
quintessenza dell’élite dell’élite ('%7).

* Le lettere comuni sono la gim, la dad, la ha’, 1a dal, la gayn e la sin (°);

* I’¢lite dell’élite ¢ costituita dalle lettere: alif ya’, ba’, sin, kaf, ta’, qaf, ta’, waw, sad, ha’, nin,
lam, ayn [e ha’] ("N,

manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 manca. Nella sezione dedicata alla lettera {@’ [I 70.18] Ibn
‘Arabi afferma comunque che essa fa parte del Mondo del Gabarit.

127 Le tre lettere [sonore] di questo Mondo, insieme alla f@’ [sorda] del Mondo successivo, sono
quelle che hanno come punto di emissione le labbra, cio¢ sono suoni labiali.

128 Le tre lettere di questo Mondo sono quelle che hanno come punto di emissione il cavo orale,
senza altre articolazioni.

129 Come verra spiegato nel seguito del testo, la suddivisione gerarchica delle lettere corrisponde
al ruolo che esse svolgono nel Testo sacro, cioe nel Corano. Nella descrizione delle suddivisioni non
e riportata la quintessenza dell’élite dell’élite, che invece compare nell’elenco dettagliato che segue.

130 Queste lettere sono quelle che non si trovano mai all’inizio o alla fine di una Sura, né fanno parte

delle lettere isolate iniziali e neppure della basmala.

131 Queste lettere sono quelle che si trovano all’inizio delle Sure, dopo la basmala. La lettera posta tra
parentesi quadra non compare in questo elenco, ma ¢ inclusa successivamente nel paragrafo in cui
Ibn‘Arabi spiega il significato di questo gruppo di lettere [I 82.33].
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la quintessenza dell’élite dell’élite ¢ la ba’ (**%);

» I”¢élite che supera il comune di un grado ¢ costituita dalle lettere iniziali delle Sare, come
alif-lam-mim e alyf-lam-mim-sad, in numero di quattordici: alyf lam, mim, sad, 1@, kaf, ha’,
Va’, ‘ayn, (@, sin, ha’, qaf e nan;

* la pura quintessenza dell’élite dell’élite, che ¢ costituita dalle [lettere| nin, mim, ra’, ba’,
dal, zay, alif, 1@, ya’, waw, ha’, za@’, @, lam, f@’ e sin ('*%);

* il Mondo inviato (al- @lam al-mursal), cioe [le lettere] gim, ha’, ha’ e kaf,

* il Mondo che ¢ collegato ad Allah ed a cui sono collegate le creature, cioe¢ [le lettere]| alif
dal, dal, 1@, zay e waw (***); esse rappresentano il Mondo della Santificazione (faqdis) tra
le lettere cherubiniche;

* il Mondo [delle lettere] in cui prevale la caratterizzazione (lahallug) per mezzo degli
Attributi del Vero, cioe [le lettere] (@, t@’, ha’, dal, zay, za’, nin, dad, gayn, qdaf, Sin e fa’ (**)
per gli Uomini delle luci (");

* il Mondo [delle lettere] in cui prevale la realizzazione (tahaqquq) cioe le [lettere] ba’ e fa’
per gli Uomini dei segreti ('*), come pure la gim;

132 La ba’ ¢ la lettera iniziale del Corano, come pure della Zorah.

133 Queste lettere sono quelle che si trovano alla fine delle Stre. Nella Tabella seguente ¢ riportata
la distribuzione delle lettere nelle varie classi gerarchiche:

Lettere Ua | U o B) D) K a ¢ z z & & « )
Isolate ° o ° ° °
Iniziali ° ° ° ° ° °
Finali ° ° ° ° ° ° °
Basmala ° ° ° ° °
Lettere s K A O e Jd | a ) ¢ & s L Ua
Isolate ° ° ° ° ° ° ° °
Iniziali ° ° ° ° ° ° ° ° °

Finali ° ° ° ° ° ° ° ° °
Basmala ° ° ° ° °

134 Queste sei lettere sono quelle che nella scrittura araba non si legano alle seguenti.

135 Tutte queste lettere sono caratterizzate nella scrittura da uno o piu punti diacritici posti al di
sopra del corpo della lettera.

136 Questa specificazione non riguarda tutte le lettere di questo gruppo, ma solo la f@°, che nell’alfa-
beto orientale € scritta con un punto posta al di sopra del corpo della lettera. Come si vedra in seguito
I’espressione Uomini delle luci si riferisce a coloro che usano I’alfabeto orientale.

137 L’espressione Uomini dei segreti si riferisce a coloro che usano I’alfabeto occidentale, in cui la f@’
¢ scritta con un punto posto al di sotto del corpo della lettera. Le lettere di questo gruppo sono quindi
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* il Mondo [delle lettere] che hanno realizzato la stazione dell’unificazione (ittihad) (***),
cioe le [lettere] alif ha’, dal (**°), ra’, t@’, kaf lam, [59] mim, sad, ayn, sin, ha’ e la waw.
Sennonché 1o sostengo che esse sono distribuite in due stazioni, nell’unificazione, una
elevata e l'altra suprema. Quella elevata ¢ costituita dalle [lettere] alif kaf, mim, ayn e sin,

mentre la suprema da quelle che restano;

* infine 1l Mondo [delle lettere] le cui nature sono miste (al- @lam al-muntazig al-taba ?’), cioe
le [lettere] gim, ha’, ya’, lam, fa’, qaf, ha’ e za’.

I generi (agnas) dei1 Mondi delle lettere sono quattro: un genere singolo, cio¢ 'alyf, la kaf, la

140): un genere doppio, come la dal e la dal (**")

lam, la mim, la ha’, la nan e la waw ( ; un genere
triplo come la gim, la ha’ e la ha’ (***); e un genere quadruplo, come la ba’, 1a t@’, la (@’ e la ya’
nel mezzo della parola, ed anche la nan ('*); se pero non consideri [queste ultime due] allora

la b@’, 1a (@’ e la t@’ faranno parte del genere triplo e decadra il genere quadruplo.

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

quelle caratterizzate dalla presenza di un solo punto inferiore.

138 Nel cap. 73, questione CLIII [II 130.11] Ibn ‘Arabi precisa: “L'unificazione consiste nel fatto che
due essenze diventano un’unica essenza (dat), sia essa servitore o Signore; non puo esservi unificazione
che nel dominio dei numeri o in quello della Natura e si tratta di uno stato (kal)”.

139 Le prime tre lettere di questo gruppo sono quelle con cui si scrive in nome afad, uno.

140 Si tratta delle lettere il cui corpo, nella scrittura, non ¢ condiviso con altre lettere; nel caso della
nun cio vale per la sua posizione isolata, mentre quando ¢ in posizione iniziale, intermedia e finale
ed ¢ legata alle lettere che la seguono o che la precedono il suo corpo nella scrittura ¢ condiviso con
altre lettere.

141 Si tratta delle lettere il cui corpo, nella scrittura, ¢ condiviso con un’altra lettera, dalla quale si
distingue per la presenza o assenza di un punto diacritico aggiuntivo, come appunto la dal e la dal, la
ra’ela zay, la ta’ e la za’, la sad e la dad, e la fa’ e la qaf quando non sono isolate.

142 Si tratta delle lettere 1l cui corpo, nella scrittura, & condiviso con altre due lettere, dalle quali st
distingue per la presenza o assenza di uno o piu punti diacritici aggiuntivi.

143 Per la ya’ e per la nan ci0 si applica solo quando esse non sono isolate.

144 In arabo Pespressione “linguaggio dello stato (&san al-hal)” serve ad indicare delle modalita di
espressione che non sono verbali; la situazione dell’indigente che seduto e silenzioso porge la mano
per chiedere I’elemosina ¢ un esempio di questo linguaggio.
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Ho menzionato che avrei parlato di alcune di esse ed ho considerato dunque su quale tra
questi Mondi ampliare il discorso piu che sugli altri, ed abbiamo trovato che era il Mondo
dell’¢lite (al- alam al-muhtass), 11 Mondo delle lettere iniziali delle Sure, dal senso ignoto, come
alif-lam-mim della [Sura] della Vacca, alif-lam-mim-sad della [Sura] di Giuseppe [XII] e delle
altre sue sorelle [ XI, XIV, XV].

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

Questa nostra opera, come altre mie opere, non ¢ analoga alle opere di altri autori, ed in essa
noi non procediamo come loro. Ogni autore ¢ soggetto alla sua libera scelta (4t2yar), anche
se ¢ costretto nella sua scelta o soggetto alla scienza che egli trasmette in modo specifico. Egli
proietta (yulgz) cio che vuole e trattiene cio che vuole, o proietta cio che gli apporta la scienza
e c10 che gli impone la questione che egli vuole trattare, finché non ne mette in evidenza il
nocciolo. Noi, nelle nostre opere, non siamo in questa condizione: nel nostro caso si tratta
di cuori che stanno assiduamente attaccati alla porta della Presenza divina, che vigilano
su tutto cio che la porta, schiudendosi, lascia filtrare, poveri e privi di ogni scienza. Se in
questa stazione venissero interrogati su qualcosa essi non sentirebbero, avendo sospeso ogni
percezione sensibile. Ogni qualvolta si manifesta loro, da dietro quel velo, un ordine essi st
affrettano ad eseguirlo e lo mettono per iscritto conformemente a quanto ¢ stato definito loro
nell’ordine. Talvolta proiettano la cosa [ordinata] verso ci0 che non ¢ del suo genere, secondo
I’abitudine, la riflessione speculativa e cio che apporta la scienza esteriore e la correlazione
esteriore per 1 sapienti, e cio per una correlazione nascosta di cui ha coscienza solo la Gente
dello svelamento. Ma a noi succede qualcosa di ancora piu strano: vengono talora proiettate
verso questo cuore delle cose che gli viene ordinato di trasmettere, anche se in quel momento
non le conosce, poiché rilevano di una saggezza divina che sfugge alle creature. Per questo
chiunque componga un’opera per ispirazione divina (¢/ga’) non ¢ tenuto ad avere la scienza
del soggetto di cui parla; egli, conformemente a cio che viene proiettato in lui, puo introdurvi
ci0 che sembrera di un altro ordine per quanto concerne la scienza dell’ascoltatore ordinario,
ma per noti st tratta certamente dello stesso soggetto, per un aspetto che non conoscono altri
che noi, come nel caso della colomba e del corvo che stavano insieme perché entrambi storpi.
Poiché mi ¢ stata data autorizzazione (idn) di trascrivere cio che sto per proiettare dopo di
questo, ¢ necessario che lo faccia.
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Continuazione

[E il momento] di parlare di queste lettere specifiche dal senso ignoto, riguardo al numero
delle loro lettere che si ripetono ed al numero delle loro lettere che non si ripetono, al loro
insieme nelle Sure, al loro essere singole, come la sad, la gaf e la nin, al loro essere accoppiate
come 1in (a-sin, ta-ha’ e le loro sorelle, e al loro riunirsi in gruppi di tre fino a cinque lettere,
legate e non legate, e non piu di quello. [Parleremo inoltre del] perché alcune silegano ed altre
non si legano; perché [il termine| Sure ha come iniziale la sin e non la sad; perché ¢ ignoto il
significato di queste lettere ai sapienti dell’esteriore ed allo svelamento della Gente degli stati
spirituali, e di altro che abbiamo menzionato nel “Libro della riunione e della suddivisione riguardo
alla conoscenza dei significati della Rivelazione (kitab al-gam ‘wa t-tafstl fi ma Tifat ma an? at-tanzil)” (*9).
Parliamo dunque con la benedizione (baraka) di Allah, “ed Allah dice il vero e guida sul retto
sentiero” (Cor. XXXIII-4).

Sappi che per quanto concerne gli inizi (mabadr) delle Sure (suwar, con la sin) dal senso ignoto,
solo la Gente delle forme (suwar, con la sad) intelligibili conosce le loro realta essenziali (**).

145 Si tratta del commento al Corano redatto, in 64 volumi, da Ibn ‘Arabt e che secondo quanto
egli stesso afferma nella sua [gaza si arresta al versetto 59 della Stra XVIII. Malgrado le dimensioni
dell’opera non ¢ rimasta alcuna traccia “pubblica” di essa, ma non si puo escludere che essa sia con-
servata in fondi “privati”.

146 In arabo, come in ebraico, le lettre dell’alfabeto hanno ciascuna un valore numerico, costituito
dalle unita dall’l al 9, dalle decine dal 10 al 90, dalle centinaia dal 100 al 900 ed dal 1000. La succes-
sione dei valori numerici non corrisponde all’ordine dell’alfabeto usato nei lessici attuali, che si basa
sulle caratteristiche delle lettere scritte, mentre nei primi lessici si basava sulla sequenza dei punti di
emissione dei suoni delle lettere. Le lettere arabe vengono tradizionalmente distribuite, nell’ordine
del loro valore numerico, in una serie di otto nomi, che René Guénon riporta nel suo articolo su
“L’angelologia dell’alfabeto arabo” [cap. VI di Apercus sur Iésotérisme islamique et le Taoisme, Gallimard, Parigi,
1973], secondo 'ordinamento orientale; vi ¢ anche, infatti, un ordinamento occidentale, in uso nel
Magreb, in cui il V, il VI e I'VIII nome sono diversi per il diverso valore numerico attribuito ad alcune
lettere. Per Ibn ‘Arabi il primo ordinamento ¢ quello della Gente delle luci, mentre il secondo, che
egli adotta, ¢ quello della Gente dei segreti. Ora, il valore numerico della siz nell’ordinamento orien-
tale, cioe 60, ¢ lo stesso che ha la s@d nell’ordinamento occidentale, e vi € apparentemente una stretta
relazione fra le parole arabe che si differenziano solo per lettere che hanno lo stesso valore numerico
nei due ordinamenti. La relazione tra sira con la sin e siara con la sad ricorre in effetti anche in altri
punti dell’opera di Ibn ‘Arabi; nei versi iniziali del cap. 99 [II 183.3], dedicato alla stazione spirituale
del sonno (rawm), egli scrive: “Invero immaginazione (hayal) ha regime (hukm) ed autorita sulle due esistenze,
[quella] i significato e [quella] in_forme (suwar) e non ¢ percepita se non nel sogno (manam), e non st manifestano
Jorme per essa nella Presenza delle Siire (suwar): la sua Presenza é caratlerizzata dalla sad, non dalla sin”; nel cap.
176 [1I 295.26] aggiunge: “Quando la morte si presenta ad essi [gli iniziati], Allah sia soddisfatto di
loro, essi avranno necessariamente la contemplazione di 12 forme (suwar), che vedranno tutte o solo
in parte [...] Sarebbe pit opportuno che questo [termine| “suwar” fosse con la sin e non con la sad,
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Poi [il Legislatore] ha apposto [come iniziale] al [nome delle] Sure del Corano la sin, e
cio significa 'asservimento (fa abbud) legale. Si tratta dell’esterno (zahir) del muro (sir, con
la sin), in cui [si patisce] il castigo ('*)
delle lettere iniziali]. L'interno (batin) [del muro] ¢ con la sad [cioe siar con la sad] (**%) ed ¢ la

ed ¢ li che ha sede I'ignoranza di esse [cio¢ del senso

stazione della Misericordia, la quale non ¢ altro che la scienza delle loro realta essenziali, cioe
la dottrina dell’Unita (fawhid).

Egli, sia benedetto I’Altissimo, ha stabilito che fossero 29 Sure [ad iniziare con queste lettere
isolate] (") e [questo numero]| rappresenta la perfezione della forma (sira, con la sad): “E la
Luna, Noi I’abbiamo determinata in [28] mansioni” (Cor. XXXVI-39) e la 29* ¢ 1l Polo (qutb)
per mezzo del quale ¢ retta la sfera e che ¢ la causa della sua esistenza. [Il Polo in questione]
¢ la Sara “La famiglia di ‘Imran”, [che comincia con| “A&f~lam-mim, Allah [non c’¢ Dio se
non Lui, il Vivente, il Sussistente]” (Cor. III-1 e 2), e se non ci fosse quello gli [altri] 28 [inizi
con lettere dal senso ignoto] non avrebbero stabilita. Nel loro insieme, tenuto conto della
ripetizione delle lettere, esse sono 78 lettere. Otto ¢ la realta essenziale di “alcuni (bud)”; [1

poiché si tratta di dimore (manazil) [uno dei significati di suwar con la sin] di realta intellegibili (ma @ni)
[0 significati]; solo quando le realta intellegibili prendono corpo (tadassadat) e st manifestano in forme
(askal) e in misure (maqadir), assumono delle forme (suwar), poiché in questo caso la visione attestante
(Suhiid) ha luogo per mezzo della vista sensibile (basar) e la Presenza ¢ allora governata dalla modalita
immaginativa intermediaria (al-hayaliyya al-barzahiyya). La morte ed il sonno sono equivalenti per
quanto concerne ci0 verso culi si trasferiscono le realta intelligibili”.

147 Riferimento al versetto 13 della Stara LVII: “Ira loro [gli ipocriti ed 1 credenti] verra innalzato
un muro con una porta: all'interno vi sara la Misericordia e di fronte il castigo”.

148 1l termine sar, con la sad, ricorre dieci volte nel Corano (VI-73 e passim) ed € comunemente tra-
dotto come Tromba. Nel cap. 317 [III 66.16] Ibn ‘Arabi precisa: “[lo spirito] si manifesta (yatagalla)
secondo una delle forme (suwar) della Tromba (sar), che ¢ il barzah ed ¢ con la sad, plurale di forma
(s@ra) [...] Sappi che Allah ha dato I’esistenza alla Tromba (sir) sulla forma del corno (garn): essa venne
chiamata “sir”’, al modo in cui la cosa viene denominata col nome di un [altra] cosa se ¢ vicina ad essa
o se dipende da essa per una causa (sabab). Poiché questo corno ¢ la sede di tutte le forme interme-
diarie (barzahiyya) verso cui si trasferiscono gli spiriti dopo la morte, o durante il sonno in esso, venne
chiamato sar, plurale di s@ra [forma], e la sua forma (Sakl) ¢ quella di un corno la cui parte superiore
¢ ampia e la parte inferiore stretta”.

149 Per facilitare la comprensione del testo riporto nella tabella seguente il numero delle Stre e le
rispettive lettere iniziali.

XX XV XIv XIII XII VII 111

X1 X
S N N S N N N N
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Profeta], su di lui la Pace, ha detto: “La fede ha 70 ed alcuni [rami]” (") e queste lettere
sono appunto 78. Un servitore non puo perfezionare 1 segreti della fede finché non conosce
le realta essenziali di queste lettere nelle loro Sure rispettive.

Se dici: “[II senso di] “alcuni” ¢ ignoto nel linguaggio, poiché designa un numero da uno
a nove; come si puo dunque stabilire con certezza che sono otto?”, posso risponderti che
vi sono arrivato per via dello svelamento, e questa ¢ la via che [60] io seguo e la pietra
angolare su cui mi fondo in tutte le mie scienze. Posso pero farti intravedere uno squarcio di
cio dal punto di vista del valore numerico [delle lettere]. Anche se Abu l-Hakam ‘Abd as-
Salam ibn Barragan non lo ha menzionato dal nostro stesso punto di vista nel suo libro ('),
tuttavia lo ha menzionato, Allah abbia Misericordia di lui, dal punto di vista dell’astrologia,
celando 1l suo svelamento dietro questo velo, per mezzo della quale ha stabilito con certezza
la data della conquista di Gerusalemme nell’anno 583 [dall’Egira] (*?). Allo stesso modo, se
vorremo, ricorreremo allo svelamento, oppure, se vorremo, apporremo su di esso il velo del
calcolo numerico. Noi diciamo dunque che 1l termine “alcuni” che ricorre nella Sura ar-
Ram [XXX] (") significa otto. Prendi il valore numerico delle lettere alif-lam-mim secondo
il “[computo chiamato] gazm” piccolo (**), che fa otto, poi sommalo agli otto di “alcuni” ed

150 Hadit riportato da al-Buhari, II-3, Muslim, I-57 e 58, Abu Da’ud, V-4, at-Tirmidi, an-Nasa’1, Ibn
Magah, ad-Darimi, e da Ibn Hanbal.

151 Ibn Barragan, celebre sifi magrebino, compagno di Ibn al-‘Arif, venne condannato a morte dal
sultano almoravide, a cui si opponeva insieme a tutta la Scuola di Almeria, e convocato da Siviglia,
ove risiedeva, a Marrakes, vi mori nell’anno 536 dall’Egira. Scrisse un commento ai Nomi divini e
due commentari del Corano, ed ¢ ad uno di questi che st riferisce Ibn ‘Arabi.

152 Ibn Barragan predisse nell’anno 520 la conquista di Gerusalemme, avvenuta ad opera di Saladino
piu di 60 anni dopo. L’argomento ¢ oggetto dello studio di Jose Bellver /bn Barragan and Ibn Arabt on the
Prediction of the Capture of Ferusalem in 583 /1187 by Saladin, pubblicato in Arabica, 61 (2014), pag. 252-286.

153 “Abf~lam-mim. I Ram furono sconfitti (gulibat) nella terra piu vicina, ed essi, dopo la loro sconfitta,
saranno vittoriosi (sa-yaglibin) in alcuni anni [...]” (CGor. XXX-1 a 4).

154 1l termine arabo “gazm” significa letteralmente “taglio netto” e, tra le altre cose, indica il segno di
forma circolare che viene apposto sulla consonante finale di un verbo quando essa non ¢ vocalizzata,
cio¢ quando il verbo ¢ apocopato; lo stesso segno sulle consonanti intermedie di un nome o di un
verbo viene chiamato “sukin”, cio¢ quiescenza. L'uso di questo termine per indicare il computo del
valore numerico delle lettere non ¢ attestato nei lessici arabi e neppure nell’Enciclopedia dei termini
tecnici di at-Tahanawi. Ibn ‘Arabi ritorna su questa procedura di calcolo nel seguito del Capitolo [I
80.17], ove spiega che il gazm piccolo considera solo il valore numerico diverso da 0, cio¢ non con-
siderando le decine, le centinaia e le migliaia, per cui alif-lam-mim, che equivale a 1+30+40, risulta
1+3+4=8, mentre il gazm grande considera il valore completo delle lettere, e quindi nel caso in esame
da 71. Egli precisa inoltre che le due modalita di gazm devono sempre essere effettuate entrambe e
che 1 loro risultati vanno sommati.
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avrai come risultato 16; poi sottrai 'uno che corrisponde all’aif; in quanto base (uss) () [dei

numeri e delle lettere] e resta 15, che metti da parte. Poi ripeti I'operazione con il calcolo

]56)

del valore numerico (hsab al-gummal) (*°) grande, che ¢ il “dazm”, e moltiplica 71 per I’8 di

“alcuni” — considerando che si tratta di anni — ed otterrai 568. aggiungi a questo prodotto

1 15 che ti ho ingiunto di mettere da parte ed otterrai 583, che ¢ la data della conquista di

157>

Gerusalemme ("), secondo la lettura di chi recita: “I Ram vinsero (galabati-r-ram) [...] e

155 Questo termine ha diversi significati tecnici nell’ambito della matematica e dell’algebra araba,
ove tra |’altro indica anche I’esponente di una potenza. Una spiegazione di questa procedura di cal-
colo si puo trovare nell’articolo citato di Jose Bellver.

156 Questa espressione, talora tradotta come calcolo del cronogramma, indica una applicazione
divinatoria del calcolo del valore numerico delle lettere, basata su regole che Ibn ‘Arabi si limitera
ad accennare nel seguito del testo. Alcune di queste regole sono esposte nei Prolegomeni (mugaddimat)
di Ibn Haldan, alle pagg. 241-248 del primo volume della traduzione francese del Barone de Slane,
Imprimerie Impériale, Parigi, 1863.

157 Ibn ‘Arabi riporta questo calcolo anche nel cap. 558 [IV 220.15], ove precisa: “Ero nella citta
di Fes, nell’anno 591, quando le armate degli Almohadi si dirigevano in Andalusia per combattere il
nemico [Alfonso VIII] che minacciava I'Islam. Incontrai uno degli Uomini di Allah [...] uno dei miei
migliori amici. Egli mi chiese: “Che ne dici di questo esercito: sara vittorioso quest’anno, con ’aiuto
[di Allah], oppure no?”, ed io gli ribattei: “Che ne pensi tu al riguardo?”, ed egli rispose: “Invero
Allah ha menzionato questa vittoria e I’ha promessa al Suo Profeta, che Allah faccia scendere su di
lui la Sua salat e la Pace, in quest’anno. Egli ha annunciato quello al Suo Profeta, che Allah faccia
scendere su di lui la Sua salat e la Pace, nel Suo Libro che ha fatto scendere su di lui, nel Suo detto,
sia Egli esaltato: “Invero ti abbiamo accordato una chiara vittoria (fathan mubinan)” (Cor. XLVIII-1).
La sede della buona novella ¢ “una chiara vittoria”, senza la ripetizione dell’alif; poiché essa serve ad
esprimere I’arresto (wugaf) al completamento del versetto. Considera il valore numerico delle loro let-
tere con il computo del gummal”. Feci questo calcolo e trovai che la vittoria sarebbe avvenuta nell’anno
591. Appena fui rientrato in Andalusia Allah diede la vittoria all’esercito dei musulmani ed apr1 ad
esso [le porte di] Calatrava, Alarcos, Caracuel e di cio che era vicini a quelle fortezze [...]. Abbiamo
preso 80 per la f@°, 400 per la t@’, 8 per la ha’ senza punto diacritico, 1 per 'alif, 40 per la mim, 2 per la
ba’, 10 per la ya’ e 50 per la nin, tralasciando la seconda alif perché I'avevamo gia contata [una volta],
e la somma di questi numeri € 591, che sono tutti gli anni [trascorsi] dall’Egira fino a quel anno. Cio
fa parte delle aperture divine accordate a questa persona. Analogo a cid ¢ quanto abbiamo menzio-
nato riguardo alla conquista di Gerusalemme, percio che risulta dal prodotto [del valore numerico]
di “Aé&f-lam-mim. I Ram vinsero (Cor. XXX-1 e 2) per [quello de] gli “alcuni (bid")” anni menzionati
riguardo ad essa [conquista], per mezzo del piccolo e del grande calcolo numerico ($ummal), da cui
appare la [data della] conquista di Gerusalemme. Gia abbiamo menzionato cio precedentemente in
questo libro nel capitolo dedicato alle lettere. Abbiamo attribuito all’espressione “alcuni” il valore
di 8, perché la conquista della Mecca ebbe luogo nell’anno 8 dall’Egira, poi abbiamo preso 8 appli-
cando il piccolo calcolo ad alif-lam-mzm, ed abbiamo lasciato da parte 1 in quanto la base esige il suo
esser messa da parte, per la validita del valore numerico nel fondamento della moltiplicazione nel
calcolo romano (al-uss yatlubu tarha-hu li-sihhati I- adad fv asl ad-darb fi l-hisab ar-rimi), essendo la vittoria
sui Rim che si trovavano a Gerusalemme. Poi abbiamo aggiunto gli 8 di “alcuni” alla somma delle
lettere di alif-lam-mim, dopo aver tolto 1 per la base, ed il risultato ¢ 15. Poi siamo tornati al grande
calcolo ed abbiamo moltiplicato 71 [la somma del valore numerico di alif-lam-mim] per 8, e questi
sono tutti anni poiché Egli ha detto: “alcuni anni”, ed il risultato ¢ 568, a cui abbiamo sommato il
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saranno sconfitti (sa-yuglabin) [in alcuni anni]” (Cor. XXX-3) (®). Nell’anno 583 vi fu la
vittoria dei musulmani che presero il [luogo di] pellegrinaggio dagli infedeli, e questa ¢ la
conquista di Gerusalemme.

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

Torniamo dunque a ci6 che avevamo intrapreso e diciamo: un servitore non puo perfezionare
1segreti che 1 rami della fede comportano se non ha la scienza delle realta essenziali di queste
lettere, secondo le loro ripetizioni, cosi come esse [appaiono]| nelle Sure; allo stesso modo, se
ha scienza di esse senza [considerare la loro] ripetizione ha scienza del richiamo (fanbih) in
esse da parte di Allah alla realta essenziale dell’esistenziazione (gad).

II Primordiale (al-gadim), Gloria a Lui, ¢ incomparabile [({afarrada) = ¢ singolare, unico] per 1
Suoi Attributi eterni, ed Egli le [o: li] ha inviate [cio¢ le lettere dal senso ignoto o gli Attributi]
nel Suo Corano come 14 lettere singole dal significato oscuro. Egli ha stabilito 'otto per la
conoscenza dell’essenza (dat) e dei sette attributi [principali] d’intra di noi, ed ha stabilito
il quattro per gli umori naturali, che sono il sangue, la bile nera, la bile gialla e la flemma.
Risultano cosi 12 [componenti] esistenti e questo ¢ 'Uomo di questa sfera. In altre sfere
I’'Uomo ¢ composto da 11, 10, 9, 8 [componenti] fino alle sfera di due; [I'Uomo] non si
riduce mai all’Unita (ahadiyya), poiché essa ¢ prerogativa esclusiva del Vero: non appartiene
ad altro essere che a Lui.

Poi Egli, Gloria a Lui, ha stabilito come prima di queste lettere I'alif nella scrittura e la hamza
nella pronuncia, e come ultima la nin (). L’alif rappresenta Pesistenza dell’Essenza nella sua
perfezione, poiché non ha bisogno di essere vocalizzata ('*°). La niin rappresenta la meta del

15 del piccolo calcolo ed il totale ¢ 583, e questa ¢ la data della conquista di Gerusalemme. Questa
scienza deriva da questa Presenza [del Nome Colui che apre, che da la vittoria (al-fattah)]. ‘Abd as-
Salam Abu l-Hakam Ibn Barragan non lo apprese da qui e gli capito un errore, ma la gente non se
ne accorse; spiegai cio ad uno dei miei compagni finché egli mi porto il suo libro e divenne chiaro per
lui che egli si era sbagliato, pur avvicinandosi al vero. La causa di quello ¢ che subentro in lui un’altra
scienza che lo fece sbagliare”.

158 La lettura in questione ¢ quella di Ibn ‘Umar, che differisce dalle altre letture per la diversa voca-
lizzazione del verbo galaba, vocalizzazione che risulta in un senso diametralmente opposto.

159 La lettera n@n non ¢ 'ultima della serie alfabetica, né nella serie basata sulla scrittura né in quella
basata sui punti di emissione dei suoni, e neppure per il suo valore numerico, bensi ¢ 'ultima lettera
isolata nell’ordine progressivo delle Sure del Corano. Si noti che lalif e la niin sono rispettivamente
I'iniziale e la finale di “msan”, 'Uomo.

160 L’alif iniziale delle lettere isolate ¢ priva nella scrittura di qualsiasi segno aggiuntivo, mentre nei
versetti che iniziano con 'alif essa ¢ sempre accompagnata da una kamza, che sostiene una vocale, o
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Mondo, cio¢ del Mondo della composizione (tarkib) e quella ¢ la meta della circonferenza
che appare a noi della sfera. L’altra meta ¢ la nan intelligibile che sta sopra di essa, e se
essa fosse manifesta, spostandosi dal Mondo dello Spirito [ove risiede], 1l cerchio sarebbe
completo. Ma questa nan spirituale ¢ stata occultata: per mezzo di essa [si attualizza] la
perfezione dell’esistenza ed il punto sensibile della nin ¢ stato messo ad indicarla (). L'alif ¢
perfetta sotto tutti 1 suoi aspetti, mentre la nan ¢ difettosa (nagis), cosi come il Sole ¢ perfetto
e la Luna ¢ difettosa, poiché ¢ cancellazione (mahw) e la caratteristica della sua luminosita
¢ presa a prestito; [la nin] ¢ anche “il deposito di fiducia (amana) che ha preso su di sé” [cfr.

Cor. XXXIII-72].

A misura della sua cancellazione e del suo occultamento totale (sirar) saranno la sua fissazione
(that) ("%?) e la sua manifestazione, tre per tre: tre [sono le notti] del tramonto della Luna del
cuore divino nella Presenza dell’Uno (gurab al-qamar al-qalbt al-ilah? fi I-hadrat al-ahadiyya) e tre
[sono le notti] del sorgere della Luna del cuore divino nella Presenza Dominicale (tuli  gamar
al-galb al-ilahi fi l-hadra al-rabbaniyya) (**%).

da una wasla, che assimila la vocale finale del versetto precedente.

161 Le considerazioni qui sviluppate possono essere arricchite e completate con quelle di René
Guénon nell’articolo dedicato ai Misteri della lettera NGn [Etudes Traditionelles, aott-septembre 1938,
ripreso come Capitolo XXII nei Symboles de la Science sacrée, Gallimard, Parigi, 1986.

162 I termini cancellazione (mahw) e fissazione (ithat) si riferiscono al versetto 39 della Sara XIII, “Al-
lah cancella cio che vuole e conferma”, che Ibn ‘Arabi commenta nel cap. 316 [III 61.13]: “Le penne
(aglam) tracciano 1 regimi (afkam) a cui Allah da esistenza temporale nel Mondo. Il rango di queste
penne ¢ inferiore al rango del Calamo supremo e della Tavola preservata: cio che scrive il Calamo
supremo non viene modificato e la Tavola ¢ stata chiamata preservata in riferimento alla cancellazio-
ne, e quindi cio che il Calamo scrive in essa non viene cancellato. Queste penne scrivono sulle Tavole
della cancellazione e della fissazione, e cio corrisponde al Suo detto, sia Egli esaltato: “Allah cancella
cio che vuole e conferma”. Da queste Tavole discendono sugli Inviati, che Allah faccia scendere su
di loro le Sue salat e 1a Pace, le Leggi, le Pagine ed 1 Libri sacri, ¢ per questo le Leggi sono passibili di
abrogazione”. Da un altro punto di vista, strettamente connesso con quello sviluppato nel capitolo
che stiamo traducendo, nel Ritab al-fan@’ fr I-musahada, a pag. 20 delle Rasa’/ pubblicate da Dar Sader,
Beirut, 1997, Ibn ‘Arabi precisa: “Il cuore ha due facce, una esteriore ed una interiore. La faccia in-
teriore non ammette la cancellazione ed ¢ fermezza (itbat) pura e realizzata, mentre la faccia esteriore
ammette la cancellazione ed ¢ la Tavola della cancellazione e della fissazione (itbat)”.

163 Nel cap. 330 [1II 110.30] Ibn ‘Arabi afferma: “Sappi, che Allah ti assista, che la luna (gamar) ¢
una stazione intermedia tra cio che si chiama falce lunare (/@) e cio che si chiama luna piena (badr),
[e include le fasi in cui] la sua luce aumenta e [poi] diminuisce. La falce si chiama cosi per I'innal-
zamento delle voci (#/al) al momento della sua visione ai due estremi [del ciclo lunare], mentre la
luna piena si chiama cosi perché appare totalmente illuminata per se stessa all’occhio di chi la vede.
Alla luna (gamar) non resta quindi mansione (manzil) se non tra questi due regimi [la falce lunare e la
luna piena], sennonché quando ¢ completamente illuminata sotto i raggi del sole in un modo che ne
preclude la visione agli sguardi si dice che ¢ “mahg” [cio¢ cancellata], anche se dal lato rivolto verso il
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Tra queste due [tramonto e sorgere] la Luna del cuore oscilla tra uscita e ritorno, passo per
passo, senza essere mai mancante.

Po1 Egli, Gloria a Lui, ha stabilito queste lettere secondo gradi: alcune sono congiunte, altre
sono staccate; alcune sono singole, altre sono duplici ed altre plurali. Poi ha reso noto che in
ogni giunzione (was/) vi ¢ un distacco (gaf) ma che non in ogni distacco vi ¢ una giunzione:
quindi ogni giunzione indica una separazione (fas/) ma non ogni separazione indica una
giunzione, e la giunzione e la separazione [hanno luogo| nella riunione (dam‘) e non nella
riunione, mentre la separazione da sola [ha luogo] nella distinzione (farg) stessa ('**).

Le lettere che ha reso singole sono un’allusione all’estinzione della traccia del servitore (fana’
rasm al- ‘abd) (') nell’eternita (azal); le lettere che ha reso duplici sono un’allusione all’esistenza
della traccia della servitu nello stato presente (wugud rasm al-‘ubadiyya halan) e le lettere che
ha reso plurali sono un’allusione alla perpetuita (ebad) [colma] delle venute delle ispirazioni
divine (mawarid) che non hanno fine.

sole ¢ piena, cosi come nella condizione in cui appare piena per noi, dal lato in cui non si manifesta il
sole ¢ cancellata [o nuova, in senso astronomico]. Tra queste due stazioni, nella misura in cui la luce si
manifesta da un lato, diminuisce nell’altro, e nella misura in cui ¢ velata da un lato si manifesta la luce
nell’altro, questo per la curvatura dell’arco (gaws) della sfera celeste. In realta la luna non cessa mai
di essere piena [da un lato] e nuova [dall’altro], e cio per un segreto che Allah ha voluto insegnare ai
conoscitori per Allah [...] Egli, sia esaltato, ha detto: “Abbiamo assegnato alla luna (gamar) delle man-
sioni” (Cor. XXXVI-39) e non I’ha chiamata luna piena, né falce lunare, perché in questa condizione
non c’¢ che una mansione, anzi due [la luna piena e la falce, oppure per la falce, crescente e calante]
e quindi Paffermazione delle mansioni ¢ valida solo per la luna. Quindi ¢ alla Luna [in quanto gamar]
che appartiene la via graduale (darag) dell’avvicinamento ({adani) e dell’abbassamento (fadall7) ed ¢ essa
che ¢ passibile di accrescimento e di diminuzione nel suo ingresso verso la Presenza dell’Invisibile e
nell’uscita verso la Presenza del Visibile”

164 Quest’ultima parte non ¢ oggetto di spiegazione nella sezione dedicata al significato delle espres-
sioni usate nel testo.

165 Nel cap. 217 [1I 508.34] Ibn ‘Arabi afferma: “Sappi che per la gente del gruppo il wasm ed il rasm
sono due attributi estrinseci che procedono nella perpetutita per come sono proceduti nell’eternita,
intendendo per come era previsto nella scienza di Allah, non che essi abbiano avuto luogo nell’eter-
nita [...] Quanto al rasm esso ¢€ la traccia [(athar), o effetto] del Vero sul servitore che si manifesta su
di lui quando ritorna da uno stato che ha asserito di avere o da una stazione, ¢ questa traccia che si
manifesta su di lui attesta la veridicita della sua asserzione. [...] Tutto cio in cui il Mondo si trova
nella perpetuita ¢ solo sulla forma in cui si ¢ manifestato nell’eternita, poiché la visione attestante di
esso da parte del Vero non differisce, essendo attestato da Lui nell’eternita laddove non era ancora
esistente come entita. Ed Egli contempla eternamente questi rasm e wasm procedere nel Mondo per
come essi sono perennemente”.
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L’essere singole appartiene al Mare dell’eternita, I’essere plurali al Mare della perpetuita, e
I'essere duplici al barzah muhammadiano.

“Egli ha lasciato che 1 due Mari si incontrassero, ma tra essi ¢’¢ un barzah che non possono
valicare. Quale dei benefici del vostro Signore smentirete [o voi due esseri dotati di peso]?”
(Cor. LV-19 a 21) [Smentirete| il Mare che Egli a congiunto con S¢é, estinguendolo dalle
entita, o 1l Mare che ha disgiunto da Sé e che ha chiamato gli esseri contingenti (akwan)?
Oppure 1l barzah su cui Si assise 11 Misericordioso [cfr. Cor. XX-5]? “Quale dei benefici del
vostro Signore smentirete?”. “Escono” dal Mare dell’eternita “le perle grandi”, e dal Mare
della perpetuita “le perle piccole” (Cor. LV-22) (*°). “Quale dei benefici del vostro Signore
smentirete?” (Cor. LV-23). “A Lui appartengono le navi®, spirituali, “dalle vele spiegate”
dalle realta essenziali dei Nomi, “nel Mare” dell’essenza Santissima, “come vessilli” (Cor.
LV-24) “Quale dei benefici del vostro Signore smentirete?” (Cor. LV-25).

“Chiedono a Lui” (Cor. LV-29) il Mondo superiore secondo la sua elevazione e santita, ed
il Mondo inferiore secondo la sua discesa e deprezzamento, [Lui che] ad ogni momento “¢
all’opera” (Cor. bidem). “Quale dei benefici del vostro Signore smentirete?” (Cor. LV-30).
“Tutto c10 che ¢ su di essa/e [la Terra o le navi] ¢ perituro (fan)” (Cor. LV-26), anche se le
entita non sl annientano, ma essa ¢ [0: esse sono| un viaggio (r2hla) da “si avvicino (dana)” a
“essere vicino (dan)” ('*). “Quale dei benefici del vostro Signore smentirete?” (Cor. LV-28).
“Noi ci occuperemo” di voi e verso voi (%), “o esseri dotati di peso. Quale dei benefici del
vostro Signore smentirete?” (Cor. LV-31 e 32).

Cosi, se 1l Corano venisse compreso in profondita (z ubira) non vi sarebbe divergenza tra due,
né sortirebbero due avversari, né si attaccherebbero a cornate due capre. Ponderate (dabburi)
1 vostri segni (apat) e non uscite dalla vostra essenza (dat), e se fosse inevitabile, [fatelo] verso
1 vostri attributi. Se anche 1 Mondo sfugge alla vostra osservazione ed alla vostra gestione
(tadbir), esso nella sua realta essenziale ¢ asservito a voi e per questo ¢ stato creato. Egli, sia

esaltato, ha detto [61]: “Egli ha asservito a voi tutto cio che ¢ nei Cieli e nella Terra da parte
Sua” (Cor. XLV-13).

166 L’espressione margan viene spesso tradotta come coralli, ma nel cap. 329 [III 109.26] distingue
lw’ly’ e margan solo per le dimensioni del gioiello (§awhar), per cui ho tradotto 1 due termini come perle
grandi e perle piccole.

167 Le ultime due espressioni, che derivano dalla stessa radice verbale, si trovano rispettivamente in

Cor. LIII-8 e LV-54.

168 Nel versetto coranico segue la-kum, non riportato nella citazione, che nel testo che segue Ibn
‘Arabl spiega come min-kum wa ilay-kum.
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Allah dirige noi e voi verso cio in cui sta la nostra integrita e la nostra felicita in questo e
nell’altro mondo, poiché Egli ¢ un Patrono generoso.

Continuazione

Lalif di alif-lam-mim ¢ un’allusione (i$@ra) all’affermazione [o dottrina] dell’Unita (tawhid), la
mim ¢ un’allusione al Regno (mulk) che non perisce, e la lam ¢ un mediatore tra le due [lettere
o realta] al fine di assicurare un legame tra esse.

Se osservi la linea [orizzontale] su cui cade il tratto della /am, troverai che il tronco (asl)
dell’alif vi finisce, mentre la m#zm vi comincia la sua crescita; poi essa discende dalla “piu
eccellente costituzione”, che ¢ la linea, fino al “piu basso di coloro che sono in basso”, cio¢
il punto finale del radicamento (ta 77g) della mim. Egli, sia esaltato, ha detto: “Noi abbiamo

creato ’'Uomo nella piu eccellente costituzione poi ’'abbiamo rinviato verso il piu basso di
coloro che sono in basso” (Cor. XCV-4 e 5).

La discesa dell’alif verso la linea ¢ simile al suo detto: “Il nostro Signore discende verso
il Cielo di questo mondo” (%), che ¢ il primo del Mondo della composizione, poiché ¢ il
Cielo di Adamo, su di lui la Pace, e lo segue la sfera del fuoco ('"°). Per questo I'alif discende
fino al principio della linea: essa discende dalla Stazione dell’Unita fino alla [stazione della]
esistenziazione della creatura, con una discesa di santificazione e trascendenza (tanzih), non
con una discesa di similitudine ed immanenza (fash#h). E la lam fa da mediatore, essendo
luogotenente sia del Generatore (mukawwin) [a cui corrisponde 1'alif] che dell’essere generato
(kawn) [a cui corrisponde la mim]; essa ¢ dunque il Potere (qudra) da cui ¢ stato esistenziato
il Mondo ed ¢ simile all’alif nella sua discesa fino all'inizio della linea [orizzontale]. Essa ¢
un misto (mumtazid) [in quanto mediatore tra essi] del Generatore e dell’essere generato, ma
Egli, Gloria a Lui, non ¢ caratterizzato dal Potere su Se stesso, bensi sulle creature, e quindi
I’aspetto di Potere ¢ rivolto solo alle creature. Per questo [lattributo del Potere] non puo
essere affermato per il Creatore se non per mezzo delle creature, e quindi ¢ necessaria la sua
connessione con esse, che si tratti di creature superiori o inferiori.

169 Hadit riportato da al-Buhari, XIX-14, Muslim, VI-168 a 170, Abu Da’ud, XXXIX-19, at-Tir-
midi, Ibn Magah, ad-Darimi, Malik, e da Ibn Hanbal.

170 La sfera del fuoco segue il Cielo della Luna o di Adamo, su di lui la Pace, in senso discendente.
Cfr. Dante, Paradiso I-15: “Quando ne porta il foco inver la luna” e Brunetto Latini, Il tesoro, III-8:
“Il fuoco stendesi infino entro la luna, e aggira questo aere dove noi siamo. Di sopra al quarto ele-
mento, che ¢é il fuoco, sta assisa la luna”.
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La realta essenziale della /am non si completa con I'arrivo sulla linea, poiché in questo caso
avrebbe lo stesso grado dell’alif; e quindi essa cerca, per la sua stessa realta essenziale, di
scendere sotto (fakta) la linea o sulla (‘a/a) linea ('), cosi come discende la mzm. Quindi
discende per dare esistenza alla mzm, ma non puo discendere nella forma della mim poiché
in tal caso non potrebbe essere esistenziata da essa se non la mim. Discende allora di mezzo
cerchio, fino a raggiungere la linea [orizzontale] da un altro lato rispetto a quello da cui ¢
discesa, diventando cosi una emisfera sensibile che esige una emisfera intellegibile, dalle quali
deriva una sfera completa.

Tutto il Mondo ¢ [stato] (%) generato, dal suo inizio alla sua fine, in sei giorni, specie per specie
(agnas™) dall’inizio della Domenica alla fine del Venerdi. Resta il Sabato per 1 trasferimenti da
stato a stato, da stazione a stazione, e per le trasmutazioni da modo d’essere a modo d’essere
(kawn); [il Sabato] ¢ fisso su ci0 in modo incessante ed immutabile e per questo ¢ governato
dal freddo e dal secco e, tra 1 pianeti, corrisponde a Saturno (zuhal).

Alif-lam-mim diventa cosi da sola una sfera che [tutto] circonda (muhit), e chi ruota (dara) per
mezzo di essa conosce ’Essenza, gli Attributi, gli Atti ed 1 loro oggetti. Colui che recita alif-
lam-mim secondo questa realta essenziale e secondo lo svelamento ¢ presente per il Tutto
(kull), al Tutto e con il Tutto: non resta cosa, in quell’istante, che egli non attesti, ma del Tutto
vi e c10 che ¢ [da lui] saputo e c10 che non ¢ saputo ({a yu lamu).

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

in potenza.

171 A seconda che non si leghi o si leghi alla lettera seguente.

172 Per Ibn ‘Arabi la creazione (falg) non ha avuto luogo una volta per tutte, in un lontano passato,
ma ¢ un atto rinnovato, o meglio nuovo (gadid), ad ogni istante. Il nostro divenire ha luogo sempre e
solo di Sabato, inteso non come uno dei giorni della nostra settimana, ma come il settimo dei Giorni
dell’Opera [divina] (ayyam as-sa’n). Un tentativo di esposizione della complessa e difficile teoria del
tempo e della cosmogonia di Ibn ‘Arabi si puo trovare nel libro di Mohamed Haj Yousef, Ibn Arabi:
Time and Cosmology, Routledge, Londra, 2008.

173 Hadit riportato da al-Buhari, LIX-1, XCVII-22, e da Ibn Hanbal. Ibn ‘Arabi commenta questa
tradizione nella questione XXIII del cap. 73 [1I 56.3].
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La stessa cosa vale per il Possessore (malik), il Creatore (halg), il Produttore (bar:’), 11 Formatore
(musawwir) e per tutti 1 Nomi divini che, per le loro realta essenziali, reclamano il Mondo.
Questo punto si trova indicato nelle lettere alif~lam-mim dalla giunzione (ittisal) della lam,
che ¢ ’Attributo, con la mim, che ne ¢ Peffetto (atar) e I’Atto. L’alif, essenza unica, non puo
essere legata ad alcuna lettera quando si trova in posizione iniziale nella scrittura. Essa ¢
la Via retta, quella che I’anima chiede dicendo: “Guidaci sulla retta Via” (Cor. 1-6), la via
dell’affermazione della trascendenza (tanzih) e dell’Unita (fawhid).

Quando il Signore di quest’anima, cio¢ il Verbo (kalima) verso il quale nella Stura dell’Alba

175) dicendo amin

(") essa ricevette Pordine di ritornare, ebbe confermato la sua richiesta (
('7%), Egli, sia esaltato, accetto la sua conferma della richiesta dell’anima, fece apparire I'alif di
alif-lam-mim al seguito di “né di coloro che sono sviati” (Cor I-7) (*’7), ed occulto amin, poiché

esso ¢ proprio (sahih) del Mondo del Malakit.

“Colui che pronuncia amin in accordo con gli Angeli...” (*"¥) [che lo pronunciano] nel [mondo
del] Mistero (gayb), ci6 che la massa dei dottori della Legge chiama culto sincero (4/as), 1 siaft
presenza (hudiir), 1 realizzati himma e che noi ed 1 nostri simili chiamiamo sollecitudine [divina]
(naya), [“1 suoi peccati passati saranno perdonati” ('7%)].

E dopo che l'alif era unita (muttakida) (**) nel Mondo del Malakit e della manifestazione

174 Cor. LXXXIX-27 a 30: “E tu, anima serena, fa ritorno al tuo Signore, appagata di te e gradita
a Lui, vieni tra 1 Miei servitori, entra nel Mio Paradiso”.

175 Ibn ‘Arabi si riferisce verosimilmente alla richiesta: “Guidaci sulla retta Via”, menzionata nel
paragrafo precedente.

176 Nel cap. 73, questione C [II 101.15], Ibn ‘Arabr precisa: “Il significato di @min ¢ :”rispondi alla
nostra preghiera”, anzi “Noi ci indirizziamo (gasadna) alla Tua risposta a ci6 che Ti abbiamo chiesto™.
Si dice:”Un tale va a visitare (amma) un tale” quando si dirige (gasada) verso di lui, e “coloro che si
dirigono (@mmin) verso la Casa sacra” (Cor. V-2), cioé coloro che si indirizzano (gasidin) verso di essa,
ed ha pronunciato [la mim] senza raddoppiamento (haffafa), cioé amin [invece di ammin] per la velocita
cercata nella risposta, poiché la leggerezza (fiffa) comporta la velocita nelle cose”. Si noti che qui Ibn
‘Arabi, a differenza della maggior parte dei lessicologi arabi, fa derivare il termine amin dalla radice
verbale amma e non da amina.

177 L’alif che in questo caso rappresenta la retta Via, ¢ la prima lettera della Stra che segue la Fatiha,
nella quale la preghiera rivolta al Signore si conclude con “né di coloro che sono sviati”.

178 Hadit riportato da al-Buhart, X-111 e 112, LXXX-64, Muslim, IV-72, at-Tirmidi, an-Nasa’i, Ibn
Magah, ad-Darimi, Malik, e da Ibn Hanbal. Amin va recitato al termine della Fatiha, come riportato
nelle tradizioni citate.

179 1 testo tra parentesi quadre ¢ la conclusione del fadit riportato da al-Buhari.

180 L’alif ¢ un’allusione alla dottrina dell’Unita, come ha precisato Ibn ‘Arabi all’inizio di questa
“continuazione” [pag. 171], ma ¢ anche una delle lettere che hanno realizzato la stazione dell’unifi-
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sensibile (sahada), st manifesto e si opero la differenziazione (farg) tra eterno ed il contingente
(muhdat). Rifletti su queste righe che abbiamo tracciato, vi vedrai cose stupefacenti.

L’esistenza dell’Attributo che abbiamo menzionato ¢ confermata dall’allungamento (madd)
[della vocale] della lam e della mim [nella recitazione], contrariamente all’alzf.

Se un sifi osserva: “E 'alif che ¢ scritta ma ad essere pronunciata ¢ la hamza e non lalif:
Perché I’alif non viene pronunciata?”, noi rispondiamo che cio corrobora quanto abbiamo
detto. L’alif non puo ricevere vocali, poiché la lettera ¢ sconosciuta fintanto che non ¢ mossa
da una vocale (haraka) (**").

Quando essa ¢ “mossa” [cio¢ vocalizzata] st puo distinguere la lettera grazie alla vocale che
si lega ad essa, si tratti di elevazione (rgf), di erezione (nasb) o di abbassamento (fafd) ('"*?). Ora,

cazione (itithad) [pag. 163]. Per cercare di chiarire quest’ultimo concetto riporto qui di seguito alcuni
estratti di Ibn ‘Arabi: [cap. 69 (I 496.32)] “Se dici: “colui che digiuna ¢ 'uomo” dici il vero, e se dici:
“il digiuno appartiene ad Allah” dici il vero, e I'unificazione (ittzhad) non ha senso se non per la validita
della relazione concettuale (nisba) per ciascuno dei due uniti, malgrado la distinzione (famyiz) dell’'uno
dall’altro nell’'unificazione stessa”; [cap. 72 (I 690.34)] “La stazione dell’unificazione ¢ ’avvolgimento
(iltibas) [o: oscuramento] di un servitore da parte di un attributo del Signore, e se si intende invece
parlare del servitore allora ¢ ’avvolgimento del Signore da parte di un attributo del servitore™; [cap.
73 (IT 22.4)] “I’amicizia reciproca (muhalala) non ¢ possibile se non tra Allah ed il Suo servitore, ed
essa ¢ la stazione dell’unificazione: non ¢ possibile I’amicizia reciproca tra le creature!”; [cap. 73 (II
31.10)] “La realta (amr) oscilla tra i due Nomi divini “il Primo” e “I'Ultimo” e ’entita (‘ayn) del servito-
re ¢ 1l supporto di manifestazione per il regime di questi due Nomi. Questo ¢ il [pronome] separante
(fasl) che [1 grammatici] di Kafa chiamano il sostegno (‘vmad), come il Suo detto “Tu (anta)” nella Sua
espressione: “Sel tu Colui che vigila su di loro” (Cor. V-117). Se non fosse per il sostenersi (i éumad)
sull’essenza del servitore non sarebbe manifesta I'autorita di questi due Nomi, poiché I'Essenza qui
[in Allah] ¢ una (wahida), non unificata [o: diventata una] (muttahida), mentre nel servitore ¢ unificata
[o: diventata una], non ¢ una. L’Unita (ahadiyya) appartiene ad Allah, ed al servitore appartiene I'u-
nificazione, non I’'Unita, poiché il servitore non ¢ concepibile se non per altri che lui [cio¢ il Signore,
di cui e servitore| e non per se stesso, ed egli non ha mai sentore (ra’2ha) dell’Unita. Talvolta I'Unita ¢
attribuita razionalmente al Vero e talvolta Egli € compreso razionalmente per mezzo della relazione
(idafa), poiché il Tutto appartiene a Lui; Egli pero ¢ I'essenza del Tutto, non la totalita (kullipa) di un
insieme, ma la realta essenziale di un’Unita da cui ¢ prodotta la molteplicita, e cio non ¢ ammissibile
se non riguardo al Lato del Vero, in modo specifico. Secondo il giudizio della ragione dall’'Uno non
¢ prodotto se non uno, salvo nel caso dell’'Unita del Vero, poiché la molteplicita deriva da essa: cio
perché la Sua Unita esula dal giudizio della ragione e dalla sua facolta. Quindi I'unita del giudizio
della ragione ¢ quella da cut non si produce se non uno, ¢ ’'Unita del Vero non rientra sotto il [suo]
giudizio. Come potrebbe entrare sotto il suo giudizio Colui che ha creato il giudizio ed il giudice?”.

181 In arabo il termine /araka significa sia movimento che vocale. Il segno grafico dell’alif che ¢ un
tratto verticale, ben rappresenta la sua natura di asse immobile ed immutabile.

182 Questi tre termini non sono quelli che indicano 1 suoni vocalici o le vocalizzazioni delle lettere
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I’Essenza non ¢ mai conosciuta per come essa ¢ realmente, cosi come ’alif, che la indica. Essa
¢ nel Mondo delle lettere un Califfo, come I’'Uomo nel Mondo, anch’egli sconosciuto come
I’Essenza, che non puo ricevere il movimento (haraka) [cioe la vocale]. E poiché essa non lo
ammette, non resta, come possibilita di conoscerla, se non la negazione degli Attributi (salb
al-awsaf). Poiché non ¢ possibile pronunciare una lettera quiescente [cio¢ senza vocale], st puo
solo pronunciare il nome dell’alsf e non I'alif stessa, e cosi si pronuncia la samza mossa dalla
vocale “a”. La hamza fa quindi in questo caso le veci della prima produzione (al-mubda al-
awwal) (**%). La vocale “a” rappresenta I’Attributo di Scienza [da cui procede] e la sede della sua
esistenziazione risiede nella giunzione della kaf con la nin [dell'imperativo “kun”, fiat].

Se st dice: “Abbiamo trovato che nella /am 'alif viene pronunciata, mentre non I’abbiamo trovata
nell’alif”, noi rispondiamo: “Hai detto giusto! Essa non viene pronunciata se non nel caso di una
lettera vocalizzata, con la vocale saturata [cio¢ lunga] che la preceda ed a cui essa sia legata”.
Invero il nostro discorso riguarda I'alif staccata (magtii @), che non satura la vocale della lettera che
la precede e quindi non si manifesta nella pronuncia, ancorché sia tracciata, come I'alsf di “Invero
1 credent (nna-ma al-mu’nminin)” (Cor. passum). Queste due alif, [poste] tra la mim [finale] di “mna-
ma” e la lam [dell’articolo] [62] di “al-mu’mnin”, si trovano entrambe scritte, ma entrambe non
sono enunciate nella pronuncia. Invero 'afiflegata che si trova dopo la lettere, come in lam, ha, ha,
ecc., se non fosse per la sua esistenza non sarebbe possibile I'allungamento (madd) per nessuna di
queste lettere, e quindi il suo allungamento ¢ 1l segreto della richiesta di sostegno (surr al-istimdad)
(**%) per mezzo di cui ebbe luogo P'esistenziazione degli Attributi nel ricettacolo delle lettere.

indeclinabili, 1 cui nomi, fath per la vocale a, damm per la vocale u e kasr per la vocale ¢, esprimono le
diverse posizioni delle labbra durante la loro emissione, cio¢ aperte, riunite, o strette a formare una
fenditura, bensi quelli che indicano le tre vocalizzazioni possibili delle lettere declinabili ed in parti-
colare le desinenze della lettera finale dei nomi, corrispondenti al loro “caso”, nominativo, accusativo
od obliquo; 1 nomi di queste desinenze si riferiscono al tono della voce, che ¢ innalzato per la u, ab-
bassato per la 7 e medio o stabile per la a.

183 Nella dottrina cosmogonica di Ibn ‘Arabi la prima produzione ¢ I'Intelletto Primo o Calamo, la
cui forma ¢ simile ad un asse verticale, e la lettera corrispondente ¢ la hamza [cap. 198 (II 421.21)]. 1
rapporti tra alif e la hamza sono analoghi a quelli tra lo Spirito e I'Intelletto, descritti da René Guén-
on nell’articolo omonimo [cap. III di Mélanges, Gallimard, Parigi, 1976].

184 1l termine istimdad ¢ I'infinito della decima forma del verbo madda, che significa tirare, stendere,
estendere, allungare, ed anche fluire, aumentare, accrescere, riempire e quindi aiutare, nel senso di
accrescere il numero di persone di un esercito o di una schiera. Il verbo ustamadda, di cui istimdad ¢ 'in-
finito, significa primariamente chiedere soccorso, ma anche chiedere un’estensione, un allungamen-
to, ed infine “prendere I'inchiostro”, intingendo la penna nel calamaio. Sono inoltre derivati dalla
stessa radice verbale 1 termini imdad, apporto del sostegno o dell’allungamento, madd, allungamento,
madda, accrescimento continuo e, in senso cosmologico o filosofico, sostanza, e midad, inchiostro.
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Per questo non c’¢ allungamento senza legame (wasl): quando la lettera ¢ legata al’alif da
parte del Suo Nome “I’Ultimo (@hr)”, alif s1 allunga (imtadda) [o: st estende] per Pesistenza
della lettera alla quale ¢ legata. Quando venne all’esistenza la lettera legata ad essa, [questa]
ebbe bisogno dell’Attributo di Misericordia e ricevette per quello il movimento dell’apertura
(harakat al-fath), cio¢ la vocale “a” (fatha). Quando I’ebbe ricevuta le fu chiesto di esprimere la
sua gratitudine e poiché essa chiedeva come potesse esprimerla, le venne risposto: facendo
sapere a coloro che ascoltano che la tua esistenza e quella del tuo attributo non sono per
te stessa, ma procedono dall’Essenza del Primordiale ('*°), sia Egli esaltato. Menziona-Lo
dunque quando ti menzioni tu stessa: Egli ha fatto di te, per mezzo dell’attributo specifico di
Misericordia, il segno di Lui. Per questo [il Profeta] ha detto: “Allah ha creato Adamo sulla
forma del Misericordioso” ('9).

Quindi essa pronuncio la lode per il fatto di essere esistente (mawgid) e disse lam, ya, ha, ha,
t@, quindi manifesto nella pronuncia cio che ¢ nascosto nella scrittura, poiché I'alif esistente
nella pronuncia in ta-ha, ha-mim e ta-sin, ¢ nascosta nella scrittura per I'indicazione da parte
dell’Attributo riguardo ad essa, [indicazione]| che ¢ Iapertura [(fatha), cio¢ la vocale “a”],
I’Attributo dell’aprirsi (iftitah) dell’esistenza ('7).

Se uno dice: “Analogamente troviamo 'allungamento [(madd), indicato da un segno, simile
all’alif, posto orizzontalmente sopra la lettera] nella waw preceduta da una consonante

[P ¢35

vocalizzata in “u”, e nella ya’ [preceduta da una consonante] vocalizzata in “¢””, noi diciamo:
“Certo! Quanto all’allungamento che si trova nella waw preceduta da una consonante

€, 9

vocalizzata in “u”, come in “Nun, e la Penna” (Cor. LXVIII-1), e nella ya’ preceduta da una

[{Peh]

consonante vocalizzata in “2”, come la ya’in ta-sin, e la ya’ della mim in ha-mim, cio dipende dal

185 Nella Introduction générale a létudes des doctrines hindoues, René Guénon precisa [pag. 222-223, Les
Editions Véga, Parigi, 1976]: «[...] les qualités dont il s’agit sont les attributs des étres manifestés,
ce que la scolastique appelle «accidents» en Ienvisageant par rapport a la substance ou au sujet qui
en est le support, dans 'ordre de la manifestation en mode individuel. Si 'on transposait ces mémes
qualités au dela de ce mode spécial pour les considérer dans le principe méme de leur manifestation,
on devrait les regarder comme constitutives de I’essence, au sens ou ce terme désigne un principe
corrélatif et complémentaire de la substance, soit dans ’ordre universel, soit méme, relativement et
par correspondance analogique, dans 'ordre individuel. [...] La substance, dans les deux sens dont
ce mot est susceptible, est la racine de la manifestation, mais elle n’est point manifestée en elle-méme,
elle ne I’est que dans et par ses attributs, qui sont ses modalités, et qui, inversement, n’ont d’existence
réelle selon cet ordre contingent de la manifestation, que dans et par la substance; c’est en celle-ci que
les qualités subsistent, et c’est par elle que I’action se produit».

186 Hadit riportato da al-Buhart, LXXIX-1, Muslim, XI.V-115, LI-26, e da Ibn Hanbal.

187 Nel cap. 76 " 145.17] Ibn ‘Arabi precisa: “La fatha ha come Nome divino “il Misericordioso” e
per questo Egli ha detto: “Cio che Allah dischiude agli uomini della Misericordia..” (Cor.XXXV-2)

ed ha connesso ’apertura alla Misericordia”.
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fatto che Allah, sia Egli esaltato, ha fatto di esse due lettere di causa (‘illa) (***) ed ogni causa
esige, per la sua realta essenziale, il suo effetto [(ma %) lett. la cosa causata], e poiché esige
questo ¢ necessario che ci sia un segreto tra essi due [causa ed effetto], per mezzo del quale ha
luogo la richiesta di sostegno (istimdad) e ’apporto del sostegno (imdad) [o dell’allungamento,
o dell’estensione]: per questo fu accordato loro I’allungamento.

In effetti, quando la rivelazione (wahy) venne affidata all’Inviato angelico, se non vi fosse
stata alcuna relazione (nisba) tra lui e colui verso cui doveva proiettarla, non avrebbe potuto
ricevere nulla; cio tuttavia gli resto celato. E poiché ha ottenuto la rivelazione e la sua stazione
¢ la waw, in quanto ¢ un essere spirituale superiore e la vocalizzazione in “u” [(raf), lett.
elevazione)] apporta I'esaltazione (‘u/iz) e cio attiene alla waw debole (mu %alla) [o causale, cio¢
alla semivocale], noi lo abbiamo chiamato Inviato angelico spirituale, che si tratti di Gabriele
o di un altro Angelo.

Quando all’Inviato umano vennero affidati alcuni dei segreti dell’Unita divina e delle Leggi,

gli furono accordate la richiesta di sostegno e I’apporto del sostegno da cui ¢ sostenuto il

Mondo della composizione; il segreto della richiesta di sostegno pero gli resto nascosto e

per questo Allah ordino al Profeta, su di lui la Pace, di dire: “Io non so cio che si fara di me

né di voi!” (Cor. XLVI-9); ed egli disse anche: “Io non sono che un uomo simile a voi” ('*).

Poiché egli si trova nel Mondo inferiore, il Mondo del corpo e della composizione, noi gli
wp

attribuiamo la ya’ debole, preceduta da una lettera vocalizzata in
lettere dell’abbassamento (hafd).

che quindi fa parte delle

Cause dell’esistenza dei segreti divini nella dottrina dell’Unita e della Legge, [la waw e la
ya’] ricevettero il dono del segreto della richiesta di sostegno e per questa ragione furono
prolungate. La differenza tra queste due lettere e I'alif ¢ dovuta al fatto che esse possono
perdere questa stazione, poiché [in quanto consonanti]| possono essere vocalizzate da tutte
le vocali, come nel Suo detto: “wa wagada-ka” (Cor. XCIII-7), “tu’w?” (Cor. XXXIII-51),
“la-wallawu-l-adbar” (Cor. XLVIII-22), “yan’awna” (Cor. VI-26), “yugni-hi” (Cor. LXXX-37)
e “mna-ka mayyit"” (Cor. XXXIX-30), oppure essere quiescenti per la quiete viva (as-sukin

188 1l termine “//a significa primariamente causa, intesa come cio che determina una modificazione
o una alterazione, e secondariamente malattia, intesa come cio che determina una alterazione dello
stato di salute. In arabo le lettere alif; waw e ya’, quando sono usate come semivocali o lettere di pro-
lungamento (hurigf al-madd), vengono chiamate hurif al-%la, lettere della causa o dell’alterazione, o
al-hurif al-layyina o al-huraf al-ltn, lettere molli o dolci.

189 Hadit riportato da al-Buhari, VIII-31, XLVI-16, XC-10, XCIII-20, 29, 31, Muslim, XXX-5,
XLIII-140, XIV-88, 89, 95, Abu Da’ud, 193, XXIII-7, at-Tirmidi, an-Nasa’1, Ibn Magah, ad-
Darimi, Malik, e da Ibn Hanbal.



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

=33

al-hayy) ("), come nel Suo detto: “wa ma huwa b mayyi™ (Cor. XIV-17) e “yan’awna” (Cor.
VI-26), e simili, mentre I’a/zf non ¢ mai vocalizzata e [in quanto lettera di prolungamento]
non ¢ mai preceduta se non da una lettera vocalizzata in “a”. Non c¢’¢ dunque rapporto tra
I'alif da un lato, e la waw e 1a ya’ dall’altro. Per queste due lettere il fatto di essere vocalizzate ¢
la loro stazione e fa parte dei loro attributi, mentre quando vengono collegate con I'alif nella
causalita (‘t/iypa) [cioe nella condizione di semivocali], cio non fa parte della loro essenza.

Invero questo [la non vocalizzazione dell’a/if] fa parte del Lato del Primordiale, Gloria a Lui,
che non sostiene e non riceve vocali; mentre quello [la vocalizzazione della waw e della ya’|
fa parte dell’attributo della stazione e della sua realta essenziale in cui discendono la waw e
la ya’. 1l significato (madlil) dell’alif ¢ primordiale, mentre la waw e la ya’, vocalizzate o no,
sono contingenti (hadit). Se le cose stanno cosl, ogni alif, waw o ya’, scritta o pronunciata, non
¢ che un segno (dall) e poiché ogni segno ¢ contingente (muhdat) esso reclama Colui che lo fa
venire all’esistenza (muhdit), che né la scrittura né la pronuncia possono circoscrivere e che ¢
in realta un mistero manifesto (gayb zahir). Analogamente tu dici ya*-sin e nin, e trovi che [la
semivocale, o lettera debole] ¢ pronunciata, cio che rappresenta la Sua manifestazione, ma
non scritta, cio che rappresenta il Suo mistero. Per questo motivo si puo ottenere la scienza
dell’esistenza del Creatore ma non la scienza della Sua Essenza; si puo anche ottenere la
scienza dell’esistenza di “nessuna cosa ¢ come il Suo simile” (Cor. XLII-11), ma non della
Sua Essenza.

Sappi, o tu che ricevi (al-mutallag?), che tutto cio che puo essere circoscritto ¢ un essere
prodotto (mubda‘) o creato (mahlig) e tale ¢ il tuo ricettacolo (mahall). Non ricercare dunque il
Vero né all’interno né all’esterno, poiché lo stare dentro e lo stare fuori sono attributi della
contingenza (hudut). Ma osserva il Tutto nel Tutto, troverai il Tutto. Il Trono (‘ars) ¢ sintetico
(magmi’) e 1o Sgabello (kursi) ¢ differenziato (mafrig) ().

O tu che cerchi di percepire Uesistenza del Vero,

torna verso la tua essenza. 1l Vero ¢ in te: attieniti dunque [a quello] ('*?)

190 Si parla di quiete viva quando una consonante, sia essa anche una lettera debole, si pronuncia
malgrado non sia vocalizzata, e di quiete morta quando le lettere deboli, non vocalizzate, prolungano
una consonante vocalizzata.

191 Per Ibn ‘Arabi lo Sgabello, di forma quadrangolare, ¢ il piano di appoggio dei due Piedi del
Misericordioso, assiso sul Trono, ed il Verbo (kalima) che a livello del Trono ¢ unico e solo di Miseri-
cordia, a livello dello Sgabello si separa in Misericordia ed in Collera mista a Misericordia [cap. 371

(I 432.13)].

192 Questa poesia di un solo verso non ¢ inclusa né nel manoscritto Assad 14067, che raccoglie le
poesie tratte dalle Futahat, né nel manoscritto University A79, per cui risale ad un periodo anteriore
al primo viaggio alla Mecca.
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“Tornate indietro e cercate una luce” (Cor. LVII-13): se non fossero tornati [sui loro passi|
avrebbero trovato la luce e quando essi tornarono con il credo della certezza “venne posto
tra loro [tra gli ipocriti ed i credenti] un muro” (Cor. thidem) ('*). Altrimenti, se essi avessero
saputo Chi Ii chiamava con il Suo detto: “Tornate indietro”, avrebbero detto: “Tu sei Colui
che cerchiamo” e non sarebbero tornati [sut loro passi]. Il loro ritorno ¢ la causa dell’erezione
del muro tra di loro. Ed apparve la Gehenna, “ed essi ed 1 fuorviati verranno precipitati in
essa” (Cor. XXVI-94) e coloro che affermano la dottrina dell’Unita resteranno a fornire

alla Gente dei Paradisi 1 genitori e le belle Huri derivanti dalla Presenza della visione diretta
(ian).

Il ministro (wazir) ¢ la sede degli attributi del principe (amir) e lattributo che ¢ proprio solo
del principe ¢ il segreto del governo (tadbir), da cui sono derivati gli attributi. Il principe sa
complessivamente ($umlat™) cio che egli emana per lui [per il ministro] dal suo attributo
[proprio] e dal suo atto, mentre il ministro non sa quello se non in modo distintivo (¢afsil*),
e questa ¢ la differenza. Chiarisci ci6 che ti abbiamo detto, troverai il Vero, se Allah vuole.

E se questo ¢ chiarito ed ¢ confermato che 'alif ¢ I’Essenza del Verbo (kalima), 1a lam I’essenza
dell’entita dell’Attributo, e la mim Pentita dell’Atto, ed il loro segreto nascosto ¢ Colui che da
loro Iesistenza, [diciamo:]

Continuazione [63]

I1 Suo detto: “Quello ¢ il Libro [o: Quel Libro]”, dopo aver detto alif~lam-mim, ¢ un’allusione

19 ad un essere esistente, anche se caratterizzato da lontananza (bu @); la causa (sabab)

(i$Sara) (
della lontananza ¢ perché esso designa il Libro, I'essere separato (al-mafrig), la sede della
ripartizione ({afsil). Egli hainserito in “quello (dalika)” 1alettera [am, che annuncialalontananza
in questa stazione: “L’indicazione allusiva (i5@ra) ¢ un appello al culmine della lontananza™

("), secondo la Gente di Allah. La lam appartiene al Mondo intermedio (al- @lam al-wasat) ed

193 Nel suo ¢z al-bayan, commentando il versetto 143 della Siira della Vacca “[...] se non per co-
noscere chi segue I'Inviato rispetto a chi ritorna sui suoi passi”, Ibn ‘Arabi precisa: “Verra detto loro
da parte del Vero: “Tornate indietro” (Cor. LVII-13), come siete tornati sui vostri passi quando avete
visto la luce della guida in questo mondo, “e cercate una luce” adesso: non la troverete!”.

194 In arabo wm al-isGra ¢ il pronome o ’aggettivo dimostrativo.

195 Questa frase ¢ tratta dai Mahasin al-magalis di Ibn al-‘Arif [pag. 29 della traduzione di Miguel Asin
Palacios, Geuthner, Parigi, 1933]. Nel cap. 54 [II 279.2] Ibn ‘Arabi precisa: “Sappi che per la Gente
della Via di Allah P’allusione esoterica (i5@ra) fa riconoscere la lontananza (bu @) [da Lui] o la presenza
(hudir) dell’altro (al-gayr). Uno dei Maestri ha detto nei Mahasin al-magalis che: “L’allusione esoterica
¢ un appello al culmine della lontananza e una maniera di comunicare (bawh) per mezzo della stessa
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¢ dunque la sede dell’Attributo, poiché per mezzo di quest’ultimo il contingente si distingue
dal primordiale. Inoltre [Egli] ha caratterizzato I'indirizzo (hutab) del vocabolo [pronome o

aggettivo, a seconda della lettura] con la kaf" al singolare (')

, affinché non avesse luogo
equivoco (ustirak) [o: condivisione] tra gli esseri prodotti. D1 cio abbiamo parlato a lungo nel
Libro della riunione e della suddivisione a proposito del Suo detto, sia Egli esaltato: “Togli 1 tuoi
sandali (t4la “na lay-ka)!” (Cor. XX-12), il cui significato ¢: togli la lam e la mim, restera 'alif che

trascende gli Attributi.

Poi venne frapposta tra la dal che designa il Libro, sede della seconda separazione (farg) ('), e la

lam dell’Attributo, sede della prima separazione, per mezzo della quale [la lam dell’Attributo]

viene recitato il Libro, I'alif che ¢ la sede della riunione (fam’); questo affinché la [seconda]

separazione non sl immaginasse che il discorso provenisse da un’altra separazione [cio¢ dalla
prima], poiché non potrebbe allora mai raggiungere alcuna realta essenziale. Egli li distinse

dunque per mezzo dell’alif, che divenne un velo tra la dal e la lam. La dal volle raggiungere

la lam, ma Palif si frappose dicendo: “La raggiungerai per mezzo di me!”. Anche la lam volle

incontrare la dal per trasmetterle 1l deposito (amana) che le era stato affidato, ma di nuovo I'alsf
le taglio la strada e le disse: “La incontrerai per mezzo di me!”.

Cosi, che tu consideri I'esistenza in modo sintetico o analitico ($am “ wa ltafsil™), la troverai
sempre accompagnata dall’affermazione dell’Unita (tawhid), immancabilmente, cosi come
I'uno accompagna 1 numeri (a @ad). Il due non esistera mai senza che all’'uno non sia aggiunto
il suo simile; 1l tre non puo esserci senza che uno venga aggiunto al due, e cosi di seguito
indefinitamente. I’uno non ¢ il numero e tuttavia ¢ il numero in sé, nel senso che per mezzo
di lui il numero ¢ stato manifestato. Il numero nella sua totalita ¢ uno. Se si sottraesse uno al
mille (aff), 1l nome e la realta essenziale di mille scomparirebbero, e resterebbe allora un’altra

infermita (‘¢/la)”, intendendo con cio che quella ¢ la constatazione dell’attualizzazione della malattia
(marad), in quanto I'infermita ¢ una malattia, e cio corrisponde alla nostra affermazione “la presen-
za dell’altro”. Qui [’autore] non intendeva con [il termine| /e la causa occasionale (sabab), né la
causa efliciente, come la definiscono gli intellettuali tra la gente della speculazione. La forma della
malattia nell’allusione esoterica ¢ che a colui che la formula (al-mus?) € nascosto il Volto del Vero in
quel "altro”, e colui a cui ¢ nascosto il Volto del Vero nelle cose, I’asserzione individuale (da wa) si ¢
impossessata di lui, e I’asserzione ¢ identica alla malattia”.

196 Dalika ¢ composto da da, che ¢ il pronome, che come tale si ritrova anche in /£ada, questo, dalla
particella & che indica la lontananza, mentre /4a in /dda indica la vicinanza, e dal suffisso ka, che ¢ il
pronome di seconda persona singolare. La frase ¢ quindi indirizzata a “te (ka)”, cio¢ a colui che legge
o che ascolta.

197 Ibn ‘Arabi, a mia conoscenza, non ha sviluppato ulteriormente la distinzione tra prima e seconda
separazione o differenziazione. Nel cap. 73, questione CLIII [II 133.9] egli definisce la separazione
come “un’allusione alle creature senza il Vero”, definizione che poi riprende nel cap. 223 [I1 518.8] a
proposito del termine {afriga, sinonimo di farg.
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realta, 11 999; e se si sottraesse ad essa uno, essa stessa scomparirebbe. Dal momento in
cul I'uno non ¢ piu in una cosa questa non ¢ piu, ed inversamente; analogamente ¢ per
I'affermazione dell’Unita (fawhid), se ne realizzi veramente il senso: “Egli ¢ con voi dovunque

voi siate” (Cor. LVII-4).

Egli disse: “Cio (da)”, che ¢ un termine oscuro (harf mubham), e lo rese esplicito dicendo “il
Libro”, che ¢ la realta essenziale di “ci0”. Il “Libro (kitab)” ¢ preceduto dalle due lettere della
determinazione e della notorieta [o previa conoscenza| (al-ta 7if wa-l- ‘ahd) ('"**), che sono alif
e la lam di alif-lam-mim, sennonché queste due lettere appaiono qui sotto un altro aspetto,
rispetto a quello che hanno in aliyf~lam-mim. Esse si trovano la nella sede della riunione (gam"),
mentre qui sono alla prima porta della distinzione (fafsil), intesa come la distinzione dei
segreti intimi di questa Sura in particolare e non di un’altra. Cosi ¢ ordinata la gerarchia
delle realta nell’esistenzal

“Quel Libro” ¢ il Libro scritto, poiché gli archetipi (ummahat) dei Libri sono in numero di tre: il
Libro tracciato (mastir), 1l Libro scritto (margiam) [o numerato| ed il Libro sconosciuto (maghil).
Noi abbiamo gia spiegato il senso del Libro e dello scrivano (al-kitab wa-l-katib) nel Libro delle
regole di governo divine per Uintegrita del regno umano, nel cap. IX a cui puoi fare riferimento ('%).

Diciamo che le essenze (dawat), anche se il loro significato ¢ unificato, devono poter essere
differenziate per mezzo di un altro significato: la qualificazione (wasf). Cosi il Libro scritto ¢
qualificato dal fatto di essere scritto, ed il Libro tracciato dal fatto di essere tracciato. Quanto al
Libro sconosciuto, al quale ¢ stata tolta ogni qualificazione, o ¢ un Attributo, ed ¢ per questo che
non puo essere qualificato, oppure una essenza non qualificata. Ora, lo svelamento c1 insegna

198 L’alif e 1a lam costituiscono in arabo I’articolo; nel seguito del testo [I 77.20] Ibn ‘Arabi spieghera
piu in dettaglio i vari usi dell’articolo.

199 11 Capitolo IX si intitola: “La conoscenza dello scrivano, dei suoi attributi e dei suoi Libri”, ed ¢
diviso in due sezioni, la prima dedicata allo scrivano e la seconda al Libro. In questultima [pag. 246
dell’edizione pubblicata dalla Ibn al-‘Arabi Foundation, Pakistan, 2013] Ibn ‘Arabi precisa: “Dunque
la Tavola ¢ il ricettacolo della scrittura (kit@ba); noi la chiamiamo quindi il Libro e diciamo che esso
si divide in due tipi: un Libro scritto ed un Libro tracciato. Allah, sia Egli esaltato, ha detto: “Per la
montagna e per il Libro tracciato” (Cor. LII-1 e 2) ed ha detto: “un Libro scritto” (Cor. LXXXIII-9 e
29). Egli ha dunque prestato giuramento per il [Libro] tracciato ed ha notificato che quello scritto si
trova in due sedi, il Siggin [dimora dei dannati] e I*Illiytin [dimora dei beati]. Quindi il Libro traccia-
to ¢ nel Mondo degli Spiriti e quello scritto ¢ nel Mondo del Mistero e della Manifestazione sensibile.
Dal lato delle realta essenziali il Libro scritto ¢ identico a quello tracciato, [come] dal punto di vista
dello svelamento autentico. Tuttavia, poiché il Pleroma Supremo non vede di esso se non il lato che
¢ rivolto verso di lui, cioe verso il Mondo del Comando, per esso [il Libro] ¢ tracciato, mentre per
I’'Uomo, che riunisce il superiore e 'inferiore ¢ quindi ha conoscenza dei due lati [del Libro] esso ¢
scritto”. Nel testo non vi ¢ menzione del Libro ignorato, come pure nel Corano, ove si parla pero di

un Libro nascosto (makniin) (Cor. LVI-38).
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che questo Libro sconosciuto ¢ un Attributo chiamato la Scienza, di cui i cuori delle parole
del Vero sono il ricettacolo. Non vedi che Egli ha detto: “Aff~lam-mim. La discesa del Libro...”
(Cor. XXXII-1 e 2). Di: “Egli lo ha fatto discendere per la Sua Scienza” (Cor. IV-166).

Questo discorso venne rivolto alla kaf di dalika per mezzo dell’Attributo della Scienza che ¢
la lam [di &i], abbassata (*) dalla discesa, poiché la Sua Essenza trascendente non puo essere
percepita. Egli dunque dice alla af, che ¢ anche il Verbo (kalima) divino: “Quel Libro, disceso
verso di te, ¢ la Mia Scienza, non la tua”. “Non c’¢ dubbio in esso” per la Gente delle realta
essenziali. “Io I'ho fatto discendere come occasione della [Mia] guida per colui che ha timore
di Me. Sei tu il luogo su cui ¢ disceso (manzil) e set tu il suo ricettacolo”.

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

Considera 1 gradi (daragat) di “Non c’¢ dubbio in esso (la@ rayba fili); [esso ¢] una guida per
coloro che sono timorati” (Cor. II-2), come pure le sue dimore (manazil), come sara detto piu
avanti, ¢ medita su cio che ti ho divulgato. Slega il nodo del lam-alif di la [(rayba): non c’¢
dubbio], st avranno allora due alif, poiché la forma della radice (ta ¥iga) della lam riappare
nella nan di al-muttagin. In effetti alif ¢ posteriore alla [am per mezzo del Suo Nome “I’Ultimo
(al-alir)” e per questo fatto rappresenta la conoscenza che il servitore ottiene a partire da lui
stesso, secondo il detto del Profeta, su di lui la Pace: “Chi conosce se stesso conosce il suo

Signore” (*')

. Ha quindi fatto precedere la conoscenza della lam a quella dell’alif ed essa [la
prima, o I’anima] ¢ diventata una indicazione (dal?l) [della seconda, o di Lui]. Le due lettere
non si confondono al punto di divenire una sola essenza, ma ciascuna si distingue dall’altra
per la sua propria essenza. Analogamente I'indicazione e cio che ¢ indicato (madlil) non si

riuniscono, ma sono collegati da un legame (ra@bz¢): il luogo in cui la lam si congiunge con I'alif.

200 La desinenza in ¢ di una lettera viene chiamata in arabo abbassamento (4afd).

201 Celebre hadit, non recensito nelle raccolte canoniche, ma citato circa 80 volte nelle Futihat. Per
Ibn ‘Arabi Il presupposto dottrinale di questa affermazione profetica ¢ il fatto che Allah ha scienza
dell’'uomo e del Mondo mediante la Sua scienza di Se stesso, come precisa nei capitoli 71 [I 661.4],
311 [III 44.27] e 346 [III 189.21], ove afferma: “Se tu avessi scienza di te stesso avresti scienza del
tuo Signore, cosi come il tuo Signore ha scienza di te e del Mondo per mezzo della Sua scienza di Se
stesso, e tu sei la Sua forma e devi quindi condividere con Lui questa scienza”. D’altra parte 'uomo,
in quanto creato sulla Sua forma, ¢ I'indicazione (dal?l) di Lui ed Egli ¢ Colui che ¢ indicato (madlal),
ma anche se tra I'indicazione e 'indicato vi ¢ un legame essi non si riuniscono mai, come ¢ affermato

nei capitoli 68 [I 347.8], 71 [1661.2], e 149 [II 243.7].
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Moltiplicale due alif V), 'una per’altra, ne risulta una a/if unica: (*"?); essa ¢ la realta essenziale
della congiunzione (ittisal). Allo stesso modo moltiplica il contingente per il primordiale nel
dominio sensibile, otterrai come risultato il contingente; nell’operazione il primordiale resta
nascosto, e questa ¢ la realta essenziale della congiunzione e dell’unificazione (ittihad). “E
quando il tuo Signore disse agli Angeli: Stabiliro sulla Terra un Califfo” (Cor. II-30). Questo
punto di vista ¢ all’opposto dell’allusione esoterica di al—éunayd a colui che aveva starnutito:
“Quando il contingente ¢ congiunto con il primordiale, non ne resta piu alcuna traccia” (**),
per la diversita della stazione spirituale [di al—éunayd].

Non vedi come il lam-alf di [a@ rapba _filu resto legato, al livello dello Sgabello (kursi), facendo
cosi apparire due essenze, ¥ , e lasciando sconosciuto il segreto del loro legame? Poi il Trono
(‘ars) le separo, quando esse ritornarono verso di lui e lo raggiunsero, [64] ed esse presero
la forma seguente: Jd ). La lam apparve nella sua realta essenziale poiché nella stazione
della congiunzione e dell’unificazione nessuno poteva ricondurla alla sua forma propria.
Noi abbiamo fatto uscire il semicerchio della lam, nascosta nel lam-alif, verso il Mondo della
composizione e della manifestazione sensibile e restarono quindi due alif; '), nello [stato di]
separazione (farg); poil abbiamo moltiplicato I'una per 'una, come si moltiplica una cosa per
se stessa e ne risultd una alif; ). L'una rivesti Paltra: 'una fu il mantello (7da’), cio che appare,
il Califfo, I’essere prodotto (mubda; I’altra fu Colui che lo indossa (murtad?), Colui che rimane
nascosto, il Primordiale, il Produttore degli esseri (mubd:‘). Non conosce Colui che indossa il
mantello se non I'interno del mantello, che ¢ la riunione, mentre il mantello assume la forma
di colui che lo indossa (**). Se dici: uno, tu dici il vero; se dici: due essenze, dici ugualmente il
vero, sia che lo veda con I’occhio o lo svelamento. Per Allah, ha detto giusto chi ha detto (**):

202 11 valore numerico dell’alif ¢ 1 e se si moltiplica 1 per 1 risulta sempre 1.

203 Nel cap. 5 [1103.29] Ibn ‘Arabi precisa: “Uno dei signori [della Via], avendo sentito dire ad uno
che aveva starnutito “La lode spetta ad Allah”, gli disse: “Completa cio come ha detto Allah [ag-
giungendo]: il Signore dei Mondi”. Colui che aveva starnutito disse: “O mio signore, chi ¢ il Mondo
tanto da essere menzionato con Allah?”; ed egli rispose: “Adesso dillo, fratello mio, poiché quando
il contingente ¢ congiunto con il primordiale, non ne resta piu alcuna traccia”. Questa ¢ la stazione
spirituale del congiungimento (wusla) e lo stato spirituale di sconvolgimento (walah) della Gente dell’e-

stinzione a loro stessi”. Ulteriori commenti a questa frase sono riportati nel cap. 405 [IV 8.9] e nel
cap. 465 [IV 92.21].

204 Nel cap. 558 [IV 245.19] Ibn ‘Arabi precisa: “La Grandezza (kibriya’) ¢ il mantello del Vero [hadit
riportato da Ibn Hanbal] e non ¢ altro che te, poiché il Vero Si ammanta di te in quanto sei la Sua
forma ed il mantello ha la forma di colui che lo indossa. Per questo Egli non Si manifesta a te se non
per mezzo di te, ed ha detto: “Chi conosce se stesso conosce il suo Signore”, e quindi chi conosce il
mantello conosce Colui che lo indossa”.

205 Questi versi sono riportati anche nel cap. 350 [III 214.19] e nel cap. 360 [III 290.27], e sono stati
commentati dall’Emiro ‘Abd al-Qadir al-Gaza’ir1 nei capitoli 103 e 109 del Libro delle Soste.
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Sottile ¢ il vetro, trasparente 1l vino;
esst st assomiglhano e la faccenda é ambigua,
come se_fosse del vino, ma non una coppa;

una coppa ma non del vino.

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

Quanto a te, tu Lo conosci per mezzo della scienza, il tuo velo; tu non contempli che la
scienza che sta in te (al- ¥m al-ga’im bi-ka), quand’anche la scienza coincidesse perfettamente
con 1l suo oggetto. La tua scienza sta in te ed ¢ il tuo oggetto di visione attestante e di
adorazione. Se segui la via (uslith) delle realta essenziali guardati dal dire che tu hai scienza
dell’oggetto della scienza: tu non hai scienza di fatto se non della scienza ed ¢ la scienza
che ha scienza del suo oggetto. La scienza ed il saputo sono separati da oceani insondabili.
Il segreto della relazione tra essi, tenuto conto della distanza che separa le realta essenziali
tra di loro, ¢ un mare sul quale ¢ difficile imbarcarsi. In nessun caso ’espressione (‘thara)
o l'allusione (i5@ra) consentono di attraversarlo. Solo lo svelamento ne ha la percezione,
attraverso veli numerosi, sottili, impercettibili, cosi fini che non si sentono neppure sull’occhio
della visione interiore. Se essi sono cosi diflicilmente percepibili, che dire di Colui che Ii ha
creati? Vedi dunque a che punto ¢ colui che dice: “lo so questa cosa a partire da tale cosa”,
che si tratti dell’avventizio o dell’eterno. Cio vale per il contingente; quanto all’eterno, esso
¢ infinitamente piu inaccessibile, poiché non ha simile. Da dove si arriva alla scienza al Suo
riguardo? Come ¢ possibile ottenerla? Parleremo di questa sublime questione nella terza
sezione di questo capitolo.

Quindi esteriore del mantello non conosce colui che lo indossa se non sotto I’aspetto
dell’esistenza, a condizione che sia nella stazione della richiesta della pioggia (istisga’) [in cul
il mantello viene rivolto] (**); poi cessa e ritorna [allo stato precedente], in quanto si tratta
di una conoscenza di causa (‘“/la), non di una conoscenza di attrazione (gadb). Questa ¢ la
visione che avranno 1 Compagni del Paradiso nell’aldila ed essa ¢ una teofania [che ha luogo]
in un momento ad esclusione di un altro momento; ne parleremo in questo libro nel capitolo
dedicato al Paradiso [cap. 64]. Questa ¢ la stazione della separazione (tafriga).

Quanto alla Gente delle realta essenziali, cio¢ [la Gente] dell'interno del mantello, essi non
cessano mai di contemplare e mentre stanno contemplando il loro esterno ¢ nello Sgabello
206 Nel cap. 69 [I 506.6] Ibn ‘Arabi precisa che nella salat per la rogazione della pioggia il mantello
deve essere rivoltato in tutti e tre 1 sensi, cio¢ ’esterno con I'interno, ’alto con il basso ed il lato destro
con quello sinistro.
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degli Attributi: esso gioisce, per mezzo degli elementi costitutivi (mawadd) della pelle (basara)
dell'interno, della gioia di congiunzione (ittisal).

Osserva la Sua Saggezza nell’aver fatto essere “quello (dalika)” un incoativo (mublada’) e
non un soggetto verbale [(fz%) = agente] né un complemento oggetto (maf%/) di cui non ¢
nominato il soggetto (*). In effetti [il termine “quello”] non puo essere soggetto del Suo
detto: “non vi ¢ dubbio in esso”; se fosse soggetto avrebbe luogo il dubbio, poiché il soggetto
verbale ¢ solo Colui che lo fa discendere, non ¢ esso [il Libro|: come si potrebbe attribuire
ad esso ci0 che non ¢ il suo attributo? Inoltre la stazione della dal lo impedisce, poiché essa
fa parte delle realta essenziali che “erano e nessuna cosa era con esse”. Per questo la dal non
(%) si congiunge con le lettere quando essa le precede, cosi come alif e le sue sorelle, la dal,
lara’, 1a zay e la waw.

Non diciamo neppure che esso ¢ un complemento oggetto di cut non ¢ nominato il soggetto,
poiché sarebbe necessario che fosse preceduto da una parola (kalima) secondo una costruzione
specifica, conformemente alla grammatica (nahw); d’altra parte “il Libro” ¢ qui identico
all’atto (fi7) e I’atto non si dice né agente [soggetto], né complemento oggetto. Infine [il
termine “quello”] ¢ in caso nominativo e quindi non resta altro che sia un incoativo, ed il
significato di incoativo [0 soggetto nominale]| ¢ che non non ¢ riconosciuto altro che lui di
primo acchito: “Non sono o il vostro Signore? Essi dissero: Certo!” (Cor. VII-171).

Se sidicesse che in ogniincoativo operanecessariamente un principio (:b#da’), noi rispondiamo:
certo! In esso opera la Madre del Libro ed essa ¢ il principio operante nel Libro, e Colui che
opera in ogni cosa, a livello del Vero e della creazione, ¢ Allah, il Signore. Per questo Allah, sia
benedetto I’Altissimo, ha avvertito con il Suo detto: “Sii grato a Me ed ai tuoi genitori” (Cor.

207 Nella sintassi araba si distinguono proposizioni nominali e verbali a seconda che I’elemento
iniziale sia un nome [0 un pronome| oppure un verbo. Il nome iniziale della proposizione nominale
si chiama mubtada’, incoativo, letteralmente cio che ¢ posto all’inizio, ed esso ¢ di norma seguito da
un predicato (habar). Nella proposizione verbale invece, dopo il verbo segue di norma il soggetto e
quindi il complemento oggetto dell’azione del soggetto. Se, come afferma Ibn ‘Arabi, “quello” ¢ un
incoativo, “il Libro” ¢ il predicato e quindi la traduzione corretta sarebbe: “Quello ¢ il Libro”. Nel
suo [¢az al-bayan, commentando il versetto 1 della Siira della Vacca, egli precisa: “Quanto alla Mise-
ricordia che ¢ implicita in questo versetto, si tratta della Sua Misericordia, Gloria a Lui, nei confronti
di Muhammad, su di lui la Pace, per mezzo del Libro che Egli fece scendere su di lui quando 1 miscre-
denti chiesero la sua rivelazione, dicendo: “Noi non crediamo alle tue incantazioni finché non farai
scendere su di noi un Libro che noi recitiamo” (Cor. XVII-93), ed Egli gli dette due cose: il viaggio
celeste (mirag) ed il Corano, e gli disse: “Alif~lam-mim, quel Libro che ti hanno chiesto ¢ questo Libro,

9999

su cul non ¢’¢ dubbio””.

208 Nell’edizione critica di Osman Yahya la negazione ¢ stata erroneamente omessa, mentre si trova
in tutte le altre edizioni.
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XXXI-14), e quindi ha stabilito una associazione, poi ha detto: “e verso di Me ¢ il ritorno”
(Cor. tbidem), e quindi ha affermato I’'Unita: la gratitudine (sukr) fa parte della stazione della
separazione.

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

Approfondisci cio che abbiamo detto e distingui tra la stazione della dal e quella dell’alif,
anche se esse sono accomunate nella stazione dell’Unicita (wahdaniyya) santificata (**),
nell’essere prima (gabliyya), per stato e per stazione, e nell’essere dopo (ba diyya), per stazione,

non per stato.

Avvertimento (tanbih)

[All'inizio della Sura della Vacca Egli, sia esaltato] ha detto: “Quello (dalika) [¢ il Libro]”
(Cor. II-2) e non ha detto: “Quelli (t2ka) sono 1 versetti del Libro (Cor. XIII-1 e XXXI-1). II
Libro appartiene alla riunione (dam‘) ed 1 versetti alla separazione (lafriqa) e “quello (dalika)”

¢ maschile singolare, mentre “quelli (t2/ka)” ¢ femminile singolare (*'*)

. Egli, sia esaltato, ha
voluto indicare con “quello ¢ il Libro” in primo luogo I’esistenza della riunione all’origine
(asl), prima della separazione (farq), poi ha dato esistenza alla separazione nei versetti, cosi
come 1l numero nella sua totalita ¢ sintetizzato nell’'uno, come abbiamo gia spiegato. Se
noi 'omettiamo [I'uno] viene meno la realta essenziale di quel numero ed all’a/if non resta
alcun effetto nell’esistenza. Se invece lo facciamo apparire, appare I'[essenza della] alif
nell’esistenza. Osserva quale forza meravigliosa conferisce la realta essenziale dell'uno, da
cui procede questa molteplicita indefinita: ed esso ¢ singolare (fard) in se stesso, per essenza e

per nome.

Poi 1l Vero diede l'esistenza alla separazione [o differenziazione]| nei versetti ed Egli, sia
esaltato, disse: “Invero lo abbiamo fatto discendere in una Notte benedetta” (Cor. XLIV-3),
poi ha detto: “in essa viene differenziato ogni comando (amr) saggio” (Cor. XLIV-4). Egli
ha iniziato con la riunione, che ¢ [indicata dalla espressione] “ogni cosa”, poiché ha detto,
sia Egli esaltato: “Ed abbiamo scritto per lui di ogni cosa nelle Tavole” (Cor. VII-144): nelle

209 Come verra spiegato nel seguito del testo, I’espressione mugaddas, santificato, riferita alle lettere
indica il fatto che esse non si legano alle lettere seguenti, mentre si legano a quelle precedenti, come
¢ appunto il caso dell’alif e della dal.

210 In arabo il pronome dimostrativo di un plurale non prende il plurale ma resta al femminile sin-
golare, cosi come gli aggettivi di un nome plurale si declinano al femminile singolare.
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“Tavole” vi ¢ una indicazione alla stazione della differenziazione mentre “di ogni cosa” ¢ una
indicazione della riunione, “come avvertimento e come descrizione dettagliata” (Cor. thidem)
corrispondendo alla separazione e “di ogni cosa” (Cor. tbidem) corrispondendo alla riunione.

Quindi ogni essere (mawgiid), quale esso sia in generale, si trova necessariamente [63] o nella
riunione stessa (‘ayn al-gam’‘) o nella separazione stessa: non ¢’¢ modo che un essere sia privo di
[una di] queste due realta essenziali, né che mai le riunisca entrambe. Il Vero e I’'Uomo sono
nella riunione stessa ed 11 Mondo ¢ nella separazione stessa e non ¢ passibile di riunione, cosi
come il Vero non ¢ mai separato ¢ come ’'Uomo non ¢ mai separato. Quindi Allah, Gloria
a Lui, non cessa di essere nella Sua eternita (azal) con la Sua Essenza, 1 Suoi Attributi ed 1
Suoi Nomi.

Non c’¢ stato (hal) che si rinnovi per Lui e non c’¢ qualita (wasf) che sia affermata per Lui
dalla creazione del Mondo in cui non si trovasse prima di quello, anzi “Egli ¢ adesso come
era” prima dell’esistenza del Mondo (kawn), cosi come Lo ha descritto [il Profeta], che Allah
faccia scendere su di lui la Sua salat e la Pace, quando disse: “C’era Allah e nessuna cosa con
Lui” (2%, ed al suo detto ¢ stato aggiunto: “ed Egli & ora come era”. E stato quindi inserito nel
hadit ci6 che egli, che Allah faccia scendere su di lui la Sua salat e 1a Pace, non aveva detto, e la
loro intenzione era di affermare che ’Attributo che Gli apparteneva necessariamente prima
dell’esistenza del Mondo ¢ quello stesso che gli appartiene anche con il Mondo esistente.
Analogamente ¢ per le realta essenziali, per chi vuole fermarsi ad esse.

Il mettere al maschile (fadkr) nella radice (asl), che ¢ Adamo, ¢ il Suo detto: “Quello (dalika)”,
ed 1l mettere al femminile (fa’n#?) nel ramo, che ¢ Eva, ¢ il Suo detto: “Quelli (t2ka)”; gia ci
stamo dilungati su questo argomento nel Libro della riunione e della suddivisione che abbiamo
redatto riguardo alla conoscenza dei segreti della Rivelazione. Quindi Adamo appartiene
alla riunione degli Attributi ed Eva alla differenziazione delle essenze, poiché essa ¢ la sede
dell’atto e della semenza (badr). Analogamente 1 versetti sono la sede delle prescrizioni e dei
decreti, ed Allah, sia Egli esaltato, ha riunito 1l significato di “quello” e di “quelli” nel Suo
detto: “E gli abbiamo dato la Saggezza e la suddivisione del discorso (faslu-l-hutab)” (Cor.
XXXVIII-20).

Le lettere di alif-lam-mim nella scrittura sono tre, [che ¢ il numero] che comprende 1 loro
Mondi: la hamza appartiene al Mondo superiore, la lam al Mondo intermedio, e la mim al
Mondo inferiore. Quindi [le lettere]| alif~lam-mim riuniscono il barzah e le due dimore [di
questo mondo e dell’aldila], il legame (rabut) e le due realta essenziali; esse sono la meta delle
lettere della sua espressione verbale (lafz), senza ripetizione, ed il terzo di esse se si tiene conto

211 Had# riportato da al-Buhari, LIX-1, XCVII-22, ¢ da Ibn Hanbal.
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della ripetizione [delle lettere] (*'?) e ciascuna delle due ¢ il terzo di ogni tre (kullu wakhid™ min-
huma tulutu kulli talat™). Tutti questi sono segreti a cui abbiamo dato seguito nel Libro degli inizi
¢ delle mete e nel Libro della riunione e della suddivisione.

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

Termina la 5* parte e la lode spetta ad Allah, 1l signore dei Mondi.

k% sk sk sk

212 Nella scrittura alif-lam-mim si riduce a tre lettere, mentre nell’espressione verbale, in cui vengono
pronunciati separatamente i loro nomi, le lettere sono nove se vengono calcolate anche le lettere ripe-
tute, cioe alyf, lam, f@’, lam, alif, mim, mim, ya’, mim, e sei se non vengono considerate le ripetizioni, di-
stinguendo pero tra I’alif iniziale che ¢ una consonante e I’alif di prolungamento che ¢ una semivocale.
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Parte VI
Nel Nome di Allah, il Misericordioso, il Glemente
La lettera alif

[65.20] Alif dell’Essenza, ti set tenuta lontana (tanazzahti). Hai forse
un’entita (‘ayn) o una sede tra gl esser: (akwan)?

Disse: No, ad eccezione del mio volgermz (ltifaty) [verso qualcosa/. lo sono
la lettera del rendere perpetuo (ta’bid), ed abbraccio leternita (azal).

lo sono 1l servo debole ed eletto.

lo sono Colui la cui autorita ¢ potente ed eccelsa. (*'%)

L’alifnon fa parte delle lettere, per chi abbia sentore delle realta essenziali, ma la maggioranza
la chiama lettera. Se colui che ha realizzato dice che essa ¢ una lettera, lo dice per licenza
espressiva. La stazione dell’alsf ¢ la stazione della riunione (gam). Tra 1 Nomi appartiene ad
essa il Suo Nome Allah, e tra gli Attributi la Auto-sussistenza (qayyiamiyya) (*'*).

213 La traduzione dei versi di Ibn ‘Arabi, che ¢ stato probabilmente il piu prolifico redattore di po-
esie in lingua araba di tutti 1 tempi, ¢ sempre molto ardua per la molteplicita dei loro significati, e
le poesie sulle lettere dell’alfabeto arabo non fanno eccezione. Pablo Beneito e Stephen Hirtenstein
stanno preparando per le edizioni Anqga di Oxford uno studio dal titolo The Letter-Poems of Ibn Arabr,
interamente dedicato alle poesie di questo capitolo, per cui, data la loro competenza in materia, non
ho cercato di approfondire il significato di questi versi, riservandomi di apprendere dal loro lavoro la
complessita e ricchezza di sensi che essi racchiudono. Una anticipazione di questo studio, limitato a
sel poesie, ¢ gia disponibile nel loro libro Patterns of contemplation, edito da Anqa Publishing nel 2021 e
scaricabile gratuitamente dal sito dell’editore.

214 Nel cap. 73, questione GXL [II 122.23], alla domanda: “Com’¢ che l'alsf divento I'inizio [(mubtada’)
anche: incoativo] delle lettere?” Ibn ‘Arabi risponde: “Perché ad essa appartiene il movimento verticale
(mustagim) e dall’auto-sussistenza [(qayyamiyya) o verticalita, lo stare in piedi da soli] deriva ogni cosa”, e
nel cap. 538 [IV 291.33] aggiunge: “L’alif ¢ auto-sussistente (gayyiim) delle lettere e non ¢ una lettera,
bensi il loro supporto di manifestazione: essa non ¢ simile a loro. Il suo prolungarsi (#méidad) per la sua
essenza non ha fine e Pestensione del suo regime per mezzo dell’esistenziazione delle lettere ¢ senza fine,
poiché nella sua via [di emissione] vi sono le dimore (manazil) delle lettere in potenza e predisposizione,
e quando essa approda ad una delle loro dimore sosta presso di essa per vedere di quale lettera si tratti
ed allora emerge la lettera. Quel posto viene chiamato punto di emissione di quella lettera [...] Cio cor-
risponde al Suo detto, sia Egli esaltato: “Vi proveremo finché sapremo” (Cor. XLVII-31). Se non fosse
per 'auto-sussistenza [dell’afsf] che si propaga nel soflio, le lettere non si manifesterebbero, e se non fosse
per auto-sussistenza che si manifesta nelle lettere per mezzo del loro regime, non si manifesterebbero
le parole mediante la loro composizione. Con questo genere di esempio verificato abbiamo riportato cio
che accade per Pesistenza degli esseri dal Soffio del Vero. Sappi cio! Ne abbiamo gia parlato in prece-
denza nel capitolo dedicato al Soffio in questo libro [cap. 198 (II 395.3)]”.
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Tra i Nomi degli Atti le appartengono (*"%): Colui che da inizio (al-mubdi’), Colui che da
I'impulso (al-ba %), il Vasto (al-wast), il Custode (al-hafiz), il Creatore (al-halig), 11 Produttore (al-
bart’), Colui che da la forma (al-musawwir), Colui che dona (al-wahhab), Colui che assicura la
sussistenza (ar-razzagq), Colui che apre (al-fattah), Colui che distende (al-basit), Colui che rende
potenti (al-mu 2zz), Colui che fa ritornare (al-mu %d), Colui che innalza (ar-rafi‘), Colui che da la
vita (al-muhyt), I’ Amico (al-wali), Colui che riunisce (al-gami‘), Colui che rende ricchi (al-mugni),
Colui che ¢ utile (an-nafr).

Tra 1 Nomi dell’Essenza le appartengono: Allah, il Signore (ar-rabb), I’Apparente (az-zahir),
I’'Unico (al-wahid), i1 Primo (al-awwal), ’'Ultimo (al-ahir), Colui dal quale tutto dipende (as-
samad), 1l Ricco (al-gan?), Colui che osserva (ar-raqib), I’Evidente (al-mubin) ed il Vero (al-haqq).

Tra le lettere pronunciate le appartengono la kamza, la lam e la fa’. I suoi elementi semplici
(basa’it) sono la zay, la mim, la ha’, la fa’, la lam e la hamza. Ad essa appartengono tutti 1 gradi
(maratib). La sua manifestazione ¢ nel sesto grado ed il lato apparente (zahur) del suo potere
(sultan) ¢ nei (fi) (*'°) vegetali: in questo grado ha come compagne la Aa’ e la lam. Ad essa
appartiene 'insieme del Mondo delle lettere e dei loro gradi; ’alif non sta in esse né ¢ fuori da
esse: essa ¢ 1l punto centrale del cerchio e la sua circonferenza, cio che ¢ composto (murakkab)
dei Mondi ed il loro elemento semplice.

La lettera hamza

Una hamza interrompe per un momento (*'7), e collega

Lutto c1o che di separato (munfasil) le ¢ vicino.

215 Ibn ‘Arabi pur parlando spesso nelle Futahat della distinzione tra 1 Nomi dell’Essenza, 1 Nomi
degli Attributi ed 1 Nomi degli Atti non riporta mai un loro elenco. Ho fatto quindi riferimento alle
tabelle riportate nel Libro della produzione dei cerchi, a pag. 75-78 della traduzione pubblicata nel N. 5
della rivista £l Azufre Rojo, Murcia, 2018: in esse sono elencati 30 Nomi dell’Essenza, 24 Nomi degli
Attributi e 38 Nomi degli Atti. Confrontando con quelli di queste tabelle 1 Nomi esplicitamente ripor-
tati nelle sezioni dedicate alle singole lettere, o ricavabili col metodo che Ibn ‘Arabi definira in seguito,
s1 puo notare che in esse mancano due Nomi dell’Essenza, al-akad e al-walid, e due Nomi degli Atti,
an-nastr e al-waqt. Viceversa nelle tabelle sono menzionati 8 Nomi dell’Essenza, 16 degli Attributi e 9
degli Atti che non sono inclusi nelle sezioni. Nell’annesso 4 ho riportato 1 risultati di questo confronto
per ciascuna lettera.

216 Se la proposizione fosse ‘ala, sopra, I’espressione indicherebbe cio su cui si esercita il potere, ma
la preposizione fi sembra piuttosto indicare cio in cui si manifesta o appare il potere. La verticalita
dell’alif trova la sua maggiore espressione nei regni naturali negli alberi, tanto ¢ che uno dei simboli

piu diffusi dell’Asse ¢ I’Albero del Mondo.

217 La hamza viene prodotta da una momentanea occlusione della glottide e quindi comporta una
interruzione del soffio.
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Essa ¢ 1l Tempo (dahr). La sua misura (qadr) ¢ immensa:

essa [misura] ¢ troppo elevata perché se ne possa proporre un esempio (*').

La hamza fa parte delle lettere che appartengono al Mondo della Testimonianza (Sahada) e
del Malakat. 11 suo punto di emissione ¢ quello piu remoto della gola. Essa non ha rango nei

219) Tra [66] gli elementi semplici le appartengono la 4a’, la mim, la zay, alif e la ya’.

numerti (
Il suo Mondo ¢ il Malakit, e ad essa appartiene la quarta sfera, il cui ciclo dura 9000 anni. Tra
i gradi le appartengono il quarto, il sesto ed il settimo, e il suo potere si manifesta nei Ginn,
nei vegetali e nei minerali (**). Tra le lettere le appartengono la 4a’, la mim, la zay, la ha’ nella
pausa (waqf), la ta’ con 1 due punti diacritici superiori nel legame (wasl) ed il raddoppiamento
del segno vocalico (tanwin) nell’interruzione (gat’) (**').

Ad essa appartengono tra 1 Nomi quelli dell’alsf; della waw e della ya, e cio mi dispensa dal
ripeterli. Tra 1 Nomi degli Attributi essa ¢ caratterizzata da: Colui che costringe (al-gahhar), il
Soverchiante (al-gahir), Colui che ha la podestate(al-mugtadir), Colui che detiene la forza (al-

qawi), 1l Potente (al-qadir).

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

218 La traduzione dell’'ultima parte di questo verso ¢ basata sul testo dei quattro manoscritti basati
sulla prima redazione. La traduzione del testo della seconda redazione sarebbe: “perché sia presente
(yahdura) a lui [?] a mo’ di esempio”.

219 Cioe¢ nel calcolo del valore numerico di una parola araba la famza non conta.

220 In questa parte del capitolo Ibn ‘Arabi modifica il numero dei gradi delle lettere rispetto a quello
descritto nella prima parte [la IV del primo tomo delle Futihat] aggiungendo un primo grado che non
viene pero menzionato nella descrizione delle singole lettere. Quelli che qui sono denominati il quar-
to, il sesto ed il settimo grado, e che corrispondono rispettivamente ai Ginn, ai vegetali ed ai minerali,
nella prima parte sono il terzo, il quinto ed il sesto grado.

221 In nome hamza in arabo ¢ scritto con due punti diacritici sulla lettera finale, che quando sono
pronunciati mutano il suono di questa lettera da una 4@’ in una ¢@’. Nella pausa, ad esempio alla fine
di un versetto, la lettera finale viene pronunciata come una %3’ nel legame, ad esempio nella espres-
sione hamzatu-ha, “la sua hamza”, la ha finale si scrive e si pronuncia come una {@’; nei casi in cui non
¢ possibile Pelisione si aggiunge un tanwin finale, cioe hamzatun.

222 Nel Rutab al-mim wa-l-waw wa-l-nin, a pag. 79 dell’edizione pubblicata nel II volume delle Rasa’/
edite nel 2018 da ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Manstb, Ibn ‘Arabi precisa che quest’ultimo era il punto di
vista di Gabir ibn Hayyan, discepolo di Ga‘far as-Sadiq.
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La lettera ha’

Ha’ della Personalita (huwiyya): quanto Essa indica tutto cio che ha
una realtd essenziale (inniyya), a cui Essa non appare esteriormente! (***)

Perché non hai anmentato (mahaqta) Uesistenza della tua traccia (rasm) quando
gli occhi (“uyun) dell’Ultimo (ahir) appaiono al Suo Primo (awwal)? (***)

Sappi che la ha’ fa parte delle lettere del Mistero; il suo punto di emissione ¢ quello piu
remoto della gola, ed il suo valore numerico ¢ 5. I suoi elementi semplici sono I'alif, la hamza,
la lam, la ha’ (**), la mim e la zay. Tra i Mondi le compete il Malakiit e ad essa appartiene
la quarta sfera, e la durata del moto della sua sfera ¢ di 9000 anni. Tra le classi (tabagat) le
appartengono I’élite e I’élite dell’élite. Tra 1 gradi essa ha il sesto e la manifestazione del
suo potere ¢ nel vegetali. Essa fa esistere da questo [potere| per mezzo della sua fine (ahuw)
[o finale] ci0 che ¢ caldo ed umido, e dopo quello lo tramuta nel freddo e nel secco. Tra 1
moti le appartengono quello retto (mustagima) e quello curvo (mu‘wagéa). Essa fa parte delle
lettere dei luoghi elevati (al-a%af), ed ¢ caratterizzata dall’essere mista (**). Fa parte delle
lettere complete e del Mondo della singolarita (infirad). La sua natura ¢ fredda, secca, calda
e umida, come Mercurio: il suo elemento maggiore ¢ la terra e quello minore 'aria (**'). Tra
le lettere le appartengono l'alif e la hamza, e tra 1 Nomi essenziali: Allah, il Primo, I’'Ultimo,
il Glorioso (al-magid), il Fedele (al-mu’min), il Protettore (al-muhaymin), Colui che afferma la
Sua grandezza (al-mutakabbir), 'Evidente, 'Uno (al-ahad) e il Re (al-malik). Tra 1 Nomi degli
Attributi: Colui che ha la podestate, Colui che fa I'inventario (al-muhs?); e tra 1 Nomi degli
Atti: 1l Sottile (al-latif), Colui che apre, Colui che da inizio, Colui che risponde (al-mugtb), il

223 In arabo il pronome, di cui la lettera 42’ ¢ un esempio, ¢ chiamato ism al-ishara, il nome dell’in-
dicazione, ed ¢ il sostituto di ogni nome; quando pero il nome ¢ espresso esteriormente il pronome
resta nascosto.

224 Su questa poesia si puo consultare il citato Patterns of contemplation, pag. 58-60.

225 Nella prima edizione del manoscritto olografo ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub ha trascritto la
ha’, mentre nella seconda edizione, Il Cairo, 2013, ha corretto questa lettera con una f@’, malgrado
non fosse riportata nel manoscritto. Anche nei manoscritti Bayazid e Fatih si trova fa’, ed in tutte le
altre lettere il cui nome segue lo schema xa’, e che hanno quindi gli stessi elementi semplici, compare
tra questt la f@’ e non la /@, ma questo ¢ cio che ci fornisce la nostra ragione e sappiamo che Ibn
‘Arabi si basava su tutt’altro.

226 Molte delle caratteristiche qui riportate nella descrizione delle lettere verranno spiegate da Ibn
‘Arabi nella parte successiva del capitolo. Al fine di evitare ripetizione e di rispettare il susseguirsi dei
concetti cosi come espressi da Ibn ‘Arabi mi sono astenuto dall’aggiungere note esplicative.

227 Questa espressione non ¢ da intendersi nel senso che tra ’elemento maggiore e quello minore vi
sono anche gli altri due elementi, in un rango intermedio, ma che le quattro qualita naturali si com-
binano in questa lettera per costituire due soli elementi, uno maggiore e I’altro minore.
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Fortificante (al-mugit), Colui che da la forma, Colui che umilia (al-mudill), Colui che rende
potenti, Colui che fa ritornare, Colui che da la vita, Colui che fa morire (al-mumat), Colui che
punisce (al-muntagim), I’ Equo (al-mugsit), Colui che rende ricchi, Colui che rifiuta (al-man:). Ad
essa appartiene la fine della Via.

La lettera ‘ayn priva di punti diacritici (muhmala)

La ayn (**®) degli occhi ¢ la realta essenziale dell’esistenziazione.
Osservala dalla dimora spirituale der testimon: (ashad):

vedrar che essa guarda a Colui che le ha dato Uesistenza

con lo sguardo del malato che guarda 1 lati buoni dei visitatori;
essa non st volge mar ad altri che al suo Do,

spera e teme la natura (Stma) degli adorator:.

Sappi che la ‘ayn fa parte del Mondo della Testimonianza e del Malakat. 11 suo punto di
emissione ¢ a meta della gola, e tra 1 valori numerici le appartiene la decade (‘agd) del 70.
Come elementi semplici ha la ya’, la nan, Ualif, la hamza e la waw. Ad essa appartiene la
seconda sfera e la durata del moto della sua sfera ¢ di 11000 anni. Tra le classi del Mondo
le appartengono I’¢lite e I’élite dell’élite. Il suo grado ¢ il quinto e la manifestazione del suo
potere ¢ negli animali. Da essa viene esistenziato tutto cio che ¢ caldo e umido, e tra 1 moti
le appartiene 'orizzontale (ufgiyya) che ¢ quello curvo. Essa fa parte delle lettere dei luoghi
elevati e delle lettere pure; essa ¢ completa e fa parte del Mondo della familiarita (uns) duplice.
La sua natura ¢ il caldo e I'umido e tra le lettere le appartengono la ya’ e la nan. Tra 1 Nomi
essenziali le spettano: il Ricco, il Primo e I'Ultimo; tra 1 Nomi degli Attributi: Colui che
detiene la forza, Colui che fa I'inventario ed il Vivente (al-hayy); e tra 1 Nomi degli Atti: Colui
che aiuta (an-nasir), I’Utile, 1l Vasto, Colui che dona e I’Amico.

La lettera ha’ priva di punti diacritici

La ha’ delle ha’-mim (**°) ¢ 1l segreto di Allah nelle Sire;

essa nasconde la sua [0 Sua/ realta essenziale alla vista dell’uomo.
Se t1 allontani da un essere generato e da un simile,

viaggia verso 1l Mondo degli spiriti e delle forme

ed osserva coloro che portano il Trono; essi hanno gia osservato

228 11 termine arabo ‘ayn, oltre ad essere il nome di una lettera, significa anche occhio, essenza e
sorgente.

229 Ibn ‘Arabr si riferisce qui alle due lettere iniziali delle Sure X1, X LI, XLIIT, XLIV, XLV e XLVI.
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le loro realta essenziali venire secondo una misura (qadar).
Troverai che la tua ha’ ha un potere (sultan) e la sua potenza é

che ¢ irraggrungibile (1a yudana) e non teme i cambiamentt.

Sappi, amico, che la /4’ fa parte del Mondo del Mistero. Il suo punto di emissione ¢ a meta
della gola ed il suo valore numerico ¢ 80. Come elementi semplici ha I'alif [67], la hamza,
la lam, 1a ha’, la fa’, la mim e la zap. Il suo Mondo ¢ il Malakat e ad essa appartiene la seconda
sfera, e la durata del moto della sua sfera ¢ di 11000 anni. Essa fa parte dell’élite e dell’élite
dell’élite. Il suo grado ¢ il settimo e la manifestazione del suo potere ¢ nei minerali. Da essa
viene esistenziato cio che ¢ freddo ed umido ed il suo elemento ¢ I'acqua. Il suo moto ¢ quello
curvo ed essa fa parte delle lettere dei luoghi elevati; essa ¢ pura, non mista, ed ¢ completa.
Essa innalza chi si congiunge con essa, e fa parte del Mondo della familiarita triplice. La
sua natura ¢ fredda e umida e ad essa appartengono tra le lettere I'alif e la hamza. Tra 1
nomi dell’Essenza le appartengono: Allah, i1 Primo, I’'Ultimo, il Re, il Fedele, il Protettore,
Colui che afferma la Sua grandezza, I’Eccellente (al-magid), I'Evidente, I’Esaltato (al-muta alt),
I'Inaccessibile (al- 4ziz); tra 1 Nomi degli Attributi: Colui che ha la podestate e Colui che fa
I'inventario; e tra 1 Nomi degli Atti: il Sottile, Colui che apre, Colui che da inizio, Colui che
risponde, 1l Fortificante, Colui che da la forma, Colui che umilia, Colui che rende potenti,
Colui che fa ritornare, Colui che da la vita, Colui che fa morire, Colui che punisce, ’Equo,
Colui che rende ricchi e Colui che rifiuta. Ad essa appartiene I'inizio della Via

La lettera gayn con punto diacritico (mangiita)

La gayn ¢ simile alla ‘ayn net suot stat,

se non per la sua teofania, pri abbondante e piu grave (ahtar).
Nella gayn vi sono 1 segreti della teofania che pul costringe.
Conosct la realta essenziale della sua effusione e mettiti al riparo.
Osservala dal velo (sitara) (**°) del suo essere (kawn),

stando in guardia dalla traccia (rasm) debole e di poco conto (ahqar).

Sappi, che Allah ti assista con uno Spirito da parte Sua, che la gayn dotata del punto diacritico
fa parte del Mondo della Testimonianza e del Malakat. 11 suo punto di emissione ¢ la gola,
nella parte piu prossima alla bocca. Per noi il suo valore numerico ¢ 900, come per la Gente
det segreti [cio¢ gli occidentali], mentre per la Gente delle luci [cio¢ gli orientali] il suo valore

230 Vi sono in arabo almeno 9 verbi, da cui derivano altrettanti sostantivi, che significano coprire,
nascondere, essere coperto, essere nascosto, e che hanno come prima radicale la lettera gayn: gaba,
gabiya, gasiya, gafara, gata, galafa, galla, gama, gamma.
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numerico ¢ 1000 (**"): tutto cio secondo il grande calcolo del valore numerico (hsab al-gummal
al-kabir). 1 suoi elementi semplici sono la ya’, la nan, U'alif, la hamza e la waw. La sua sfera ¢
la seconda ed 1l ciclo della sua sfera, nel suo moto, ¢ di 11000 anni. Essa st distingue nella
classe delle [lettere] comuni. Il suo grado ¢ il quinto e la manifestazione del suo potere ¢
negli animali. La sua natura ¢ il freddo e 'umido ed il suo elemento ¢ I'acqua. Da essa viene
esistenziato tutto cio che ¢ freddo ed umido. Il suo moto ¢ curvo e ad essa appartengono il
tratto di carattere (hulug), gli stati spirituali (ahwal) ed 1 carismi (karamat). Essa ¢ pura, completa,
duplice e familiare. Ad essa appartiene la singolarita (ifrad) [o 1solamento] essenziale. Tra
le lettere le appartengono la ya’ e la nan. Tra 1 Nomi essenziali le appartengono: il Ricco,
I’Elevato (al- aliyy), 11 Primo, I’'Ultimo e I’'Unico; tra 1 Nomi degli Attributi: il Vivente, Colui
che fa I'inventario e Colui che detiene la forza; e tra 1 Nomi degli Atti: Colui che aiuta, il
Difensore (al-wagi), '’ Ampio, I’Amico e Colui a cui ci si afida (al-wakil). Essa fa parte del
Malakit.

La lettera ha’ con punto diacritico

La ha’, ogni volta che avanza o che si ritira

t elargisce [qualcosa] det suot segreti, e retrocede (ta’ahharat).

La sua parte elevata predilige Uessere (kiyan) e la sua parte bassa

predilige Colui che da Uessere, per una Saggezza che é gia stata palesata.

Coluz che scrive la sua essenza palesa la sua realta essenziale,

ed essa ¢ sporcata per un momento e poi ¢ purificata.

Meravighati di essa per un Paradiso che g ¢ stato fatto avvicinare [cf. Cor. LXXXI-13]
nella sua parte bassa e di una vampa di Fuoco che ¢ divampata [cf. Cor. LXXXI-14].

Sappi, che Allah ti assista, che la 4@’ fa parte del Mondo del Mistero e del Malakit. 11 suo
punto di emissione ¢ la gola, vicino alla bocca. Il suo valore numerico ¢ 600. I suoi elementi
semplici sono lalif, la hamza, la lam, 1a fa’, 1a ha’, 1a mim e la zay. La sua sfera ¢ la seconda ed
il ciclo della sua sfera dura 11000 anni. Essa st distingue nella classe delle [lettere] comuni.
Il suo grado ¢ il settimo e la manifestazione del suo potere ¢ nei minerali. La natura della
sua testa ¢ il secco ed il freddo, mentre quella del resto del suo corpo ¢ il caldo e 'umido. I
suo elemento maggiore ¢ I’aria e quello minore la terra. Da essa viene esistenziato tutto cio
in culi si riuniscono le quattro [qualita] naturali. Il suo moto ¢ curvo e ad essa appartengono
gli stati spirituali, il tratto di carattere ed 1 carismi. Essa ¢ mista, completa, innalza chi si

231 Nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 delle sette lettere dell’alfabeto arabo che hanno un
valore numerico differente nell’ordinamento occidentale ed in quello orientale viene riportato solo il
valore numerico dell’ordinamento occidentale, mentre nel manoscritto olografo della seconda reda-
zione sono riportati entrambi i valori.
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congiunge con essa su se stessa, triplice e familiare. Essa ha un segno indicatore (‘alama). Tra
le lettere le appartengono la famza e Ualif. Tra 1 Nomi dell’Essenza, degli Attributi e degli Atti
le appartengono tutti quelli che cominciano con una zay (**) o una mim, come il Re, Colui che
ha la podestate, Colui che rende potenti, o una @’ come Colui che guida (al-hadi), o una fa@’,

come Colui che apre, o una lam, come il Sottile, 0 una hamza, come il Primo (**).

La lettera gaf

11 segreto della perfezione della qaf é nella sua testa (ra’s) (***)

¢ le scienze della gente dell’Occidente (garb) (*°) sono il punto di partenza della sua parte cadente
(qutr) .
E ’Oriente la raddoppia (*°) e pone il suo Maistero (gayb)

nella sua metd e la sua contemplazione nella sua [altra] metd. (**')

238>

Osserva il suo radicarst (ta‘riq) (**°) come la sua_falce lunare (hilal)

ed osserva la figura delle sue parti superiort come la sua luna piena (badr).
[68] Stupefacente: alla fine di uno sviluppo ciclico (nas’a) e un punto di partenza

per Uesistenza del suo inizio e dell’inizio della sua epoca (‘asr).

Sappi, che Allah assista te ¢ noi, che la ¢af fa parte del Mondo del Mistero e del Gabarit. Tl
suo punto di emissione ¢ la parte piu remota della lingua insieme alla parte corrispondente
del palato. Il suo valore numerico ¢ 100. I suoi elementi semplici sono U'alif, la fa’, 1a hamza
e la lam. La sua sfera ¢ la seconda e la durata del moto della sua sfera ¢ di 11000 anni. Essa

232 Ibn ‘Arabl non menziona qui alcun esempio di Nome che inizia con la za@) né se ne trovano a mia
conoscenza in altre parti della sua opera, ma il fatto che affermi: “tutti quelli che cominciano con una
za@y” implica che essi esistano, anche se non sono comunemente noti.

233 Gli esempi qui riportati si riferiscono in ordine inverso alle lettere che costituiscono gli elementi
semplici (basa’if) del nome della lettera, regola che verra enunciata in modo esplicito nella sezione de-
dicata alla lettera seguente, ma che non si applica alle lettere precedenti, in cui molti Nomi riportati
iniziano con lettere diverse dai loro elementi semplici. D’altra parte gli elementi semplici si riducono
in tutto a 11 lettere, mentre le lettere iniziali dei Nomi noti sono molte di piu.

234 Cioe¢ nel piccolo cerchio con sopra un singolo punto diacritico che caratterizza questa lettera
nell’alfabeto occidentale.

235 Questa ¢ la lettura che si trova nei manoscritti basati sulla prima redazione, mentre nella seconda
si legge al-‘urb, gli arabi.

236 Nell’alfabeto orientale 1 punti diacritici di questa lettera sono due.

237 1l primo punto diacritico corrisponde al Mondo del Mistero ed il secondo al Mondo della Testi-
monianza.

238 Questa espressione indica il tracciato della parte ricurva della lettera.
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si distingue nell’élite e nell’élite dell’élite. Il suo grado ¢ il quarto e la manifestazione del suo
potere ¢ nei Ginn. La sua natura sono le [quattro] matrici prime: la sua parte finale & calda
e secca, ed 1l resto di essa freddo e umido. I suoi elementi sono ’acqua ed 1l fuoco. Da essa
¢ esistenziato ’'Uomo (insan) e la Fenice (‘anga’) (**). Ad essa appartengono gli stati spirituali;
il suo moto ¢ misto ed essa ¢ mista, familiare e duplice. Il suo segno indicatore (‘alama) ¢
condiviso (mustarka) [o ambiguo]. Tra le lettere le appartengono l'alif e la fa’ e tra 1 Nomi,
secondo 1 ranghi rispettivi, le appartengono tutti 1 Nomi che cominciano con una delle lettere
che costituiscono 1 suoi elementi semplici. Per la Gente dei segreti le appartiene I’Essenza (dat)

e per la Gente delle luci 'Essenza e gli Attributi (**).

La lettera kaf

La kat della speranza (raga’) contempla 1l rendere onore (1glal)

nispetto alla kat di timore (hawf) che contempla il rendere un servizio (ifdal).
Osserva costrizione (qabd) e dilatazione (bast) in esse due:

questa ti da una opposizione (sadd) e quella una connessione (wisal).

Allah ha mamifestato a questa la Sua manifestazione di onore (1glal)

ed a quella ha manifestato, dal Suo splendore, Bellezza (gamal).

Sappi, che Allah assista noi e te, che la kaf fa parte del Mondo del Mistero e del Gabarit. Tl
suo punto di emissione ¢ quello della ¢af, che ¢ gia stato menzionato, sennonché esso ¢ piu in
basso (asfal). Il suo valore numerico ¢ 20. I suoi elementi semplici sono I'alif, la fa’, la hamza
e la lam. Ad essa appartiene la seconda sfera ed il moto della sua sfera ¢ di 11000 anni. Essa
si distingue nell’élite e nell’élite dell’élite. Il suo grado ¢ il quarto e la manifestazione del suo
potere & nei Ginn. Da essa viene esistenziato cid che ¢ caldo e secco; il suo elemento ¢ il fuoco
(**1) e la sua natura ¢ il caldo ed il secco. La sua stazione ¢ 'inizio [della Via] ed il suo moto
¢ misto. Essa fa parte dei luoghi elevati, ¢ pura, completa; per la Gente delle luci innalza chi
si congiunge con essa, mentre per la Gente dei segreti non innalza (***); essa ¢ singola e non

239 Per Ibn ‘Arabi la Fenice ¢ un simbolo della Materia (haba’) [cap.73, questione CLIII (I 130.34),
cap.198, sezione XIV (II 432.3)].

240 Nella scrittura occidentale, quella della Gente dei segreti, la ¢af ha un solo punto diacritico, men-
tre nella scrittura orientale, quella della Gente delle luci, ne ha due. Come spieghera Ibn ‘Arabi nel
seguito del testo, il numero di punti diacritici corrisponde al numero delle Presenze dei Nomi divini.
241 Nell’edizione critica di Osman Yahya al posto di “fuoco” vi ¢ “acqua”, ma cio non solo non ¢
attestato dalle altre edizioni ma non ¢ neppure coerente con le qualita descritte.

242 Osman Yahya commenta in nota: “La Gente delle luci, essi sono gli orientali e per loro la £af ¢
usata nella similitudine (mitliyya): colui con cui la k@f si congiunge viene innalzato al rango di cio che
¢ simile ad essa. La Gente dei segreti, essi sono gli occidentali e per loro la £gf ¢ usata soltanto nella
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familiare (mahis). Le appartengono le stesse lettere che alla gaf e tra 1 Nomi tutti quelli che
cominciano con una lettera dei suoi elementi semplici e delle sue lettere (**%).

La lettera dad con punto diacritico (mu Fama)

Nella dad vi ¢ un segreto (sirr) tale che se lo rivelasst

vedresti 1l segreto di Allah nel Suo Gabariit.

Osservala da sola, e la sua perfezione

nispetto ad altro sta nelle due Presenze della Sua Misericordia (rahamaut).
11 suo Imam ¢ la parola (1afz) (***) per mezzo della cui esistenza

il Masericordioso Uha fatta viaggiare di notte dal Suo Malakut (**°).

Sappi, che Allah assista noi e te, che la dad fa parte delle lettere del [Mondo della]
Testimonianza e del Gabarit. 11 suo punto di emissione ¢ dal primo margine della lingua e
dai denti molari vicini. Il suo valore numerico ¢ 90 per noi e 800 per la Gente delle luci. I
suoi elementi semplici sono l'alif, la dal secca, la hamza, 1a lam e la fa. La sua sfera ¢ la seconda
ed il moto della sua sfera dura 11000 anni. Essa si distingue tra le [lettere] comuni e ad essa
appartiene il mezzo della Via. Il suo grado ¢ il quinto e la manifestazione del suo potere ¢
negli animali. La sua natura ¢ il freddo e 'umido ed il suo elemento ¢ I’acqua. Da essa viene
esistenziato ci0 che ¢ freddo ed umido. Il suo moto ¢ misto. Ad essa appartengono 1l tratto
di carattere, gli stati spirituali ed 1 carismi. Essa ¢ pura, completa, duplice e familiare. Il suo
segno indicatore ¢ la singolarita (fardaniyya). Tra le lettere le appartengono 'alif e la dal. 1
Nomi che le appartengono sono come ti abbiamo spiegato riguardo alla lettera precedente,
per desiderio di concisione. Ed Allah ¢ Colui che aiuta (al-mu i) e Colui che guida (al-hadi).

comparazione (tashih): colui con cul essa si congiunge non viene innalzato al rango di cio che ¢ para-
gonato ad essa”.

243 Rispetto alla regola enunciata nella sezione precedente Ibn ‘Arabi aggiunge: “e delle sue lettere”
il che, nel caso specifico, potrebbe riferirsi alle lettere kaf alif e fa’, includendo cosi anche 1 Nomi che
iniziano con una kgf Ma negli esempi che riporta nelle varie sezioni la prima lettera del nome di una
lettera ¢ sempre mancante.

244 Nei quattro manoscritti basati sulla prima redazione al posto di questo termine si legge an-naqtu,
cioe “il mettere il punto”, che puo riferirsi al punto diacritico della lettera.

245 Su questa poesia si puo consultare il citato Patterns of contemplation, pag. 84-86.
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La lettera gim

La gim innalza colur che vuole arrivare ad essa

ai gradi di contemplazione der pu (abrar) e det mighor: (ahyar).

Essa ¢ il piccolo servitore schiavo (al-‘ubayd al-qinn), sennonché essa
ha realizzato (mutahaqqiq) la realta essenziale dell’abnegazione (1tar):
essa guarda fissa con la sua estremita (gaya) il suo Adorato

e con 1l suo mizio cammina sulle tracce.

Essa ¢ costituita da tre realta essenziali note,

¢ la sua complessione ¢ fredda ed 1l calore del fuoco.

Sappi, che Allah assista noi e te, che la gzm fa parte del Mondo della Testimonianza e del Gabarit.
Il suo punto di emissione ¢ tra la parte mediana della lingua ed il palato corrispondente. 11
suo valore numerico ¢ 3. I suoi elementi semplici sono la ya’, la mim, 'alif e 1a hamza. La sua
sfera ¢ la seconda ed il suo ciclo dura 11000 anni. Essa si distingue tra le [lettere] comuni
e ad essa appartiene il mezzo della Via. Il suo grado ¢ il quarto e la manifestazione del suo
potere ¢ nei Ginn. Il suo corpo ¢ freddo e secco e la sua testa calda e secca; la sua natura &
il freddo, il caldo ed il secco. Il suo elemento [69] maggiore ¢ la terra e quello minore il
fuoco. Da essa viene esistenziato cio che ¢ conforme alla sua natura. Il suo moto ¢ curvo. Ad
essa appartengono le realta essenziali (haga’iq), le stazioni spirituali (magamat) e le stazioni di
condiscendenza (munazalat). Essa ¢ mista, completa, e innalza chi si congiunge ad essa per la
Gente delle luci e dei segreti, ad eccezione dei Kafani (**%). Essa ¢ ternaria e familiare. Il suo
segno indicativo ¢ la singolarita. Ad essa appartengono le lettere ya’ e mim. Quanto ai Nomi
¢ come 1n precedenza [spiegato].

La lettera s7n con tre punti diacritici

Nella S0 v sono selte segreti per chi comprende,

¢ chiunque un giorno i ottiene é arriato.

Essa ti accorda la tua essenza (dat) ed i corpi sono immobily
quando 1l Fedele (amin) scende con essa su un cuore.

Se gli womint vedessero le meraviglie che essa comporta,

vedrebbero la falce della fine del mese lunare (hilal mihaq as-sahr) essere completa.

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

246 Non sono riuscito ad identificare quale particolarita abbia la gzm per i grammatici di Kafa.
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gim, ed 1l suo valore numerico per not ¢ 1000, mentre per la Gente delle luci ¢ 300. I suo1
elementi semplici sono la ya’, 1a nan, Ualif, 1a hamza e la waw. La sua sfera ¢ la seconda e la
durata del ciclo della sua sfera ¢ gia stata menzionata prima. Essa si distingue tra le lettere
comuni, ¢ ad essa appartiene il mezzo della Via. Il suo grado ¢ il quinto e il suo potere ¢
negli animali. La sua natura ¢ fredda ed umida ed il suo elemento ¢ 'acqua. Da essa viene
esistenziato ci0 che ¢ conforme alla sua natura. Il suo moto ¢ misto; essa ¢ completa, pura,
duplice e familiare. Ad essa appartengono I’'Essenza, gli Attributi e gli Atti, e tra le lettere le
appartengono la ya’ e la nin. Per quanto riguarda 1 Nomi ¢ come abbiamo detto prima. Ad
essa appartengono il tratto di carattere, gli stati spirituali ed 1 carismi.

La lettera ya’

La ya’ della Missione (visala) (**7) ¢ una lettera che st manifesta nel suolo (tara) [cfr. Cor. XX-6],
come la waw soggiorna nel Mondo superiore.

Essa da sostegno a corpr che non hanno ombre,

ed essa da sostegno a cuort che st uniscono a delle forme.

Quando Egli vuole rivolgerst a voi per mezzo della Sua Saggezza

recita, ed il segreto delle lettere ascolta le Sire.

Sappi, che Allah assista noi e te con uno Spirito da parte Sua, che la ya’ fa parte del Mondo
della Testimonianza e del Gabarit. 1l suo punto di emissione & quello della 7. Il suo valore
numerico ¢ 10 per le dodici sfere e 1 per le sette sfere. I suoi elementi semplici sono 'alif, 1a
hamza, la lam, la fa’, la ha’, la mim e la zay. La sua sfera ¢ la seconda ed il suo ciclo ¢ stato gia
menzionato. Essa si distingue nell’¢lite e nell’élite dell’élite. Ad essa appartiene la fine [della
Via] ed il settimo grado, per cui la manifestazione del suo potere ¢ nei minerali. La sua natura
sono le [quattro] matrici prime: il suo elemento maggiore ¢ il fuoco e quello minore I'acqua.
Da essa vengono esistenziali gli esseri viventi (hayawan) [o gli animali]. Il suo moto ¢ misto. Ad
essa appartengono le realta essenziali, le stazioni spirituali e le stazioni di condiscendenza.
Essa ¢ mista, completa, quadrupla e familiare. Tra le lettere le appartengono I'alif e la hamza
e tra 1 Nomi come ¢ stato detto in precedenza.

247 Cfr. la pag. 95 della presente traduzione. La connessione della ya’ debole con la Missione uma-
na ¢ anche affermata nel cap. 159 [II 258.31]. Il valore numerico del nome pa’ ¢ 11, che ¢ anche il
valore numerico del pronome fuwa; la connessione espressa da questa equivalenza numerica spiega
il motivo per cui 'opuscolo di Ibn ‘Arabi dedicato alla ya’ (kit@b al-ya’) tratti in realta soprattutto del
pronome fuwa.
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La lettera lam

Lalam appartiene all’eternita (azal) sublime e santissima,

ed alla sua stazione piu elevata, splendente e piu preziosa (anfas).

Ogni volta che si erge, la sua essenza rende palese Colur che genera (al-mukawwin)
ed ogni volta che si siede [rende palese] il Mondo generato.

Essa ti conferisce uno spirito, derwante da tre realta essenziali,

[che] (**®) cammina e si pavoneggia vestita [o vestito] di taffeita (sundis).

Sappi, che Allah assista noi e te con lo Spirito della Santita, che la lam fa parte del Mondo
della Testimonianza ¢ del Gabarit. 11 suo punto di emissione ¢ dal margine anteriore della
lingua fino alla sua estremita. Il suo valore numerico nelle dodici sfere ¢ 30 e nelle sette sfere
3. I suoi elementi semplici sono 'alif, la mim, la hamza, la fa’ e la ya’. La sua sfera ¢ la seconda
ed il suo ciclo ¢ come detto prima. Essa si distingue nell’élite e nell’élite dell’élite. Ad essa
appartiene la fine [della Via]. Il suo grado ¢ il quinto e il suo potere ¢ negli animali. La sua
natura ¢ il caldo, 1l freddo ed il secco; il suo elemento maggiore ¢ il fuoco e quello minore
la terra. Da essa viene esistenziato cio che ¢ conforme alla sua natura. Il suo moto ¢ retto e
misto. Ad essa appartengono 1 luoghi elevati. Essa ¢ mista, completa, singola, non familiare.
Tra le lettere le appartengono I'alif e la mim e tra 1 Nomi come ¢ stato detto in precedenza.

La lettera ra’

La ra’ dell’amore (mahabba) nella stazione della sua unione

non rimarra mai delusa nella sua dimora di beatitudine.

Una volta dice: “Io (ana) sono l"unica ¢ non vedo

altri che me”, ed una volta [dice]: “O me, essa non sara mai ignorata™.
Se 1l tuo cuore fosse cost presso il tuo Signore,

saresti approssimato e Uamato piu perfetto.

Sappi, che Allah assista noi e te con uno Spirito da parte Sua, che la 7@’ fa parte del Mondo
della Testimonianza e del Gabarit. I suo punto di emissione ¢ dal dorso della lingua e sopra
gli incisivi. Il suo valore numerico nelle [70] dodici sfere ¢ 200 e nelle sette sfere 2. I suoi
elementi semplici sono U'alif, 1a hamza, la lam, la fa’, 1a ha’, la mim e la zay. La sua sfera ¢ la
seconda ed il suo ciclo ¢ quello noto. Ad essa appartiene la fine [della Via]. La sua natura ¢ il
caldo ed il secco ed il suo elemento ¢ il fuoco. Da essa viene esistenziato cio che ¢ conforme
alla sua natura. Il suo moto ¢ misto; ad essa appartengono 1 luoghi elevati. Essa ¢ pura,

248 Cio che segue puo essere grammaticalmente riferito sia allo spirito che alla lam.
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incompleta, santificata (mugaddas), duplice e familiare. Tra le lettere le appartengono 'alif e la
hamza e tra 1 Nomi come ¢ stato detto in precedenza.

La lettera nun

Nun dell’esistenza: 1l punto della sua essenza indica

in se stesso come entita il suo Adorato

La sua esistenza derwa dalla Sua Generosita (gud) e dalla Sua Destra

¢ Uinsieme degli essert dell’elevatezza (al-ula) derwa dalla sua generosita.
Osserva con il tuo occhio la meta dell’entita [manifesta] della sua esistenza,

dalla sua generosita troverai la sua parte mancante (**).

Sappi, Allah assista i cuori con gli Spiriti, che la nin fa parte del Mondo del Mulk e del Gabarit.
Il suo punto di emissione ¢ dal margine della lingua e sopra gli incisivi. Il suo valore numerico
¢ 50 [secondo il grande computo] e 5 [secondo il piccolo computo]. I suoi elementi semplici
sono la waw e 'alif. La sua sfera ¢ la seconda e la durata del suo moto ¢ gia stata menzionata.
Essa si distingue nell’élite e nell’élite dell’élite. Ad essa appartiene la fine della Via. Il suo
grado ¢ 1l secondo grado trascendente (munazzaha) e la manifestazione del suo potere ¢ nella
Presenza divina. La sua natura ¢ il freddo ed il secco ed il suo elemento la terra. Da essa viene
esistenziato cio che ¢ conforme alla sua natura. Il suo moto ¢ misto; ad essa appartengono il
tratto di carattere, gli stati spirituali ed 1 carismi. Essa ¢ pura, incompleta, non familiare. Ad
essa appartiene I’Essenza; tra le lettere la waw e tra 1 Nomi come ¢ stato detto in precedenza.

La lettera ta’ priva di punti diacritici

Nella t&’ vi sono cinque segrett nascosti.

Tra essi la realta essenziale della sorgente del Regno (mulk) nel Re (malik)
¢ del Vero nelle creature, ed i segreti sono distanti (na’iya) (*°),

¢ la luce nel fuoco e Puomo nell’Angelo (malak).

Ogni volta che ser dedito a questi cinque,

sai che Uesistenza della nave (fulk) ¢ nella sfera celeste (falak).

249 Ibn ‘Arabi si riferisce qui alla parte superiore nascosta e celeste della nan. Su questa poesia si puo
consultare il citato Patlerns of contemplation, pag. 42-44.

250 ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub pur riportando nell’edizione questo termine afferma in nota che
potrebbe trattarsi di {@%ya, mentre Osman Yahya vi legge na’iba, preferendo la lettura dell’edizione
standard del Cairo e un’errata lettura del manoscritto Bayazid 3743, che invece riporta na’iya.
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Sappi, che Allah ci assista con essa, che la 1@’ fa parte del Mondo del Mulk e del Gabarit. Il suo
punto di emissione ¢ tra la punta della lingua e la base degli incisivi. Il suo valore numerico ¢
9. I suoi elementi semplici sono 'alif, la hamza, la lam, la fa’, la mim, la zay e la ha’. La sua sfera
¢ la seconda ed il suo ciclo ¢ stato menzionato. Essa si distingue nell’élite e nell’élite dell’élite.
Ad essa appartiene la fine della Via. Il suo grado ¢ il settimo e il suo potere ¢ nei minerali.
La sua natura ¢ il freddo e 'umido ed il suo elemento ¢ 'acqua. Da essa viene esistenziato
c10 che ¢ conforme alla sua natura. Il suo moto ¢ retto per la Gente delle luci e curvo per la
Gente dei segreti, mentre per la Gente della realizzazione e per noi ¢ [1 due tipi] insieme e
misto. Ad essa appartengono 1 luoghi elevati. Essa ¢ pura, completa, duplice e familiare. Tra
le lettere le appartengono 'alif e 1a hamza e tra 1 Nomi come ¢ stato detto in precedenza.

La lettera dal priva di punti diacritici

La dal fa parte del Mondo dell’essere (kawn) che si allontana (intaqala ‘an)
251>

dallessere individuale (kiyan) (') e non ¢ quindi né entita (‘ayn) né effetto (atar).

Le sue realta essenziale sono ardue (‘azzat) [da coglere] per chiunque sia dotato di vista (basar);
gloria a lei, ¢ troppo grande (galla) perché un uomo possa ottenerla.
In essa vi ¢ la persistenza (dawam) e la Generosita (Sud) /del Vero] ¢ la sua dimora.

In essa vi sono 1 raddopprati (al-matani) (*?) ed in essa vi sono 1 versetti e le Sire.

Sappi, che Allah c1 assista con 1 Suoi Nomi, che la dal fa parte del Mondo del Mulk e del
Gabarit. 11 suo punto di emissione ¢ quello della ¢z”. Il suo valore numerico & 4. I suoi elementi
semplici sono 'alif; la lam, la hamza, la fa’ e la mim. La sua sfera ¢ la prima e la durata del
suo moto ¢ 12000 anni. Ad essa appartiene la fine della Via. Il suo grado ¢ il quinto e il suo
potere ¢ negli animali. La sua natura ¢ il freddo ed il secco ed il suo elemento la terra. Da essa
viene esistenziato cio che ¢ conforme alla sua natura. Il suo moto ¢ misto, tra la Gente delle
luct e dei segreti. Ad essa appartengono 1 luoghi elevati. Essa ¢ pura, incompleta, santificata,
duplice e familiare. Tra le lettere le appartengono ’alif e 1a lam e tra 1 Nomi come ¢ stato detto
in precedenza.

251 Questa espressione ricorre 13 volte nei versi poetici delle Futahat ed una sola nel testo in prosa
[cap. 73 (II 39.10)] ove ¢ assimilata ai supporti di manifestazione del Vero (mazahir al-haqq). Sia kawn
che kiyan sono infiniti del verbo kdna ma la seconda forma implica una maggiore determinazione.

252 L'espressione “i sette raddoppiati” ricorre nel Corano, Sura XV-87, ed ¢ tradizionalmente attri-
buita ai sette versetti della Fatiha.
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La lettera ta’ con sopra due punti diacritici

La t2’ a volte st palesa ed a volte si nasconde.

La sua quota della realizzazione (wugud) degli iniziati (qawm) é una colorazione (talwin) ().
Essa comprende UEssenza e gl Attributs sono la sua presenza,

ma essa non ha, dal lato dell’Atto, stabilita (tamkin).

Essa st manifesta e fa apparire una meravigha tra v suor segreti.

11 suo regno ¢ la Tavola, le Penne (aqlam) e la Nin ().

La Notte [XCI], il Sole [XCI], FAltissimo [LXXXVII] ed il Suo astro notturno (tariqu-hu)
[LXXXVI]

sono nella sua essenza, [come] il Mattino [XCIII], il Chiarimento [ XCIV] ed il Fico [XCV] (*)

[71] Sappi, 0 amico intimo, che la ¢z’ fa parte del Mondo del Mulk e del Gabarit. Tl suo punto
di emissione ¢ quello della dal e della ¢@’. Il suo valore numerico ¢ 4 e 400. I suoi elementi
semplici sono lalif, la hamza, la lam, la f@’, la ha’, la mim e la zay. La sua sfera ¢ la prima ed il
suo ciclo ¢ gia stato menzionato. Essa si distingue nell’élite dell’élite. Il suo grado ¢ il settimo
e 1l suo potere ¢ nei minerali. La sua natura ¢ il freddo ed il secco ed il suo elemento ¢ la
terra. Da essa viene esistenziato cio che ¢ conforme alla sua natura. Il suo moto ¢ misto. Ad
essa appartengono il tratto di carattere, gli stati spirituali ed 1 carismi. Essa ¢ pura, completa,
quaternaria ¢ familiare. Ad essa appartengono I’Essenza e gli attributi; tra le lettere le
appartengono l'alif e la hamza e tra 1 Nomi come ¢ stato detto in precedenza.

253 Nelle sue Istilahat as-sifiyya, Ibn ‘Arabi precisa che: “la colorazione ¢ il trasferimento (tanagqul) del
servitore nei suoi stati spirituali (ahwal), e presso la maggioranza [degli iniziati] essa € considerata una
stazione spirituale imperfetta, mentre per noi essa ¢ la piu perfetta delle stazioni spirituali e lo stato del
servitore in essa ¢ lo stato a cui si riferisce il Suo detto, sia Egli esaltato: “Ogni giorno Egli ¢ all’'opera”
(Cor. LV-29). La stabilita (tamkin) per noi é la stabilita nella colorazione ed ¢ detto che essa ¢ lo stato
della Gente dell’Arrivo (wusil)”.

254 Nel cap. 60 [I 294.32], Ibn ‘Arabi precisa: “Sappi che, poiché Allah, sia Egli esaltato, Si ¢ de-
nominato Re, ha ordinato il Mondo secondo ’ordine gerarchico del regno ed ha assegnato a Sé una
élite dei Suot servitori: essi sono gli Angeli perdutamente innamorati, che siedono in compagnia del
Vero recitando lo difr [...]. Poi Egli ha preso un ciambellano (h@gib) tra 1 Cherubini e gli ha conferito
la Sua Scienza riguardo alle Sue creature [...] ed ha chiamato quell’Angelo Nun [...] egli ¢ il capo
del Registro (diwan) divino, ed il Vero, sotto il Suo aspetto di Sapiente, non ¢ velato a lui. Poi ha desi-
gnato tra gli Angeli un altro Angelo inferiore a lui in rango e lo ha chiamato la Penna (qalam), ¢ gli ha
dato un grado gerarchico inferiore alla Ntan. Lo ha preso come scrivano ed Allah, Gloria a Lui, gli ha
insegnato cio che ha voluto della Sua scienza riguardo alle Sue creature tramite la Nan”.

255 Ho indicato tra parentesi quadre il numero della Saira corrispondente al nome citato nei versi.
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La lettera sad secca

Nella sad vi ¢ una luce per un cuore che passa la notte ad osservarla
durante 1l sogno, mentre 1l velo dell’insonmia la nasconde.

Dormi quinds, poiché incontrerar la luce della sua prosternazione (sagada),
che tlluminera 1l tuo petto (sadr) ed 1 segreti veglieranno su di esso.

Quella luce ¢ la luce della gratitudine (Sukr): aspetta quind:

Colur che ¢ degno di gratitudine (al-maskir), poiché Egl, come d’abitudine, viene dopo quella
[gratitudine] (*°)

Sappi, o amico nobile, che la sad fa parte del Mondo del Mistero e del Gabarit. 1l suo punto di
emissione ¢ tra la punta della lingua ed un po’ al di sopra degli incisivi inferiori. Il suo valore
numerico ¢ 60 per noi e 90 per la Gente delle luci. I suoi elementi semplici sono I'alif, la dal,
la hamza, la lam e la f@’. La sua sfera ¢ la prima ed il suo ciclo ¢ gia stato menzionato. Essa si
distingue nell’élite e nell’¢lite dell’élite. Ad essa appartiene I'inizio della Via. Il suo grado ¢ il
quinto e il suo potere ¢ negli animali. La sua natura ¢ il caldo e 'umido ed il suo elemento ¢
’aria. Da essa viene esistenziato cio che ¢ conforme alla sua natura. Il suo moto ¢ misto e non
conosciuto. Ad essa appartengono 1luoghi elevati. Essa ¢ pura, completa, duplice e familiare.
Tra le lettere le appartengono I'alif e la dal e tra 1 Nomi come ¢ stato detto in precedenza.

Sappi che se 10 ho considerato che il segreto della sad secca non puo essere ricevuto che
durante il sonno (rawm) ¢ perché io stesso I’ho ricevuto ed il Vero, sia Egli esaltato, me ne ha
fatto dono in sogno (manam); per questo ho formulato cosi il mio giudizio su di esso. Ma la
realta essenziale non ¢ quella, poiché Allah lo elargisce sia nel sonno che nella veglia.

Quando arrivai a questo punto nella redazione (tagyid) mi feci rileggere da uno dei miei
compagni [1l testo relativo a] 1 segreti delle lettere, per correggere gli errori commessi nella
redazione a causa della rapidita della scrittura. Quando arrivo nella rilettura a questa lettera,
dissi loro ci6 che mi era capitato riguardo ad essa, e cio¢ che il sonno non era necessario
per ottenerla ma che io ’avevo ricevuta in quel modo, descrivendo il mio stato, dopo di che
il gruppo si sciolse. Il giorno seguente, di Sabato, ci trovammo come di consueto in seduta
presso la moschea sacra, di fronte all’angolo yemenita della Ka‘ba venerata. Sedeva con noi,
come d’abitudine, il Maestro, il giurista residente alla Mecca, Abu Yahya Babkar ibn Abi
‘Abdallah al-Hasim1 al-Tuwaytimi al-Tarabulusi, Allah abbia Misericordia di lui. Quando

256 Nel cap. 120, dedicato alla stazione spirituale della gratitudine, Ibn ‘Arabi precisa [II 202.6]:
“Egli ha detto: “Se ringrazierete aumentero per voi” (Cor. XIV-7): [la gratitudine] ¢ un attributo che
comporta ’accrescimento (zzyada) da parte di Colui che ¢ degno di gratitudine (maskar) verso colui che
ringrazia (5akir)”.
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terminammo la lettura, egli mi disse: “Ho visto ieri in sonno che 1o ero seduto e tu stavi
sdraiato sul dorso davanti a me. Tu parlavi della sa@d ed 10 mi misi a recitarti spontaneamente
questo Verso:

La sad ¢ una lettera nobile

¢ la sad nella sad ¢ ancora piui veridica (asdaq)!
Nel sonno tu mi chiedesti: “Qual ¢ la tua prova?” ed 10 rispost:

Perché essa ha una forma curcolare

e non ¢’¢ nulla di precedente al cerchio.

Poi mi svegliai”. E mi racconto che in questa visione mi ero rallegrato della sua risposta.
Quando termino il suo racconto mi rallegrai di questa visione propizia (mubassira) che aveva
avuto al mio riguardo e della posizione adagiata [in cui mi aveva descritto]. Essa ¢ la posizione
coricata (rugad) dei Profeti, su di loro la Pace, ed ¢ la situazione di chi sta a riposo, vacante
delle sue occupazioni, pronto a ricevere faccia a faccia cio che gli arriva delle notificazioni
del Cielo. Sappi che la sad ¢ una delle lettere della veridicita (sidg), della preservazione (sawn)
e della forma (sira) (*7): essa ¢ di forma circolare, recettiva a tutte le forme (askal), ed in essa
vi sono segreti stupefacenti. Mi meravigliai del suo svelamento nel suo sonno — sia rinfrescato
il suo sguardo — riguardo allo stato che avevo menzionato ai miei compagni il giorno prima
durante la sessione. “E Noi gli perdonammo quello, ed egli godette presso di Noi di una
prossimita e di un eccellente ritorno” (Cor. XXXVIII-25). Essa ¢ una lettera nobile ed
immensa. Nel menzionarla [all'inizio della Stra XXXVIII] Egli ha giurato per la stazione
delle sintesi delle Parole, che ¢ il luogo di contemplazione muhammadiano nell’auge della
nobilta (saraf), nel linguaggio della glorificazione (famgid). Questa Sura contiene riguardo
agli attributi dei Profeti, su di loro la Pace, e sui segreti nascosti di tutto I'Universo delle
meraviglie e det segreti. In questa visione vi sono tanti segreti quanti ve ne sono in questa
Sura. Essa [visione] indica un bene immenso ed enorme di cui beneficiano colui che I’ha
vista e colui che ¢ stato visto e chiunque ¢ stato contemplato in essa da Allah, sia Egli esaltato.
Essi otterranno la benedizione (baraka) dei Profeti, su di loro la Pace, menzionati in questa
Sara (*%). I nemici [loro] tra i miscredenti, non tra i credenti, saranno afflitti dalla miseria

259)

(bu’s) annunciata in questa Sura (*”). Chiediamo ad Allah per noi e per loro il perdono (‘afiya)

in questo mondo e nell’altro!

257 Tutti questi nomi cominciano con la lettera sad.
258 In essa sono menzionati nove Profeti, suddivisi in gruppi di tre, accomunati dagli stessi attributi.

259 Questo termine non ricorre nella Siira, ma nei versetti 56 e 60 si trova la forma verbale 4:%, de-
rivata dalla stessa radice.
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Avvenne dunque questa buona novella, insieme ai segreti che il Vero ci fece pervenire per il
tramite di colui che ebbe questa visione. Questi, il nostro compagno Abu Yahya, ci riferi che
quando si sveglio completo 1 due versi che aveva recitato spontaneamente nel sonno con una
poesia; gli chiesi dunque di farmi avere questa poesia, di modo da inserirla in questo mio libro
dopo [il racconto di] questa [72] visione e riguardo a questa lettera. Invero quella poesia
faceva parte del sostentamento (imdad) di questa realta spirituale che egli vide nel sonno e non
volevo separarla da esse. Inviai con lui 1l nostro compagno Abu ‘Abdallah Muhammad ibn
Halid as-Sadafi al-Tilmisani, ed egli me la fece avere; essa ¢ la seguente:

La sad ¢ una lettera nobile ¢ la sad nella sad ¢ ancora pia veridica (asdaq)! (**°)

Di: “Qual ¢ la prova?”. Lho trovata dentro il cuore affissa (mulsaq),

perché essa ha una forma circolare e rispetto al cerchio non ¢’ nulla di precedente (asbaq)/

Questo indica che nella Via o sono assistito (muwaffaq);

ho realizzato in Allah la mia meta (qasd), ed ol Vero e perseguito per mezzo del Vero (haqq).

“Se nel mare ¢’¢ un_fondo, la riva del cuore ¢ p1i profonda (a‘maq).

Se 1l tuo cuore ¢ troppo stretto per Me, 1l cuore di altri che te ¢ ancor pul stretto (adyaq)/

Tralascia Uamima ed assoggettati ad un Veridico che accorda un_favore (yatasaddaq),

¢ non opporty poiché diventerests infelice! Il cuore a Me ¢ legato (mu‘allaq)/

Aprilo, dilatalo ed agisct sulla base di cio che ¢é certo (tahaqqaq).

Fntanto che 1l cuore ¢ indunito la porta del tuo cuore sara chiusa (muglaq).

Lagire di altri che te ¢ impido (saf) e ol volto del tuo agire ¢ azzurro (azraq).

Invero Not trattiamo con compassione (rataqna), quindi s compassionevole! La compassione (rifq)
nella compassione ¢ pii conveniente (arfaq).

Se arriwe Nov ti vestiremo con un abito di gentilezza (lutf) vecchio (mu‘attaq).

E non essere come Gartr quando continuo a comporre poeste d’invettiva contro al-Farazdag. (*°))
Dedicati alla Mia lode, poiché la Maa lode rispetto al luogo da cur sorge il Sole é pul splendente (asraq).
1o sono PEsistenza per Me stesso e Mu appartiene Uesistenza reale (muhaqqaq)

senza restrizioni, cost come la Mia Scienza in realta ¢ assoluta (mutlaq).
262>

Forse vedr che il Re (Sah) un giorno ¢ ingannato da un singolo pedone (baydaq)? (

260 Tutti 1 versi della poesia finiscono con una ¢af. Nella traduzione ho posto alla fine di ogni verso
quella del termine arabo corrispondente, anche se in italiano avrebbe trovato talora una collocazione
piu consona prima.

261 Garir e al-Farazdaq sono due poeti arabi celebri per le loro poesie di invettiva.

262 Ibn ‘Arabi usa qui la terminologia persiana del gioco degli scacchi.
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[C°¢] chi parla di Me per opinione (va’y): chi parla per opinione ¢ sciocco (ahmaq):

se conlinua a_farneticare per una congeltura lo vedrar parlare con affettazione (yatasaddaq).
Chiunque dica qualcosa, rispetto a quello lo dikr ¢ piu veridico (asdaq).

Lo sono Colui che sovrintende (muhaymin), Possessore del Trono, non perisco e non Mi logoro (ahlaq).
Ho suscitato per le creature 1 Miei Inviaty ed é venuto Ahmad con la Verita (haqq).

Egli ¢ veridico nguardo a Me e quando tuona (ar‘ada) manda lampi (abraq):

combattivo verso 1 nemict, consigliere per cio che ¢ strappato (tafattaq).

Se non li avesst soccorso con 1l Mio servitore avrei sommerso (agraqta) chi non si ¢ immerso (yagraq).
1 Cieli e la Terra dal Mo castigo separano (tafraq),

¢ se sarete ubbidienti Io assemblero cio che ¢ separato (yatafarraq),

e riuniro 1l tutto nella perenmita (huld) in Giardini profumat: (ta‘baq).

Tutti 1 cuort su questo — ed lo invero sono Allah — saranno concordi (asfaq)”.

E mi alzar dal mio stato di sonno e le palme delle mie manz batterono (tusathiq).
[73] La lettera zay

Nella zay vi ¢ un segreto se realizzi il suo significato;

le realta essenziali dello Spirito del Comando (ruh al-amr) sono la sua dimora.
Quando essa st manifesta ad un cuore con la sua saggezza,

al momento dell’estinzione lo esime dall’affermare la trascendenza (tanzih).
Nelle lettere dell’Essenza trascendente non ve n’é che

realizzi la Scienza o La capisca al fuort di essa.

Sappi, che Allah ti aiuti con lo Spirito dell’Eternita (azal), che la zay fa parte del Mondo della
Testimonianza, del Gabarit ¢ della Costrizione. Il suo punto di emissione ¢ quello della sad
e della sin. Il suo valore numerico ¢ 7. I suoi elementi semplici sono 'alif, 1a ya’, la hamza, la
lam, la fa’. La sua sfera ¢ la prima e la durata del suo moto ¢ gia stata menzionata. Essa si
distingue nella quintessenza dell’élite dell’élite. Ad essa appartiene la fine [della Via]. II suo
grado ¢ il quinto ed il suo potere ¢ negli animali. La sua natura ¢ il caldo ed il secco ed il suo
elemento ¢ il fuoco. Da essa viene esistenziato cio che ¢ conforme alla sua natura. Il suo moto
¢ misto; ad essa appartengono il tratto di carattere, gli stati spirituali ed 1 carismi. Essa ¢ pura,
incompleta, santificata, duplice e familiare. Tra le lettere le appartengono I'alif e 1a ya’, e tra
1 Nomi come ¢ stato detto in precedenza.
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La lettera sin senza punti diacritici

Nella st vi sono © quattro segreti dell’esistenza
¢ ad essa appartiene la realizzazione (tahaqquq) (**°) e la stazione pil elevata.

Ruspetto al Mondo del Mastero, in cut st manifestano

264)

le tracce (atar) (*°*) di un essere, 1l loro Sole st copre di un velo (tatabarqga‘u).

Sappi che la sz fa parte del Mondo del Mistero, del Gabarit e della Gentilezza. Il suo punto
di emissione ¢ quello della sad e della zay. Il suo valore numerico per la Gente delle luci ¢
60 (**), e per noi 300 [secondo il grande computo] e 3 [secondo il piccolo computo]. I suoi
elementi semplici sono la ya’, 1a nin, I'alif, 1a hamza e la waw. La sua sfera ¢ la prima ed il suo
ciclo ¢ gia stato menzionato. Essa si distingue nell’élite, nell’élite dell’élite, nella quintessenza
dell’¢élite dell’élite e nella pura quintessenza dell’élite dell’élite. Ad essa appartiene la fine
[della Via]. Il suo grado ¢ il quinto e la manifestazione del suo potere ¢ negli animali. La sua
natura ¢ il caldo ed il secco ed il suo elemento ¢ il fuoco. Da essa viene esistenziato cio che ¢
conforme alla sua natura. Il suo moto ¢ misto. Ad essa appartengono 1 luoghi elevati. Essa ¢
pura, completa, duplice e familiare. Tra le lettere le appartengono la ya’ e la nin e tra 1 Nomi
come ¢ stato detto in precedenza.

263 1 termini tahqiq e tahaqqug vengono spesso tradotti entrambi con realizzazione, in mancanza di
termini piu adeguati, ma per Ibn ‘Arabi non sono sinonimi ed egli li definisce diversamente. Nel Libro
delle risposte arabe, a pag. 188 del manoscritto Husein Celebi 447, commentando 'espressione “essere
inseparabile dallo dhikr realizzandolo” egli spiega che il termine fahagqug significa: “che il Vero ¢ la
sua lingua in quello dhikr, non lui, a differenza della caratterizzazione (takhallug) con lo dhiks; poiché la
caratterizzazione con lo dhikr o con uno dei Suoi Nomi significa che in esso ci sei tu con te stesso al
posto del Vero con Se stesso, mentre la realizzazione significa che in esso ¢’¢ il Vero, non tu, in quanto
Egli ¢ 1l 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 fakqig come “la conoscenza di cio che é richiesto del diritto/verita (haqq)
che I’essenza di ogni cosa esige e colui [che possiede questa conoscenza] soddisfa questo diritto/verita
in scienza” ed aggiunge che tra 1 requisiti del possessore di questa stazione vi ¢ 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 takagqug ¢
quindi preliminare al tahqig, che consiste nel cogliere il volto del Vero in ogni cosa o faccenda, come
Ibn ‘Arabr stesso precisa [1I 268.22].

264 Nei quattro manoscritti basati sulla prima redazione al posto di aar si legge afag, gli orizzonti, 1
limiti estremi.

265 1l fatto che Ibn ‘Arabi ometta qui di menzionare il valore numerico 6, secondo il piccolo com-

puto, sembrerebbe indicare che questo procedimento di calcolo del valore numerico si applica solo
all’alfabeto occidentale.
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La lettera za’ che ha il punto diacritico

Nella za’ vi sono sei segreti tenuti nascostt

e celat, che nelle creature non hanno specificazione (ta‘yin),

se non metaforicamente. Quando elargiscono generosamente il loro sovrappiu

st vede che ad esst spetta nella manifestazione dell’entita (zuhur al-‘ayn) un abbellimento (tahsin).
Essa confida in Dio e teme la Sua Giustizia, e quando

¢ assente dal suo essere (kawn) non appare alcuna creazione (takwin).

Sappi, o tu che sei intelligente, che la z@’ fa parte del Mondo della Testimonianza, del Gabarit
e della Costrizione. Il suo punto di emissione ¢ tra i due margini della lingua e le punte degli
incisivi. Il suo valore numerico ¢ 8 e 800 per noi, e 900 per la Gente delle luci. I suoi elementi
semplici sono Ualif, la lam, la hamza, la f@’, la ha’, la mim e la zay. La sua sfera ¢ la prima ed il
suo ciclo ¢ gia stato menzionato. Essa si distingue nella quintessenza dell’élite dell’élite. Ad
essa appartiene la fine della Via. Il suo grado ¢ il settimo e la manifestazione del suo potere
¢ nel minerali. La natura della sua parte curva ¢ fredda e umida e quella della sua parte
verticale ¢ calda e umida. Ad essa appartengono il caldo, il freddo e I'umido; il suo elemento
maggiore ¢ I'acqua e quello minore I’aria. Da essa viene esistenziato cio che ¢ conforme alla
sua natura. Il suo moto ¢ misto. Ad essa appartengono il tratto di carattere, gli stati spirituali
ed 1 carismi. Essa ¢ mista, completa, duplice e familiare. Tra le lettere le appartengono I'alif
e la hamza, e tra 1 Nomi come ¢ stato detto in precedenza.

La lettera dal che ha il punto diacritico

La dal talora discende sul mio corpo (gasad)

nolente e talora discende sulla mia mente (halad)

volente, ed ¢ priva di questo (hada) e di quello (daka) (**°) ¢ non
st vede in essa Ueffetto della prossimata (zulfa) su nessuno.

Essa ¢ il prototipo (imam) a cui nessuno ¢ simile.

1 Suot Noma la invocano con I’Unico (wahid), CAutosufficiente (samad).

Sappi, o tu che sei "'Imam, che la dal fa parte del Mondo della Testimonianza, del Gabaritt
della Costrizione. Il suo punto di emissione ¢ quello della za’. Il suo valore numerico ¢ 700 e
7. I suoi elementi semplici sono U'alif; la lam, la hamza, la fa’ e la mim. La sua sfera ¢ la prima
e la durata del suo moto ¢ quella menzionata. Essa si distingue tra le [lettere] comuni. Ad
essa appartiene il mezzo della Via. Il suo grado ¢ il quinto ed il suo potere ¢ negli animali.

266 Questi due pronomi o aggettivi dimostrativi sono composti dalla particella 4z e da un pronome
di vicinanza o lontananza.
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La sua natura ¢ il caldo e 'umido ed il suo elemento ¢ I’aria. Da essa viene esistenziato
cio che ¢ conforme alla sua natura. Il suo moto ¢ ricurvo misto. Ad essa appartengono il
tratto di carattere, gli stati spirituali ed 1 carismi. Essa ¢ pura, completa, santificata, duplice
e familiare. Ad essa appartiene ’Essenza. Tra le lettere [74] le appartengono l'alif e la lam, e
tra 1 Nomi come ¢ stato detto in precedenza.

La lettera ta’ con tre punti diacritici

La ta’ ha le caratteristiche dell’Essenza ed ¢ elevata

nell’Attributo e nell’Atto, e le Penne la_fanno esistere (tugidu-ha).

Se st manifesta singola per il segreto dell’Essenza (*7)

nel giorno dell’inizio [Domenica] le creature st mettono ad adorarla;

se st manifesta duplice per 1l segreto dell’Attributo

nel giorno intermedio [Lunedi] la qualita (na‘t) st mette a lodarla;

se st manifesta triplice per 1l segreto dell’Atto

nel terzo giorno [Martedi] 1l Cosmo st melte ad arutarla (yusidu-ha).

Sappi, o tu che sei il signore (sayyid), che la @’ fa parte del Mondo del Mistero, del Gabarit
e della Gentilezza. Il suo punto di emissione ¢ quello della za’ e della dal. Il suo valore
numerico ¢ 5 e 500. I suoi elementi semplici sono 'alif, la hamza, la lam, 1a fa’, 1a ha’, la mim
e la zay La sua sfera ¢ la prima, il cui ciclo ¢ gia stato menzionato. Essa si distingue nella
quintessenza dell’élite dell’élite. Ad essa appartiene la fine della Via. Il suo grado ¢ il settimo
e la manifestazione del suo potere ¢ nei minerali. La sua natura ¢ il freddo ed il secco ed il suo
elemento ¢ la terra. Da essa viene esistenziato cio che ¢ conforme alla sua natura. Il suo moto
¢ misto. Ad essa appartengono il tratto di carattere, gli stati spirituali ed 1 carismi. Essa ¢ pura,
completa, quaternaria e familiare. Ad essa appartengono I’Essenza, gli Attributi e gli Atti.
Tra le lettere le appartengono l'alif e la hamza, e tra1 Nomi come ¢ stato detto in precedenza.

La lettera fa’

La fa’ appartiene al Mondo della realizzazione (tahqiq), rammenta!
Osserva il suo segreto: esso arriva secondo una misura.

Essa st mischia con la ya’ (*%) nell’esistenza e non

267 Come Ibn ‘Arabi spieghera nel seguito del testo, il singolo punto diacritico appartiene all’Essen-
za, 1 due punti all’Attributo ed i tre punti all’Atto.

268 La fa’ seguita da una ya’ costituisce in arabo la preposizione “/i”, “in”, ed anche I'imperativo del
verbo wafd, adempiere, assolvere un impegno.
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¢ disgiunta, per la mescolanza, dal Vero e dall’uomo.
Se tagl 1l legame con la ya’, ¢ soggelto ad essa,
dalla sua auge, 1l Mondo deglt Spiriti e delle_forme.

Sappi, che Allah assista il cuore divino, che la fa’ parte del Mondo della Testimonianza e del
Gabarit, del Mistero e della Gentilezza. 11 suo punto di emissione & dall’interno del labbro
inferiore e le punte degli incisivi superiori. Il suo valore numerico ¢ 80 e 8. I suoi elementi
semplici sono Ualif, la hamza, la lam, la_fa’ (**), la ha’, la mim e la zayp. Ad essa appartiene la
prima sfera, il cui ciclo ¢ gia stato menzionato. Essa si distingue nella quintessenza [dell’élite
dell’¢lite]. Ad essa appartiene la fine della Via. Il suo grado ¢ il settimo e la manifestazione
del suo potere ¢ nei minerali. La natura della sua testa ¢ calda e umida, mentre il resto del
corpo ¢ freddo e umido. Quindi la sua natura ¢ il caldo, il freddo e 'umido: il suo elemento
maggiore ¢ I’acqua e quello minore 'aria. Da essa viene esistenziato cio che ¢ conforme
alla sua natura. Il suo moto ¢ misto. Ad essa appartengono le realta essenziali, le stazioni
spirituali e le stazioni di condiscendenza per la Gente dei segreti, e il tratto di carattere, gli
stati spirituali ed 1 carismi per la Gente delle luci. Essa ¢ mista, completa, singolare e duplice,
familiare e non familiare. Ad essa appartiene I’Essenza. Tra le lettere le appartengono 'alif e
la hamza, e tra1 Nomi come ¢ stato detto in precedenza.

La lettera ba’ con un solo punto diacritico

La'ba’ ¢ [una lettera] stimata per il conoscitore as-Siblz (*7°),
e nel suo punticino (nuqayta) v ¢ un memento (muddakar) per il cuore.
1l segreto della servitit pul elevata ¢ intimamente unito ad essa;

per questo essa prende il posto del Vero: fate dunque la trasposizione!

Non elide forse a “nel Nome (bi-smi)” la Sua realta essenziale (*'")

poiché essa é un Suo sostituto e questo ¢ un rifugio (wazar)?

269 Il fatto che tra gli elementi semplici qui compaia la lettera stessa € difforme dalla regola applicata
per le altre lettere; ad esempio nella /@m non compare come elemento semplice la /@m, anche se essa fa
parte del nome dell’alsf. Tuttavia cio non ¢ da considerarsi un errore di trascrizione in quanto il grado
attribuito a questa lettera ¢ il settimo, e ci0 significa che essa ha effettivamente sette elementi semplici.
Nella sua seconda edizione ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub ha soppresso la fa’.

270 Ibn ‘Arabi si riferisce qui alla affermazione di a$-Sibli, morto nell’anno 334 dall’Egira: “Io sono
il punto che ¢ sotto la ba”.

271 Nella basmala Ialif iniziale del termine “usm”, preceduta dalla preposizione bz, si elide nella scrit-
tura. Per Ibn ‘Arabi l'alif costituisce la realta essenziale del Nome Allah.



Ibn Arabt - Capiiolo 2 di al-Futihat al-makkiyya: ¢ gradi delle lettere e delle vocali nel mondo 131

Sappi, o amico elevato, cha la ba’ fa parte del Mondo del Mulk, della Testimonianza e della
Costrizione. Il suo punto di emissione ¢ dalle due labbra. Il suo valore numerico ¢ 2. I suoi
elementi semplici sono U'alif, la hamza, la lam, la fa’, 1a ha’, la mim e la zay. La sua sfera ¢ la
prima e ad essa appartiene il moto menzionato. Essa si distingue nell’essenza della pura
quintessenza e nell’élite dell’élite. Ad essa appartengono I'inizio della Via e la sua fine. Il
suo grado ¢ il settimo e la manifestazione del suo potere ¢ nei minerali. La sua natura ¢ il
caldo ed il secco ed il suo elemento ¢ il fuoco. Da essa viene esistenziato cio che ¢ conforme
alla sua natura. Il suo moto ¢ misto. Ad essa appartengono le realta essenziali, le stazioni
spirituali e le stazioni di condiscendenza. Essa ¢ pura, completa, quaternaria e familiare. Ad
essa appartiene ’Essenza. Tra le lettere le appartengono l'alif e la hamza, e tra 1 Nomi come
¢ stato detto in precedenza.

La lettera mim

La mim ¢ come la nun, se realizzi il loro segreto

nella fine dell’essere (kawn) come entita (‘ayn™) e negli inizi (bidayat).
La nun ¢ per il Vero e la nobile mim per me,

mizio per inizio e mele per mele (gayat).

Il barzah della nun ¢ uno spirito nelle sue conoscenze (ma‘arif)

ed 1l barzah della mim ¢ un signore (rabb) nelle creature (bariyyat) (*7?).

[75] Sappi, che Allah assista il credente, che la mzm fa parte del Mondo del Mulk, della
Testimonianza e della Costrizione. Il suo punto di emissione ¢ quello della 4a”. Il suo valore
numerico ¢ 4 e 40. I suoi elementi semplici sono la ya’, U'alif e 1a hamza. La sua sfera ¢ la prima,
il cui ciclo ¢ gia stato menzionato. Essa si distingue nell’élite, nella quintessenza e nella pura
quintessenza. Ad essa appartiene la fine [della Via]. Il suo grado ¢ il terzo e la manifestazione
del suo potere ¢ 'uomo. La sua natura ¢ 1l freddo ed il secco ed il suo elemento ¢ la terra.
Da essa viene esistenziato cio che ¢ conforme alla sua natura. Ad essa appartengono 1 luoghi
elevati. Essa ¢ pura, completa, santificata (*”%), singola e familiare. Tra le lettere le appartiene
la ya’ e tra1 Nomi come ¢ stato detto in precedenza.

272 Su questa poesia si puo consultare il citato Patterns of contemplation, pag. 53-55.

273 Come si vedra in seguito, I’espressione “santificata (mugaddas)” indica quelle lettere che non si
legano nella scrittura alla lettera seguente, ma questa non ¢ una caratteristica della mzm.
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La lettera waw

La waw di “Ie (iyya-ka)” (**) ¢ pai santa
della mia esistenza e puu preziosa.

Essa ¢ uno spirito perfetto

ed ¢ un segreto composto di sei parti (musaddas).
Dovungue brilli la sua entita

st dice: Terra santa (ard muqaddas)!

La sua dimora (bayt) ¢ i/ Loto (sidra)

elevato, fondata in not. (*”°)

La waw fa parte del Mondo del Mulk, della Testimonianza e della Costrizione. Il suo punto
di emissione ¢ tra le due labbra. Il suo valore numerico ¢ 6. I suoi elementi semplici sono
Valif, 1a hamza, la lam, la fa’. La sua sfera ¢ la prima, ed il suo ciclo ¢ gia stato menzionato.
Essa si distingue nell’élite dell’élite e nella quintessenza. Ad essa appartiene la fine della Via.
1l suo grado ¢ il quarto ed il suo potere & nei Ginn. La sua natura ¢ il caldo e Pumido ed il suo
elemento ¢ I’aria. Da essa viene esistenziato cio che ¢ conforme alla sua natura. Il suo moto
¢ misto. Ad essa appartengono 1luoghi elevati. Essa ¢ pura, incompleta, santificata, singola e
non familiare. Tra le lettere le appartiene 'alif e tra 1 Nomi come ¢ stato detto in precedenza.

Queste lettere dell’alfabeto sono cosi completate, con la menzione delle allusioni che sono

276>

state definite per noi (*’°), delle istruzioni (tanbihat) per la gente dello svelamento e dei ritiri

spirituali, e delle conoscenze dei segreti delle cose esistenti.

Se vuoi che diventino di facile comprensione per te 1 loro significati, sotto il profilo della
loro espressione (‘thara), abbi scienza della loro associazione (istirak) nelle stere degli elementi
semplici e conoscerai le realta essenziali dei Nomi che li assistono (al-mumidda la-ha). Riguardo
all’alif se ne ¢ gia parlato in precedenza ed analogamente la zamza rientra con l'alif e con la
waw e la ya’ deboli (mu‘tallatayn), ed esce dal regime delle lettere per questo aspetto. La gim, la
zay, la lam, 1a mim e la nan hanno elementi semplici differenti; la dal e la dal hanno elementi
277y,

simili (*”7); la dad e la sad hanno elementi simili; la ‘ayn, la gayn, la sin e la $in hanno elementi

274 Dlespressione “zyya-ka” non contiene alcuna waw, ma nella Sura Fatiha, ove essa compare due
volte (Cor. I-3), ¢ preceduta nella seconda da una waw di congiunzione.

275 Su questa poesia si puo consultare il citato Patterns of contemplation, pag. 55-58.
276 Nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 si legge tayassara, “[allusioni] che sono facili”.

277 Le lettere che costituiscono gli elementi semplici della dal e della dal sono apparentemente le stes-
se, ma Ibn ‘Arabi le definisce giustamente “simili”, poiché se fossero le stesse genererebbero un’unica
lettera.
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simili; la waw, la kaf e la gaf hanno elementi simili; la 6a@’, la ha’ (*%), la ha’, 1a ta’, la ya’, la fa@’,
la r@’, la (@’, la ta’, 1a ha’ e la za” hanno anch’esse elementi simili. E tutte quelle che hanno
elementi simili hanno Nomi simili. Sappi cio! ()

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

Menzione della lam-alif e dell’alif-lam

L’alif della 1am [cwoe: al] e la lam dell’alif [cioé: 1a]

sono 1l fiume di Saul (**'). Quindi non prendere [una manciata di acquaj (la tagtarif),
bevi 1l frume fino all’ultimo

¢ non deflettere dalla brama

e resta fino a che set dissetato, e se

la tua anmima ha sete, alzati ed allontanat.

Sappi che Allah lo ha inviato

come fuume di prova per il cuore di chi ha il comando (musrif),

278 A differenza delle altre lettere di questo gruppo, che hanno tutte sette elementi semplici, la @’
sembrerebbe averne solo sei, poiché nella prima parte del capitolo, a pag. 15 della traduzione, Ibn
‘Arabi la inserisce nel gruppo delle lettere con sei elementi semplici.

279 Negli annessi 5 e 6 ho riassunto rispettivamente gli elementi semplici e le caratteristiche delle
lettere dell’alfabeto arabo come riportate da Ibn ‘Arabi.

280 Questo termine, di origine persiana, indica 1 due punti di intersezione, o nodi, dell’orbita lunare
con eclittica, ’'uno ascendente chiamato testa [del drago (fznnin)] e ’altro discendente chiamato coda
[del drago]. Nel cap. 198 [1I 449.10] Ibn ‘Arabi, dopo aver spiegato che ad ogni lettera corrisponde
una notte del mese lunare, precisa: “Il grado della lam-alif ¢ quello del nodo ed essa fa parte delle
lettere composte [...] A questa lettera appartiene I'ultima notte del mese, che appartiene alla Luna
[nuova]”. Da un lato la lettera l(am-alif corrisponde alla ventinovesima o trentesima notte del mese,
e quindi ¢ I'ultima lettera, dall’altro il nodo a cui essa corrisponde ¢ visibile nella forma grafica della
lettera composta, Y.

281 Si tratta di un riferimento al versetto 249 della Stura della Vacca (II), in cui pero i credenti sono
coloro che non bevono dal fiume o che al massimo ne prendono una manciata. L’unico altro punto
in cui Ibn ‘Arabi fa riferimento a questo fiume si trova nel cap. 559 [IV 351.2], ove egli precisa: “Non
ottiene la tranquillita della Camera superiore (aman al-gurfa) se non chi si accontenta nel suo bere alla
manciata (garfa): quindi chi prende una manciata d’acqua ottiene 1 gradi paradisiaci e chi beve per
saziare la sua sete abita i gradini infernali. Non ¢ dissetato chi beve e si disseta chi prende una man-
ciata d’acqua con la sua mano”.
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ed abbi pazienza per Allah e guardati da Luz, poiché

i servitore viene abbandonato se non si_ferma.
La conoscenza della lam-alif — la

St abbracciarono Ualif onnisciente (‘allam) e la lam

come due amanti, e gli anni (a‘'wam) sono sogni (ahlam),

“e la gamba s strinse con la gamba™ [Cor. LXXV-29] che era immensa (**2)
¢ mi venne dal loro avvolgimento un’istruzione.

Invero al cuore (fu’ad), quando il suo [della lam-alif] significato st unisce ad esso
appare in cio esistenziazione (1gad) ed annientamento (i‘dam). (**)

Sappi che quando I'alif e la lam si tengono compagnia, ciascuna di esse subisce una inclinazione
(mayl) (***). L'inclinazione ¢ la passione (hawa) e I'interesse (garad) e non sussiste se non per un
moto amoroso (karaka %$qiyya). Il moto della lam ¢ un moto essenziale e quello dell’alzf un moto
accidentale. Il potere della /am si esercita dunque nell’alif per generare in essa il movimento.
Sotto questo profilo la lam ¢ piu forte dell’alsf, poiché ¢ piu presa d’amore; quindi la sua himma
¢ piu perfetta come esistenza e piu completa come efficacia. L’alif ¢ meno presa d’amore e
quindi la sua fumma ¢ meno attaccata alla /am e non ¢ in grado di resistere alla inclinazione
(awad) [della lam]. Per 1 realizzati (muhaqqigin) chi ha la iimma ha necessariamente 1l potere

282 Nel cap. 64 [I 314.16] Ibn ‘Arabi precisa: “Cio corrisponde al Suo detto “Il giorno in cui sara
messa a nudo la gamba e saranno chiamati a prostrarsi, ma non ci riusciranno [...| venivano invitati a
prostrarsi quando erano sani e salvi” (Cor. LXVIII-42, 43), cio¢ in questo mondo e la gamba che sara
loro messa a nudo ¢ un’indicazione di una realta immensa, tra le piu terribili del giorno della Resur-
rezione. In arabo si dice “La guerra é stata denudata della sua gamba” quando la guerra si intensifica
e si estende. Cosi pure “la gamba si stringera con la gamba” (Cor. LXXV-29) cio¢ interverranno 1
terrori e le cose terribili, le une nelle altre, nel giorno della Resurrezione”. Altri commenti su questo
versetto si trovano nel cap. 18 [I 164.32], in cui ¢ affermato: “cio¢ si riunira la realta (amr) di questo
mondo con la realta dell’aldila [...] ed essa ¢ la stazione lodata”, nel cap. 22 [I 177.7], ove & collegato
alla riunione della [am con 'alif, nel cap. 72 [1 754.23] e nel cap. 273 [1I 586.28], ove & questione delle
“scienze dello stringersi insieme (¢/fifdf), cio¢ lo stringersi degli spiriti con 1 corpi, lo stringersi degli
spiriti degli amanti e degli amati, lo stringersi delle due gambe e lo stringersi della /am con Palif”.
283 Su questa poesia si puo consultare il citato Patterns of contemplation, pag. 28-29.

284 Quando una alif segue la lam, 1 tratti verticali di queste lettere vengono riuniti nella scrittura o
in una sorta di nodo inferiore, quando la /@m non ¢ legata ad una lettera precedente, o in un tratto
obliquo unico, quando la /@m ¢ legata alla lettera precedente; in entrambi i casi i calligrafi talora in-
clinano entrambi 1 tratti verticali, il primo a destra ed il secondo a sinistra, talora lasciano verticale
il tratto della lam e solo I'alif si inclina a sinistra. Il commento di Ibn ‘Arabi si riferisce qui alla forma
caratterizzata da un nodo di congiunzione e dall’inclinazione di entrambi i tratti.
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efficace (fi')). Questa ¢ la quota spettante (hazz) al sifi (**) e la sua stazione spirituale, che
egli [76] non puo oltrepassare. Se pero si trasferisce alla stazione spirituale dei realizzati,
accede ad un grado superiore di conoscenza. Secondo questa conoscenza l'inclinazione
dell’alyf non dipende dal potere efficace esercitato in essa dalla fumma della lam, bensi ¢ una
discesa (nuzil) [di essa] verso la lam con 1 favori (altaf), al fine di rendere possibile 'amore
della /am per essa. Non vedi che [la /am] intreccia (lawipa) la parte inferiore della sua gamba
(saga) con la parte verticale dell’alsf ed ha una inclinazione verso di essa per timore che le
sfugga? Quindi I'inclinazione dell’alsf verso di essa ¢ una discesa, come la discesa del Vero
verso il Cielo di questo mondo — ed essi sono la Gente della notte — nel terzo restante [della
notte] (*°). L'inclinazione della /am ¢ nota ad entrambi [il realizzato ed il sifi], dovuta ad
una causa necessaria, e non c’¢ divergenza per noi al riguardo se non sotto I’aspetto dello
specifico movente (ba %). Per 1l sifi I'inclinazione della lam ¢ I'inclinazione di coloro che sono
presi dall’enstasi (wagidin) e di coloro che la cercano (**’), poiché per loro essa realizza la
stazione spirituale dell’amore ardente (‘z5g) e dell'innamoramento ed il suo stato spirituale, e
I'inclinazione dell’alif ¢ 'inclinazione del legame reciproco (fawdasul) e della riunione (ittehad),
ed ¢ per questo che esse si assomigliano nella forma, in questo modo: ¥ . E qualsiasi delle
due [gambe] tu faccia essere I'alif o la lam, [questa forma] lo ammette (**). Per questo tra gli
studiosi di ortografia vi ¢ divergenza su dove mettere la vocale (haraka) della lam o della hamza
che sta sull’alif (**%). Un gruppo prende in considerazione I’espressione verbale e sostiene che
[la vocale] va messa sulla [lettera] che precede e I'alif viene dopo, ed un gruppo prende in
considerazione la scrittura, e con qualsiasi gamba [(fakd), letteralmente coscia] cominci colui

che scrive quella ¢ la lam e Paltra U'alif (**°).

285 Per Ibn ‘Arabi il termine sif2 non indica colui che ha ottenuto il grado piu elevato di iniziazione
effettiva: nel cap. 164, dedicato al ZTasawwuf, egli precisa [II 266.12] che questo termine indica il tratto
di carattere (hulug).

286 Riferimento ad uno hadit riportato da al-Buhari, XIX-14, Muslim, VI-168 a 170, Abu Da’ad,
XXXIX-19, at-Tirmidi, Ibn Magah, ad-Darimi, Malik, e da Ibn Hanbal.

287 Nel cap. 236 [11 537.1] Ibn ‘Arabi precisa che I’enstasi, o 'impressione enstatica (wagd) ¢ “cio che
il cuore trova in sé degli stati spirituali (ahwal) che lo estinguono dalla sua visione attestante (Sukid) e
dalla visione diretta dei presenti”.

288 1l legame a intreccio tra 1 due tratti verticali inclinati fa si che Palif e la lam possano essere sia il
primo che il secondo di essi, considerando la loro posizione da destra a sinistra. Nell’altra forma, non
considerata qui da Ibn ‘Arabi, 3 | il tratto di destra, peraltro verticale e non inclinato, non puo che
corrispondere alla lam.

289 Llalif che segue la lam puo essere un prolungamento della vocale “a” della lam, come nella ne-
b

gazione (@, ma puo anche essere il sostegno di una hamza preceduta da una lam asseverativa, come

nell’espressione la-antum, “certo voi”.

290 Ibn ‘Arabi riprende questa questione, con ulteriori sviluppi, nel cap. 22 [I 177.22], nel cap. 278
[IT 604.6] e nel cap. 288 [1I 641.28].
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Tutto c10 provoca lo stato di amore ardente; la sincerita (sidg) di questo amore genera
l'orientamento verso cio che ¢ amato (mas%g); e la sincerita di questo orientamento porta
I’amato ad unirsi all’amante. Per il realizzato, il movente dell’inclinazione ¢ per entrambe [le
lettere] la conoscenza, ciascuna conformemente alla sua realta essenziale. QQuanto a noi ed a
coloro che si sono innalzati con noi fino al piu alto grado della realizzazione, al di la del quale
non ve ne sono altri, non diciamo la stessa cosa, poiché in questa questione ¢ necessario fare
una distinzione. Bisogna innanzitutto osservare in quale Presenza (kadra) queste due lettere
s1 riuniscono, poiché ’amore ardente ¢ lui stesso una Presenza particolare nell’insieme delle
Presenze.

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

Quanto a noi, affermiamo che la prima Presenza in cui queste due lettere si congiungono ¢ la
Presenza dell’esistenziazione (igad), che ¢: “Non c¢’¢ Dio se non Allah” ({a i-la-ha il-la al-la-hu)
(*1. Questa Presenza ¢ quella della creatura e del Creatore. La lam-alif appare qui due volte

in modo negativo e due volte in modo affermativo, [in ordine alterno], quindi “non” con “se
non” e “Dio” con “Allah” (fa-la li-il-la wa i-la-ha li-l-la-hi') (**).

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

Per 1l Vero ¢ Vero e per ["uomo ¢ uomo,
al momento dell’esistenza, e per il Corano é Corano.

Per la visione ¢ visione al momento della visione attestante, come

291 Nel testo arabo la sahada ¢ scritta con le lettere non legate le une alle altre, mettendo cosi in risalto
il legame della /am con 'alif, considerate come una singola lettera. La sottolineatura ¢ mia.

292 Questo ¢ cio che si legge nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745. Nelle due edizioni della se-
conda redazione si legge invece fa-(a la-la wa i-la-ha-li-I-la-hi, di difficile comprensione. Nel seguito del
testo Ibn ‘Arabi precisa che il /@ che si trova in i//a serve per l'affermazione, per cui i primi due sono
la di negazione e gli ultimi due /@ di affermazione.
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al momento del colloquio [con il Vero] ¢ orecchie per le orecchie.
Guardac [la lam-alif] con locchio della riunione, otterrai il nostro_favore

nella separazione (farq) ed attieniti a cio, poiché il Corano ¢ discernimento (furqan).

Ogni creatura deve avere un attributo per mezzo del quale essa sta di fronte ad un Attributo
simile o contrario nella Presenza divina. Se dico contrario senza limitarmi a simile, cio che
¢ la pura verita, ¢ per desiderio di riformare il cuore del sifi e di colui che ha percorso 1
primi gradi della realizzazione, poiché quella ¢ la fonte a cui si abbeverano (masrab). Essi non
conoscono c10 che ¢ superiore e cio a cui noi facciamo allusione, fino al momento in cui il
Vero li prendera per mano e concedera loro di attestare cio che ha fatto attestare a noi stessi.
Menzionero una parte di cio nella terza sezione di questo capitolo; cercala dunque li, se
Allah, sia Egli esaltato, vuole.

Immergiti nel mare del Corano incomparabile, se sei dotato di un ampio respiro (nafas),
altrimenti limitati allo studio dei libri dei commentatori exoterici: non immergerti, periresti,
poiché il mare del Corano ¢ profondo. Se non fosse che colui che si immerge tende ai luoghi
prossimi alla sponda, non sarebbe mai uscito per voi. I Profeti ed 1 loro eredi, custodi [della
scienza profetica], sono coloro si dirigono in questi luoghi per Misericordia per il Mondo.
Quanto a coloro che sostano (wagifun), cioé coloro che sono arrivati, che sono stati trattenuti
e non sono stati fatti ritornare (**), nessuno trae vantaggio da loro ed essi non ne traggono
da alcuno. Essi si sono diretti, anzi sono stati diretti verso il centro del mare ed essi vi sono
immersi per I’eternita e non ne usciranno piu.

Allah abbia Misericordia di al-“Abbadani (***), il Maestro di Sahl ibn ‘Abdallah at-TustarT (**)

293 Si tratta di coloro che si arrestano alla realizzazione ascendente. Cfr. a questo proposito la tradu-
zione del cap. 45, pubblicata nel N. 307, Avril-Mai 1953, della rivista Etudes Traditionnelles.

9294 Si tratta verosimilmente dello Sayh Aba Habib Hamza ibn ‘Abdallah al-‘Abbadani, citato nell’E-
pistola di al-Qusayri.

295 Celebre Suff, morto nell’anno 283 dall’Egira. D1 lui Ibn ‘Arabi scrive nel cap. 73 [I120.17]: “Co-
lui la cui natura interiore ¢ il Corano fa parte della sua Gente e chi fa parte della Gente del Corano
fa parte della Gente di Allah, in quanto il Corano ¢ il Discorso di Allah ed il Suo Discorso ¢ la Sua
Scienza e la Sua Scienza ¢ la Sua Essenza. Sahl ibn ‘Abdallah at-Tustari realizzo questa stazione
all’eta di 6 anni e per questo il suo inizio in questa Via fu la prosternazione (sugiad) del cuore. Quanti
grandi Intimi di Allah pur avendo vissuto a lungo morirono senza aver realizzato la prosternazione
del cuore!”. Quanto all’episodio qui riportato, nel cap. 69 [I 515.24] Ibn ‘Arabi precisa: “La proster-
nazione ¢ obbligatoria per il cuore e quando esso si prosterna non si solleva mai piu, a differenza della
prosternazione del volto. Successe a Sahl ibn ‘Abdallah [at-Tustarl], quando entro in questa Via, di

')3

vedere che il suo cuore si era prosternato ed egli aspettava che si risollevasse, ma non si sollevava.
Rimase sconcertato e continuo ad interrogare i Maestri della Via su cio che gli era capitato, ma non
trovo nessuno che conoscesse il suo accadimento spirituale. Essi sono la Gente della veridicita e non
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Quando Sahl gli chiese: “Il cuore si prosterna?” (**), egli rispose: “Per sempre!”.

Ancor piu, quando venne chiesto all’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la
Sua saldt e la Pace, riguardo all’introduzione della ‘wmra nel pellegrinaggio: “E per quest’anno
o per sempre (li-l-abad)?”, egli, che Allah faccia scendere su di lui la Sua salat e la Pace,
rispose: “per la perpetuita della perpetuita (l-abad al-abad)”” (*7). Quindi [questo ingresso
della ‘wmra nel pellegrinaggio] ¢ una realta spirituale che resta nella dimora della perpetuita,
e che sara percepita dagli eletti del Paradiso tutti gli anni alla data corrispondente. Essi
domanderanno: “Cos’¢?” e verra loro risposto: “La ‘umra nel pellegrinaggio, spirito e delizia
(n2‘ma), 1spirazione (warid) pura e nobile, per mezzo di cui brillano di luce 1 tratti dei volti ed
aumentano per essa in bellezza e leggiadria”.

Quando ti immergerai, che Allah ti assista, nel mare del Corano, mettiti alla ricerca delle due
conchiglie che contengono questi due gioielli (yagatatan), I'alif e 1a lam. La loro conchiglia ¢ la
parola o il versetto che le porta. Se la parola designa un Atto divino, in base alle sue classi,
farai risalire queste lettere a quella stazione; se la parola designa un Nome divino, in base alle
sue classi, farai risalire queste lettere a quella stazione; e se la parola designa I’Essenza, le farai
risalire a quella. Il Profeta, su di lui la Pace, alluse a questo nella seguente invocazione (**),
anche se [l’alif e la lam] non sono [presenti] alla lettera: “Mi rifugio nella Tua Soddisfazione
contro la Tua Collera” — “nella Tua Soddisfazione” ¢ I'inclinazione dell’alsf; “contro la Tua
Collera” ¢ 'inclinazione della /am, [e la conchiglia in questo caso ¢ una] parola concernente
1 Nomi divini — “nella Tua assoluzione” ¢ I'inclinazione dell’alif, “contro il Tuo castigo”, ¢
I'inclinazione della /am, [e la conchiglia ¢ una] parola [77] concernente gli Atti — “in Te” ¢
I'inclinazione dell’alif; “contro di Te” ¢ I'inclinazione della lam, [e la conchiglia ¢ una] parola
concernente I’Essenza. Vedi dunque come il segreto della Profezia ¢ meraviglioso e sublime e
la sua mira al contempo vicina e lontana! Colui che parla di queste due lettere lam-alif senza
tener conto della Presenza in cui si trovano non ¢ perfetto. Lungi da cio! Non si equivalgono

parlano se non per gusto realizzato. Gli venne detto che ad ‘Abbadan c’era un Maestro rispettato e
che se st fosse recato da lui forse avrebbe trovato presso di lui la scienza di ci6 che chiedeva. Viaggio
dunque verso ‘Abbadan per via del suo accadimento spirituale ¢ quando arrivo da lui lo saluto e
chiese: “O Maestro, il cuore st prosterna?”, ed il Maestro gli rispose: “Si, per sempre!”. Trovo cosi
appagamento e si mise al suo servizio”.

296 Oltre che nel cap. 362 [III 302.33], dedicato alla prosternazione del cuore, si trovano riferimenti
e sviluppi su Sahl at-Tustarl e sul suo stato spirituale nei Capitoli 73, questione CI [II 102.12], 323
(111 86.22], 378 [1II 488.12] e 559 [IV 402.12 e 407.19].

297 Hadit riportato da Muslim, XV-141, Aba Da’ud, XI-23 e 56, Ibn Magah, an-Nasa1, e da ad-
Darimi.

298 Hadit riportato da Muslim, IV-222, Abu Da’ud, II-148, at-Tirmidi, an-Nasa’1l, Ibn Magah,
Malik, e da Ibn Hanbal.
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mai la lam-alif di: “Non c’¢ timore per loro (/@ hawf™ ‘alay-him)” (Cor. II-112 e passim) e la

bbl

lam-alif di: “ed essi non saranno tristi (wa la hum yahzanian)” (Cor. II-112 e passim), cosi come
non st equivalgono mai la lam-alif di “non ({a)” che serve per la negazione, e la lam-alif [di
“se non (illa)”] (**) che serve per 'affermazione (@b), cosi come non si equivalgono la lam-
alif della negazione (nafy) [di un nome], la lam-alif della negazione e dell’esclusione assoluta
(tabri’a) [di un nome] e la lam-alf della proibizione (naky), e [infatti il nome] ¢ al nominativo
con la negazione, all’accusativo con I’esclusione [di genere], ed [il verbo] ¢ apocopato con
la proibizione (*")
determinativo e dell’alsf che ¢ la prima radicale della parola, come nel Suo detto: “al-ayaf”
(Cor. VII-46 e 48), “al-adbar” (Cor. IlI-111 e passim), “al-absar” (Cor. III-13 e passim) e “al-
aqlam”; e ancora non si equivalgono la lam-alif della lam rafforzativa e dell’alif radicale, come

nel Suo detto, sia Egli esaltato: “la-awda @ (Cor. IX-48) e “la-antum” (Cor. LIX-12).

. E [analogamente]| non si equivalgono la lam-alif della lam dell’articolo

Realizza ci6 che ti abbiamo menzionato. Ergi la tua alif dal suo sonno (ragda = posizione
adagiata) e slega il nodo della tua /am: nel nodo che lega la lam all’alif risiede un segreto
incomunicabile. Non posso dilungarmi nell’esposizione delle stazioni della lam-alif cosi
come sono riportate nel Corano, a meno che chi ascolta accetti di ascoltarmi come avrebbe
ascoltato colui su cui ¢ disceso 1l Corano, se egli ne avesse spiegato il significato. Ma questo
libro mira alla concisione ed il capitolo gia si ¢ prolungato ed il discorso, ancorché sintetico,
s1 ¢ ampliato, tanto sono numerosi 1 gradi gerarchici e le lettere.

Non abbiamo menzionato in questo libro la conoscenza della correlazione (munasaba) che vi ¢ trale
lettere affinché sia corretto il legame (¢#tisal) di una di esse con le altre, e non abbiamo menzionato
la riunione di due lettere insieme, se non la lam-alyf; da un certo punto di vista. Questo argomento
comprende 3540 questioni (*"!), conformemente al numero dei legami possibili, ed ogni legame
comporta una scienza che gli ¢ propria; poi all’interno di ciascuna di queste questioni vi sono
questioni che si suddividono ulteriormente. Ogni lettera si accompagna con I'insieme di tutte le
lettere, sotto I'aspetto della sua vocalizzazione in “4™, in “a” o in “7”, della sua quiescenza, di se
stessa e delle tre lettere deboli, e chi vuole saziare la sua sete [di sapere] di esse legga attentamente
il commento (lafsir) del Corano che abbiamo intitolato “La rumione ¢ la suddwisione”. Soddisteremo
il desiderio, se Allah vuole, nel nostro Libro degli inizi e delle mete, a cui stiamo lavorando. Cio basta

per I'allusione riguardo alla lam-alif e 1a lode spetta ad Allah, che da la Grazia.

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

300 La /a della proibizione ¢ seguita da un verbo all'imperativo, che ¢ apocopato, cio¢ la lettera finale
¢ quiescente, senza vocale.

301 Questo numero ¢ il prodotto di 59 per 60, cio¢ il quadrato di 60 meno 60. Avendo 28 lettere il
numero di coppie possibili, escludendo la ripetizione della prima lettera di ogni coppia, ¢ dato dal
prodotto di 28 per 27, per cui nei 3540 legami possibili devono essere inclusi anche altri aspetti.
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La conoscenza dell’alif-lam — al

Lalif della lam ¢ per la conoscenza delle essenze

¢ per la vivificazione delle ossa corrose (**2).

Essa mette ordine al disordine quando st manifesta

con il suo volto (muhayya) e non_fa restare parti staccate (Satat),
¢ basta ad indicare la previa conoscenza (**) in modo veridico, e le

appartiene lo stato di magnificazione dell’esistenza delle Presenze.

Sappi che dopo il suo scioglimento, la dissoluzione (nagd) della sua forma, la messa in evidenza
dei suoi segreti e la sua estinzione (fana’) dal suo nome e dal suo tracciato [scritto], la lam-alif
riappare nella Presenza del genere (gins), della specificazione [di previa conoscenza] (‘akd),
della determinazione (ta 97f) e della magnificazione (ta Zim) (**).

Essendo 'alif di spettanza del divino e la /am dell'umano, queste due lettere significano il
genere, poiché menzionare 'alyf e la lam equivale a menzionare I'insieme del Mondo (kawn)
e di Colui che lo ha generato (mukawwin). Se ti estingui dal Vero, assumendo la condizione
di creatura (haliga) (*), e menzioni 'alif e la lam, I'alif e la lam corrispondono al Vero (haqq) e
alla creatura (falg), e questo ¢ cio che significa per noi il genere.

Nella /am la gamba appartiene al Vero, sia Egli esaltato, ed il semicerchio sensibile della
curvatura della /am, che sussiste dopo che I'alif ha ritirato la sua gamba e che ha la forma
della nin, appartiene alla creazione. Il semicerchio spirituale e non manifestato appartiene
al Malakat, e Ualif che fa emergere il diametro del cerchio appartiene al Comando (amr)
[divino], cioe al kun.

Tutto ci0 costituisce altrettante specie e suddivisioni del genere piu universale che ci sia
(*"), e al di sopra del quale non c’¢ altro genere, cio¢ la Realta delle realta essenziali (hagigat

302 L’espressione “ossa corrose” ricorre in Cor. LXXIX-11, mentre la vivificazione delle ossa ¢ citata
in Cor. XXXVI-78.

303 1l senso piu immediato di “faf? bi-I-ahd” ¢ “essa ¢ fedele alla parola, o al patto”, ma il termine
‘ahd indica anche una delle funzioni dell’articolo arabo “al”, che ¢ quella di specificare una previa
conoscenza di cio che viene indicato dal nome che esso determina.

304 Si tratta delle quattro funzioni che puo svolgere in arabo ’articolo “al”, e che Ibn ‘Arabi esem-
plifichera alla fine della sezione con quattro frasi.

305 Ibn ‘Arabi sembra qui riferirsi alla realizzazione discendente.

306 Si tratta di cio che altrove Ibn ‘Arabi chiama il genere dei generi. Cfr. i capitoli 47 [1260.17], 314
(111 53.16] e 558 [IV 306.25].
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307)

al-haga’iq) (*"7). Essa vaga incessantemente (¢@tha), primordiale (qadzma) nel primordiale, ma

non in se stessa, contingente (muhdata) nel contingente, ma non in se stessa. Non la si puo
considerare né come esistente, né come non esistente. Non essendo esistente, essa non puo
essere qualificata né dalla primordialita (qidam), né dalla contingenza (hudit), come verra
spiegato nel sesto capitolo di questo libro (*%).

307 Nel Libro della produzione dei cerchi Tbn ‘Arabi precisa che vi sono tre categorie di cose (asya’). La
prima ¢ Pesistenza assoluta (al-wugid al-mutlag), cioe la cosa che ¢ qualificata dall’esistenza per Se
stessa. La seconda ¢ 'esistenza condizionata (al-wugid al-mugayyad), cio¢ la cosa che esiste per Allah.
“Quanto alla terza cosa, essa non ¢ qualificata né dall’esistenza né dalla non-esistenza, né dalla novita
né dall’eternita, ma & intimamente legata da sempre all’Eterna Verita. E anche impossibile parlare
al suo riguardo di anteriorita temporale rispetto al Mondo o di posteriorita, come ¢ impossibile farlo
per il Vero, ed ancor piu (zipddatan), poiché essa non ¢ esistente ” [pag. 57 della traduzione citata].

308 Nel cap. 6 [I 119.3] Ibn ‘Arabi, dopo aver affermato che gli oggetti di conoscenza sono quattro,
di cui il primo ¢ IEsistenza assoluta, precisa: “Il secondo oggetto di conoscenza ¢ la Realta Universale
(al-haqiga al-kulliyya) che appartiene al Vero ed al Mondo. Essa non ¢ qualificata né dall’esistenza né
dalla non-esistenza, né dalla contingenza né dalla primordialita. Questa Realta ¢ primordiale quan-
do il Primordiale ¢ caratterizzato da essa ed ¢ contingente quando il contingente ¢ caratterizzato
da essa. Nessun oggetto di conoscenza, sia esso primordiale o contingente, puo essere conosciuto
se non ¢ conosciuta questa Realta, ma questa Realta non esiste finché non esistono queste cose ca-
ratterizzate da essa. Se qualcosa esiste senza una precedente non-esistenza (‘adam mutagaddim), come
per esempio I’Esistenza del Vero ed 1 Suoi attributi, uno dice che questa Realta ¢ una cosa esistente
primordiale perché il Vero ¢ qualificato da essa. Ma se qualcosa esiste dopo una non-esistenza, come
per esempio esistenza di tutto cio che ¢ altro che Allah (ma siwa Allah), cioe la cosa contingente che
esiste per mezzo di altro che sé stessa, allora si dice che questa Realta ¢ contingente. Ma in ogni cosa
esistente essa mantiene la sua propria realta, poiché non ammette divisione, non essendovi in essa né
tutto né parte. Essa non puo essere conosciuta priva della forma tramite argomentazioni razionali o
dimostrazioni. Il Mondo ¢ venuto all’esistenza per mezzo del Vero, sia Egli esaltato, da questa Realta,
ma essa non ¢ esistente, poiché se cosi fosse il Vero ci avrebbe fatto esistere da una realta esistente
primordiale e noi dovremmo restare primordiali. Devi sapere che questa Realta non ¢ caratterizzata
da anteriorita rispetto al Mondo, né il Mondo da posteriorita rispetto a questa Realta. Piuttosto, essa
¢ la radice (asl) di tutte le cose esistenti, la radice della sostanza (al-gawhar), la Sfera della Vita, la Verita
per mezzo di cui ha luogo la creazione (al-haqq al-mahlig biki) e cosi via. Essa ¢ la Sfera intellegibile
onnicomprensiva. Se dici che ¢ il Mondo dici il vero e se dici che non ¢ il Mondo dici il vero. Se dici
che ¢ 1l Vero o che non ¢ il Vero in entrambi 1 casi dici il vero. Essa ammette tutto cio, diventando
multipla per la molteplicita degli individui ed essendo trascendente per la Trascendenza del Vero. Se
vuoi una similitudine di questa realta per comprenderla meglio, considera la ligneita in una pezzo di
legno, una sedia, uno scrittoio, un pulpito ed un baule; oppure considera la forma rettangolare in ogni
cosa che ¢ rettangolare, come una stanza, un baule o un foglio di carta: la rettangolarita e la ligneita
sono insite nelle realta di ciascuna di queste cose. [...] Cosl ti ho spiegato questo [secondo] oggetto
di conoscenza; abbiamo trattato piu in dettaglio di esso nel nostro libro intitolato @’ al-gadawil wa-
d-dawd’r”. Altri riferimenti a questa Realta si trovano nei Capitoli 198 [II 432.16, 433.14], 348 [III
199.14] e 558 [IV 311.26].
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Essa ha cio che le ¢ simile sotto I'aspetto della sua ricettivita (gabil) alla forma, non sotto
I'aspetto della sua ricettivita alla contingenza ed alla primordialita: cio che le ¢ simile
¢ esistente (mawgud) ed ogni cosa esistente o ¢ contingente, ed ¢ la creatura, o genera la
contingenza, ed ¢ il Creatore.

Poiché essa [la Realta delle realta essenziali] ammette la primordialita e la contingenza, il
Vero Si manifesto ai Suot servitori in cio che Egli volle dei Suoi Attributi. Per questo. motivo
alcuni non Lo riconosceranno nella dimora dell’aldila, poiché Egli, sia Egli esaltato, Si ¢
manifestato loro in una Forma ed in un Attributo diverso da quello che essi Gli riconoscono.
Gia si ¢ parlato di cio nel primo capitolo di questo libro (**).

Egli S1 manifesta ai cuori dei conoscitori [in questo mondo] ed ai loro cuori e [direttamente]
a loro stessi nell’aldila. Questo ¢ uno degli aspetti della somiglianza (sabah). Dal punto di vista
della realizzazione (tahqig), che non ha segreti per noi, le Sue realta essenziali [cioe gli Attributi
divini] sono quelle che si manifestano ai due gruppi [cio¢ quelli che Lo riconoscono e quelli
che Lo disconoscono] nelle due dimore, per chi ha ricevuto intelligenza o comprensione da
parte di Allah, sia Egli esaltato. Egli ¢ Colui che ¢ visto (mar7) in questo mondo dai cuori
e [nell’aldila] dagli sguardi, malgrado Egli, Gloria a Lui, abbia notificato 'incapacita dei
servitori di cogliere la Sua Essenza (kunh), dicendo: “Non Lo percepiscono gli sguardi ed Egli
percepisce gli sguardi, ed Egli ¢ 1l Gentile (latif), I'Informato” (Cor. VI-103). Egli ¢ Gentile
con i Suoi servitori perché Si manifesta loro nella misura della loro capacita, ed ¢ Informato
della loro debolezza a sostenere la Sua Teofania Santissima per cio che conferisce la Divinita
(ulaha). Invero chi ¢ contingente non ¢ capace di sostenere la Bellezza del Primordiale, cosi
come 1 fiumi non sono capaci di portare 1 mari, poiché questi ne estinguono le entita, sia che
1 fiumi arrivino ad esst, sia [78] che essi arrivino ai fiumi. Cio significa che il mare non lascia

309 Ibn ‘Arabi si riferisce qui ad un fadit riportato da al-Buhari, LXXXI-52, Muslim, [-299 e 302, e
da Ibn Hanbal. A questo proposito nel cap. 1 [I 49.24] egli precisa, riportando un discorso del Vero:
“Non vedi come Io Mi manifesto a loro nella Resurrezione in una forma ed un segno diverso da
quelli che essi conoscono? Essi negheranno la Mia Signoria e da essa cercheranno rifugio ed in essa
cercheranno rifugio. Ma non se ne accorgeranno! Anzi, diranno a cio che si manifestera loro: “Noi ci
rifugiamo in Allah da te. E noi stiamo qui in attesa del nostro Signore”. Allora Mi esternero loro nella
forma che essi riconoscono ed essi riconosceranno a Me la Signoria ed a loro stessi la servitu assoluta.
Essi adorano il loro segno caratteristico e contemplano la forma che si ¢ stabilita presso di loro. Chi di
loro dice di adorarMi, dice una menzogna ed invero Mi ha calunniato. E come ¢ ammissibile questo
da parte sua se quando Mi sono manifestato a lut Mi ha disconosciuto? Colui che Mi limita in una
forma ad esclusione di un’altra, serve la sua immaginazione: questa ¢ la verita nascosta che ¢ stabilita
nel suo cuore, ed egli crede di adorarMi, ma Mi rinnega! Per quanto riguarda i conoscitori, Mi ¢
impossibile nasconderMi ai loro sguardi, poiché essi si sono nascosti alle creature ed ai loro segreti.

Di conseguenza, a loro non appaio altro che Io ed essi non comprendono delle cose esistenti se non
1 Miei Nomi”.
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traccia di essi tale da renderli visibili o distinguibili. Riconosci ci6 che abbiamo menzionato
e realizzalo.

Trale realta contingenti quella piu elevata che ¢ simile ad essa [la Realta delle realta essenziali]
¢ la Materia prima (kaba’) (*'°), in cui vengono create le forme del Mondo. Poi ad un grado

310 L’espressione haba’, che indica la polvere dispersa nell’aria e resa visibile da un raggio di luce in-
cidente, ricorre due volte nel Corano: XXV-23 e LVI-6. Riporto di seguito alcuni brani delle Futithat
che ne spiegano il significato per Ibn ‘Arabr: “L’inizio della creazione (bad’u-l-halg) ¢ la Materia (al-
hab@’) e la prima cosa esistenziata in essa [creazione]| ¢ la Realta Muhammadiana” [cap. 6 (I 118.4)];
“Da quella Volonta santissima venne fatta [...] una realta essenziale chiamata Materia (haba’), a guisa
della posa del gesso da parte dell’architetto (tarh al-banna’i al-gissa), perché si dischiudesse in essa cio
che Egli volle delle figure e delle forme, e questa [forma] fu la prima cosa esistenziata (mawgid) nel
Mondo. Hanno menzionato cio ‘Ali ibn Abi Talib, Allah sia soddisfatto di lui, e Sahl ibn ‘Abdallah
[at-Tustar1], Allah abbia Misericordia di lui [...] Allah, Gloria a Lui, Si manifesto allora per mezzo
della Sua Luce a quella Materia, che la Gente della speculazione chiama Hyle universale (al-hayala
al-kully); tutto il Mondo vi si trovava in potenza e preparazione (salahiyya). Ogni cosa nella Materia
ricevette dalla Sua Luce in conformita alla sua predisposizione e potenzialita [...] In questa Materia
non c’¢ cosa piu atta a ricevere la Luce che la Realta Muhammadiana, che ¢ stata chiamata I'Intellet-
to [primo]” [cap. 6 (I 119.23)]; “Allah, sia Egli esaltato, creo [...] una sostanza che chiamo “al-haba™
(polvere dispersa) e questa denominazione I’abbiamo tratta dalle parole di ‘Ali ibn Abu Talib, Allah
sia soddisfatto di lui. Quanto a “al-haba™, essa ¢ menzionata nella lingua araba: Egli, sia esaltato,
ha detto: “... e divenne polvere dispersa!” (Cor.LVI-6); cosi, quando ‘Ali ibn Aba Talib la vide, cioe¢
vide questa sostanza (fawhara) diffusa in tutte le forme naturali, e vide che nessuna forma ne era pri-
va, poiché non c’era forma se non in questa sostanza, la chiamo “al-haba™. Essa ¢ insieme ad ogni
forma con la sua realta essenziale: essa ¢ indivisibile e senza parti e non ¢ passibile di diminuzione,
anzi essa ¢ come il biancore esistente in ogni cosa bianca per la sua essenza e la sua realta essenziale.
Non si dice: in questa cosa bianca manca una certa quantita di bianchezza; e questo ¢ analogo alla
condizione di questa sostanza.” [cap. 7 (I 121.35)]; “La Natura (tab7‘a) e la Materia prima sono come
fratello e sorella, avendo lo stesso padre e la stessa madre, ed Allah marito la Materia alla Natura e da
essi nacque la forma del Corpo universale, che fu il primo corpo ad essere manifestato. La Natura ¢ il
padre e ad essa compete 'influenza, mentre la Materia ¢ la madre ed in essa si manifesta 'influenza”
[cap. 11 (I 140.14)]; “Il fondamento della falwa cosmica ¢ il Vuoto (hala’) [altrove (II 433.28) definito
come estensione congetturale senza corpi| che venne riempito dal Mondo. La prima cosa che venne
a riempire questo Vuoto fu la Materia (haba’), sostanza oscura ($awhar muzlam) che occupo il Vuoto.
Allah Si manifesto a questa Materia per mezzo del Suo Nome “la Luce” e la Materia ne prese la tinta
(insabaga), di modo che il dominio dell’oscurita, che ¢ la non-esistenza, cesso; questa Materia venne
allora qualificata dall’esistenza e divenne manifesta a se stessa per mezzo di questa Luce da cui prese
la tinta” [cap. 78 (II 150.24)]; “La Materia ¢ cio in cui si manifestano le forme dei corpi [...] Sappi
che questa sostanza (Jawhar), come la Natura, non ha un’entita (‘ayn) nell’esistenza, ma ¢ la forme che
la manifesta: quindi essa ¢ concepibile ma non ¢ esistente [...] Questo nome ci ¢ stato tramandato da
‘Ali ibn Abu Talib, Allah sia soddisfatto di lui; quanto a noi la chiamiamo la Fenice, poiché se ne sente
parlare ed ¢ concepibile ma non ha un’esistenza in entita: in realta non ¢ conosciuta se non tramite
similitudini” [cap. 198 (II 431.33)]; “Il corpo (gism) che ¢ passibile della forma ¢ una materia (haba’),



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

inferiore nella somiglianza viene la luce, che ¢ una forma nella Materia prima cosi come
questa ¢ una forma nella Realta delle realta. Dopo la luce viene per grado di somiglianza
I’aria, poi 'acqua, e dopo di essa 1 minerali, poi il legno ed 1 suoi simili, fino ad arrivare ad
una cosa che non ammette se non un’unica forma, se la trovi. Comprendi questo fino a che
non verra il suo capitolo in questo libro, se Allah vuole (*').

Questa Realta vagante, che comprende le realta vaganti, ¢ il genere piu universale che 'alif
e la [am sono in grado di portare su loro stesse.

Analogamente per la loro indicazione di previa conoscenza (‘ahd) esse attualizzano le loro
realta essenziali sapendo ci0 in cui ha luogo la previa conoscenza tra 1 due esseri esistenti.
E su qualsiasi dei due esser1 esistenti esse subentrano per una realta (amr) che ¢ tra essi, dal
Iato di ciascuno dei due nei confronti di una terza realta, I'alif e la lam indicano la previa
conoscenza di quella terza realta che essi conoscono e sono secondo le loro realta essenziali:
I'alif per la presa di conoscenza e la lam per colui che la apprende (*'?).

E cosi ¢ per la loro determinazione (fa 77f) e la loro specificazione (taksis). Invero l'alif e la lam
specificano una cosa, rispetto al suo genere, in modo determinato, solo per far ottenere la
scienza di essa a colui a cui chi riferisce (muhbir) vuole farla conoscere. Ed in qualsiasi situazione
s1 trovino colui che specifica, cio che ¢ specificato e la cosa per la quale st manifestano queste
due realta essenziali, esse ['alif e la lam] st mutano (ingalabata) nella forma delle loro realta
essenziali. Questa ¢ la condivisione (i%rak) relativa all’essenza. Se la condivisione riguarda
’attributo e vogliamo distinguere la piu grande di esse due per colui a cui ¢ rivolto il discorso,
esse ['alif e la lam] servono in quella circostanza alla magnificazione nell’attribuzione (wasf)
a cui esse subentrano.

poiché essa riceve le forme per se stessa. Ogni forma appare in essa, ma essa ¢ priva di una particolare
forma e non ¢ la forma stessa. Gli elementi (arkan) sono la materia per le cose generate: questo ¢ il
caso della materia fisica [0 naturale]. Il ferro ed i suoi simili sono la materia per ogni cosa prodotta
da essi come coltelli, spade, lance, scuri, chiavi, ecc. Ognuno di essi € una forma o una figura: cose di
questo genere sono chiamate materia artificiale (sana %)” [cap. 198 (I1 433.10)]; “[...] da quello deriva
I'insieme delle forme che si manifestano nella Materia (haba’): 1a Materia € per esse come la moglie e
le forme sono per essa come il marito (ba 9), e da esse [due] non sono esistenziate se non le loro entita.
Questo fa parte det segreti piu strabilianti: il figlio € lui stesso il padre e la madre di coloro di cui &
figlio; ed il padre e la madre sono figli di colui di cui sono i genitori. E a cio che ha alluso al-Hallag,
che Allah abbia misericordia di lui, quando disse: “Mia madre ha generato mio padre”” [cap. 292
(I 656.16)].

311 Ibn ‘Arabi riprende questo argomento nel cap. 56 [I 285.11] e nel cap. 198 [II 459.16].

312 Quest’ultima frase puo anche essere tradotta: “Ialif per 'imposizione del vincolo e la lam per
colui a cui viene imposto”.
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L’alif e la lam ammettono realmente ogni forma, in quanto esse sono due realta esistenti che
riuniscono tutte le realta essenziali, e qualsiasi cosa emerga esse fanno emergere per essa la
realta essenziale che ¢ presso di loro da parte sua, e quindi esse si pongono di fronte alla cosa
per mezzo di questa realta essenziale. Quindi la loro indicazione (dalala) riguardo alla cosa
deriva dalla loro stessa essenza, non che esse acquisiscano 'indicazione della cosa a cui esse
s1 aggiungono. Esempi di ci0 sono [le frasi|: “Il dinaro ed il dirham fanno perire gli uomini”,

bb

“Ho visto ieri 'uomo”, “Ho amato gli uomini ad esclusione delle donne
313)

, “Ho preferito le
grasse (hawitu al-siman)” (

Questa misura ¢ sufficiente e gia il capitolo ¢ lungo. Termina la 6* parte. Sia lode ad Allah!

&k ok sk ok

313 Nella prima frase I’articolo indica il genere, cio¢ attribuisce al nome che lo segue un senso gene-
rale; nella seconda frase 'articolo indica una previa conoscenza dell’'uomo di cui si parla e sostituisce,
insieme al nome, un pronome; nella terza frase si tratta di un articolo determinativo o di specificazio-
ne; nella quarta frase, che ¢ una delle frasi mnemoniche che contengono le dieci lettere che possono
essere aggiunte alle radicali, svolge un ruolo di magnificazione (ta Z#m), come nell’espressione al-ma-
dima, per indicare la citta per antonomasia, cio¢ Medina.
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Nel Nome di Allah, il Misericordioso, il Glemente

Chiarificazione di alcune delle connessioni (asbab), cioé spiegazione dei
termini che ho menzionato riguardo alle lettere, quali: elementi (basa’it),
gradi, santificazione (taqdis), singolarita (ifrad), composizione (tarkib),
familiarita (uns), non familiarita (wahs$a), ecc.

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

Palif ().

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

314 Nel cap. XV dei Symboles de la Science sacrée, a pag. 115, René Guénon afferma: “la lettre alyf est
tout spécialement considérée comme «polaire» (qutbdniyah); son nom et le mot Qutb sont numérique-
ment équivalents: aif = 1 + 30 + 80 = 111; Qutb = 100 + 9 + 2 = 111. Ce nombre 111 représente
P'unité exprimée dans les trois mondes, ce qui convient parfaitement pour caractériser la fonction
méme du Pole”.
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316).
3

qayyiimiyya) (**°) e questa ¢ la sua stazione propria (*'°); egli [il Polo], per mezzo della sua himma,

s1 propaga in tutto il Mondo. Analogamente I’a/if si propaga da ogni lato sotto I’aspetto della
sua spiritualita, che percepiamo noi ma non gli altri, e sotto Iaspetto del soffio (rafas) la sua
propagazione (sarayan) si estende dal punto di emissione piu lontano [al fondo della gola], che
¢ 1l punto di origine del soffio, fino all’ultimo spiraglio (manfas) e si prolunga nell’aria esterna
anche quando tu [ormai] taci, il che si chiama eco (sada) (*). E questa la auto-sussistenza

315 Il Nome divino al-Qayyam ¢ riportato tre volte nel Corano [1I-255, III-2, XX-111] sempre pre-
ceduto dal nome al-Hayy, che invece compare isolato solo due volte [XXV-58, XL.-65]. Nella sezione
LXXVI del cap. 558 [IV 291.9] Ibn ‘Arabi spiega che cio ¢ dovuto al fatto che la gayyimiyya ¢ una
delle caratteristiche intrinseche (lawazim) del Vivente o del Vivificatore (fayy). Il Nome al-Qayyim
comporta tra 1 suoi significati “I'Immutabile”, “il Mantenitore”, “il Permanente”, “Colui che sussi-
ste per Se stesso”. Ibn ‘Arabi sembra prediligere quest™ultimo, poiché nel suo Ritab kasf” al-mana an
sirr asma@’i-llahi al-husna, edito da Pablo Beneito, Editora Regional de Murcia, 1996, egli precisa: “Il
Qayyim, secondo la realta essenziale ¢ Colui che sussiste (yagamu) per Se stesso e per mezzo di Cui sus-
siste tutto ci0 che ¢ altro che Lui, sotto I’aspetto della dipendenza nei Suoi confronti riguardo alla Sua
Essenza ed agli Attributi intrinseci di essa”. A proposito di “Colui che sussiste per Se stesso”, René
Guénon scriveva: “Cet aspect de I'Etre est désigné par la tradition hindoue comme Swayambhi, «Ce-
lui qui subsiste par Soi-méme»; dans la théologie chrétienne, c’est le Verbe Eternel envisagé comme
le «lieu des possibles»; le symbole extréme-oriental du Dragon s’y réfere également» [L’homme et son
devenir selon le Véddnta, Editions Traditionnelles, Parigi, 1974, pag. 133]; «’Adi-Manu ou premier Manu
de notre Kalpa (Vawaswata étant le septieme) est appelé Swdyambhuva, c’est-a-dire issu de Swayambhi,
«Celui qui subsiste par soi-méme», ou le Logos éternel; or le Logos, ou celui qui le représente directe-
ment, peut véritablement étre désigné comme le premier des Gurus ou «Maitres spirituels» [Le Roi du
Monde, Gallimard, Parigi, 1958, pag. 33]; «LLe point est a la fois principe et germe des étendues; I'unité
est a la fois principe et germe des nombres; de méme, le Verbe divin, suivant qu’on I’envisage comme
subsistant éternellement en soi-méme ou comme se faisant le «Centre du Monde» [Dans la tradition
hindoue, le premier de ces deux aspects du Verbe est Swayambhi, et le second est Hiranyagarbhal, est a
la fois principe et germe de tous les étres» [Symboles de la Science sacrée, pag. 420].

316 Lattribuzione al Polo della stazione spirituale della Vita richiama quanto scrisse René Guénon
nel cap. XLVII di Aperus sur Pinitiation, Editions Traditionnelles, Parigi, 1977: “Si maintenant nous
passons a la considération plus particuliére de notre monde, c’est-a-dire du degré d’existence auquel
appartient I’état humain (envisagé ici intégralement, et non pas restreint a sa seule modalité corpo-
relle), nous devons y trouver, comme «centre», un principe correspondant a ce «Cceur universel», et
qui n’en soit en quelque sorte que la spécification par rapport a I’état dont il s’agit. C’est ce principe
que la doctrine hindoue désigne comme Hiranyagarbha: il est un aspect de Brahmd, c’est-a-dire du
Verbe producteur de la manifestation, et, en méme temps, il est aussi «LLumiére», comme I'indique
la désignation de Zazasa donnée a I’état subtil qui constitue son propre «monde», et dont il contient
essentiellement en lui-méme toutes les possibilités. C’est ici que nous trouvons le troisieme des termes
que nous avons mentionnés tout d’abord: cette Lumiére cosmique, pour les étres manifestés dans ce
domaine, et en conformité avec leurs conditions particuli¢res d’existence, apparait comme «Vie»; £f
Vita erat Lux hominum, dit, exactement dans ce sens, I’Evangile de saint Jean”.

317 A questo proposito rimando alla nota 155, all’inizio della Parte VI.
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(gayyamiyya) dell’alif, non 1l fatto che essa sia eretta immobile (wagif) [come un asse]. Quanto
alla sua forma scritta (ragm), tutte le lettere si decompongono in essa e si compongono a

318) ' come [invece] si decompone

partire da essa, mentre I’alif non si decompone nelle lettere (
nella sua spiritualita, che ¢ virtualmente (tagdir™) il punto (nugta), anche se I'uno non si puo
decomporre. T1 abbiamo cosi fatto conoscere per quale motivo 1’alif ¢ il Polo: analogamente

applicati in cio che ti menzionero dopo questo, se vuoi conoscere la sua realta essenziale.

I due Imam [trale lettere] sono la waw e la ya’deboli, che sono le due lettere del prolungamento
[vocalico] e della dolcezza ({in), non le due lettere sane [cio¢ le consonanti]. I Pilastri (awtad)
[tra le lettere] sono quattro: 'alyf, la waw, la ya’ e la nin, che sono 1 segni della sintassi
desinenziale (:9ab) (*").

I Sostituti (abdal) [tra le lettere] sono sette: alif, la waw, la ya’, la nin, la @’ del pronome, la
kaf del pronome e la 4@’ del pronome. L’alif ¢ quella [di prolungamento] in “ragulan” [due
uomini, cio¢ 1’alif della desinenza del duale]; la waw ¢ la waw di “‘amran” [cio¢ la waw del
plurale maschile sano al nominativo]; la ya’ ¢ la ya’ di “amrin™ [cioe la ya’ del plurale maschile
sano all’accusativo o al caso obliquo], e la nan ¢ la nin di “yafalin” [cio¢ la nan finale della
coniugazione del verbo al plurale].

Il segreto della relazione (nisba) tra noi e le lettere nel rango dei Sostituti, come abbiamo
spiegato riguardo al Polo, ¢ che la {@°, quando si assenta (gaba) da “mi alzai (qumtu)” lascia 1l

29, Quindi la /@’ del pronome

suo sostituto e colui che parla dice: “Zayd si ¢ alzato (gama)” (
sostituisce per se stessa le lettere che costituiscono il nome di questa persona che viene
indicata, e anche se il nome fosse composto da 1000 lettere il pronome prende il posto di
quelle lettere, per la forza delle lettere dei pronomi, la loro capacita (tamakkun) e I’estensione
della loro sfera. Se tu chiamassi un uomo “O dimora di Mayya presso il luogo elevato; e il lato
della montagna [era deserto] (ya dar mayya bi-l-ulya’ fa s-sanad)” (**'), la t@’ o la kaf o la ha’ [del
pronome] prenderebbero il posto di tutte queste lettere nell’'indicazione e lascerebbero come
luogotenente 1l sostituto di esse, oppure verrebbero in sostituzione di esse, come preferisci.
Questo ¢ possibile per loro in quanto le lettere dei pronomi hanno scienza di ci0, mentre non
lo sa colui di cui esse sono sostituto o chi ¢ il sostituto di esse. Per questo esse e le loro sorelle

318 Ne Lhomme et son devenir selon le Véddnta, pag. 131, René Guénon scriveva: «le son primordial 4,
celui qui est émis par les organes de la parole dans leur position naturelle, étant comme immanent
dans tous les autres, qui en sont des modifications diverses et qui s’unifient en lui».

319 Si tratta delle quattro lettere utilizzate per formare 1 plurali sani ed il duale dei nomi, tramite le
desinenze in, in, i, an e ayn, ed anche 1 plurali fratti.

320 Cio¢ quando Zayd dice “qumtu (mi alzai)” la (@’ che indica la prima persona sostituisce il nome Zayd.
321 Si tratta del primo emistichio di una celebre poesia di epoca preislamica di ad-Dubyani, in cui
il poeta racconta di essere andato presso la casa della sua amata [Mayya] e di averla trovata vuota.
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sono degne della stazione dei Sostituti. Chi comprende da dove ¢ saputo cio? Chi ¢ attento
allo svelamento. Ricercalo dunque per mezzo del ritiro spirituale, dello dikr e della humma.

522) " come se fossero una

Non pensare che queste lettere si ripetano nelle stazioni (magamat) (
cosa sola dotata di [molteplici] aspetti. Invero esse sono come le persone umane: quindi Zayd
ibn ‘All non ¢ identico a suo fratello Zayd ibn ‘Ali secondo, malgrado entrambi condividano
la condizione di figlio e di uomo ed il loro genitore ¢ unico (***). Noi sappiamo in modo
incontrovertibile che il primo fratello non ¢ [79] identico al secondo fratello, ¢ come la
vista e la scienza discriminano tra di loro, cosi, presso la Gente dello svelamento, la scienza
discrimina tra di loro nelle lettere [dei loro nomi], dal lato dello svelamento. Coloro che
si trovano ad un grado inferiore a questo discriminano tra di loro per via della stazione,
che ¢ un sostituto delle sue lettere, mentre colui che ¢ dotato dello svelamento ha in piu,
rispetto a chi sa per via della stazione, un’altra cosa che non conosce il citato possessore
della scienza della stazione. Ad esempio, quando ripeti “hai detto (qulta)” in sostituzione del
nome proprio e dici alla persona stessa: “Hai detto cosi ed hai detto cosi!”, per il possessore
dello svelamento la @’ [che si trova alla fine] del primo “quita” ¢ diversa dalla /@’ del secondo
“qulta”, poiché Ientita di colui a cui ti rivolgi si rinnova ad ogni soffio: “ma essi sono confusi
da una nuova creazione” (Cor. L-153), e questa ¢ 'occupazione (sa’n) del Vero con il Mondo,
malgrado 'unita della sostanza (awhar). Analogamente, il movimento (haraka) spirituale (***)
da cui il Vero, sia Egli esaltato, da I’esistenza alla prima #2’ ¢ diverso dal movimento da cui da
esistenza all’altra ¢@’, ad ogni costo, e quindi i loro significati sono necessariamente diversi.

Colui che possiede la scienza della stazione comprende la differenza della scienza dei
significati, ma non comprende la differenza della /@’ o di qualsiasi lettera, sia essa o no un
pronome, poiché egli conosce solo scrittura e pronuncia. La stessa cosa ¢ affermata dagli gli
Ags‘ariti riguardo agli accidenti [cioe che 'accidente non permane per due istanti lo stesso]; gli
uomini sono tutti d’accordo su quello per cio che concerne specificamente il movimento, ma
non vi arrivano riguardo a qualcosa che non sia in moto (**). Per questo rifiutano cio e non
lo affermano, ed attribuiscono a colui che afferma quello I'allucinazione (hawas) ed 1l rifiuto
di cio che forniscono 1 sensi. Essi sono velati dal percepire la debolezza del loro intendimento,
la corruzione della sede della loro osservazione e la loro limitazione nel destreggiarsi con 1

322 Nel caso delle lettere la stazione potrebbe corrispondere alla loro posizione nell’insieme delle
lettere di una frase o di una parola: ad esempio la 7@’ finale di qultaindica la seconda persona in un’a-
zione passata, mentre la #2’ iniziale di fagilu indica la seconda persona in un’azione presente.

323 Cioe l'alif che corrisponde al Polo non ¢ identica all’alif che fa parte dei Pilastri o dei Sostituti, e
cosi per le altre lettere che apparentemente si ripetono in diverse stazioni o nomi.

324 Si tratta del Soffio (nafas) divino o del Misericordioso. Il termine faraka significa anche vocale.

325 La pietra immobile, ad esempio, non sembra soggetta a mutamento, ma in realta non permane
per due istanti la stessa.
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significati. Se essi ottenessero la prima [scienza] per mezzo di uno svelamento reale, dalla
sua miniera di origine, quella realta essenziale si applicherebbe a tutti gli accidenti come
regime generale, senza che un accidente sia specificato ad esclusione di un altro, ed anche se
1 generi degli accidenti sono diversi ¢ indispensabile una realta essenziale che sintetizza ed
una realta essenziale che distingue. Cosi sta la questione che abbiamo menzionato, riguardo
a chi afferma ci10 che abbiamo sostenuto in merito ad esse [lettere] ed a chi lo nega.

Per coloro che hanno realizzato, ci6 che conta non sono le forme percepibili nella pronuncia
e nella scrittura, bensi 1 significati (ma ani) che questa scrittura o questa espressione verbale
contengono: la realta essenziale dell’espressione e di cio che ¢ scritto (marqgim) ¢ identica ad
essi [significati].

Invero chi osserva le forme ¢ [un essere] spirituale e non ¢ possibile che esca dal suo genere.
Tu non ti meravigli di vedere che il morto non cerca il pane, per I’assenza in lui del segreto
(szr7) spirituale, mentre lo cerca chi ¢ vivo, per I'esistenza dello spirito in lui, sicché tu dici:
noi vediamo che egli cerca qualcosa che non ¢ del suo stesso genere [essendo il pane
apparentemente morto|!

Sappi che nel pane, nell’acqua, in tutti 1 cibi e le bevande, negli abiti e nelle dimore vi sono
spiriti sottili strani [o: estranei (gariba)] che sono il segreto della loro vita, della loro scienza
e della loro glorificazione del suo Signore, e dell’altezza del loro rango nella Presenza della
contemplazione del loro Creatore. Quegli spiriti sono un pegno (amana) presso queste forme
sensibili, che [a loro volta] lo rendono a questo spirito deposto nella figura (Sabak) [umana].
Non vedi come alcuni di essi [spiriti sottili] fanno arrivare a lui [lo spirito deposto nella
figura umana] il loro pegno, che ¢ il segreto della vita? (**%) E quando uno di essi gli rende il
suo pegno, essoo esce per la via da cul era entrato in lui, nel qual caso si chiama espettorato
e vomito, oppure per un’altra via, nel qual caso si chiama escremento e urina. Non gli
conferisce il primo nome se non il segreto che esso arreca allo spirito e continuano a cercarlo
a causa di esso, con un altro nome, il droghiere e coloro che gestiscono le cause seconde delle
trasmutazioni. Cosl mutano [alcuni degli spiriti sottili strani] nelle fasi (atwar) dell’esistenza e
quindi si spogliano e si vestono, e circolano con la rotazione (dawra) della sfera (ukra) (**7) come

la ruota (dawlab) (***), fino a quando Allah, il Sapiente, il Saggio, vuole.

326 Cfr. Chhdndogya Upanishad, V1 Prapathaka, V khanda, shrutis 1 a 3, in cui ¢ affermato che la parte
piu sottile del cibo diviene mente e la parte piu sottile dell’acqua diviene forza vitale.

327 Questo termine puo anche significare globo o palla. Esso ricorre altre quattro volte nelle Futahat:
capitoli 11 [I 140.22], 15 [I 156.17], 206 [II 486.26], e 353 [III 241.6].

328 Dawlab ¢ anche il nome arabo della noria, cio¢ di una ruota a mulino che serve a raccogliere ac-
qua, da un fiume o un canale, per irrigare i campi. Su questa ruota sono agganciate delle coppe che
alternativamente si riempiono e si svuotano di acqua. Il termine ricorre anche nel cap. 69 [I 396.14]
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Quindi lo spirito ¢ scusato per il suo desiderio ardente (fa @sSug) per queste realta sensibili,
poiché egli vede in esse ci0 che cerca, ed esse sono la dimora di ci0 che ama:

Fasso presso le case, le case di Salma (**°),
e bacio questo muro e quest’altro muro.

Non ¢ Pamore per le case che trasporta il mio cuore,

ma Uamore per chi abita nelle case! (**°)

Ed Abu Ishaq az-Ziwali, Allah abbia Misericordia di lui, ha detto:

O casa, invero una gazzella [che sta] da te ma ha reso schiavo d’amore.
Quanto ¢ eccellente cio che tu contiens, o casa!
Se ma_fossi lamentato con ler dell’amore per 1l suo abitante,

allora avret visto ledificio della casa crollare.

Comprendete dunque, che Allah faccia comprendere a noi ed a voi, 1 segreti delle Sue Parole,
e che faccia conoscere a noi ed a voi le cose nascoste dei Misteri delle Sue Saggezze.

Quanto a ci0 che abbiamo menzionato dopo ogni lettera, desidero spiegarvelo di modo che
conosciate di esso cio che non vi ha fatto fuggire da cio che non sapete.

I1 piu basso grado della Via ¢ I’assenso (taslim) riguardo a cio che non sai, ed il piu elevato ¢
la certezza (gat) nell’affermare la veridicita, e cio che sta fuori da queste due stazioni ¢ una
privazione, mentre colui che ¢ caratterizzato da queste due stazioni ¢ felice. Abu Yazid al-
Bistami disse ad Abu Musa: “O Abu Mausa, se incontri uno che ha fede nel discorso della
Gente di questa Via, chiedigli di pregare per te poiché la sua preghiera ¢ esaudita!” (*!).
E Ruwaym ha detto: “Chi si siede con 1 Sufi e li contraddice in qualcosa che essi hanno
realizzato, Allah toglie la luce della fede dal suo cuore!” (*%2).

Di1 cio fa parte la nostra affermazione che la lettera tale, per il suo nome come I'ho citato, fa
parte del Mondo del Mistero (gayb). Sappi che i1l Mondo, secondo una delle sue suddivisioni,
¢ di due classi in base ad una certa realta essenziale, nota a noi. Una classe si chiama Mondo

e 198 [1I 453.21].

329 Nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 si trovava il nome Layla.

330 La stessa poesia si trova nel cap. 125 del Kitab al-luma® di Abu Nagr as-Sarrag, Sufl originario di
at-Tus, morto nell’anno 378 dall’Egira.

331 Lo stesso detto ¢ riportato nel cap. 289 [1I 646.14].

332 Lo stesso detto, senza menzione dell’autore, ¢ riportato nel cap. 181 [II 366.8], dedicato alla
venerazione dei Maestri spirituali, e nel cap. 539 [IV 183.26].



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

) - N . ) ) - .
del Mistero ed esso ¢ tutto cid che ¢ nascosto ai sensi e non accade abitualmente che sia
percepito dai sensi.

Tra le lettere fanno parte di esso la sin (***), la sad, 1a kaf, 1a ha’, 1a ta’, 1a fa’, 1a $in, la ha’, la @’ e
la 2a@’. Queste sono le lettere della misericordia, delle gentilezze (a/taf), [80] della compassione
(ra’fa), della pieta (hanan), della presenza sacra (sakina), della gravita (wagar), della discesa e
dell’'umilta (tawady‘). Riguardo ad esse vi ¢ questo versetto: “I servitori del Misericordioso
sono coloro che camminano sulla Terra con umilta e quando gli ignoranti si rivolgono a
loro rispondono: Pace” (Cor. XXV-63) e riguardo ad essi ¢ disceso, anche in base al sottile
legame muhammadiano che si estende a loro da lui, in quanto ha realizzato le sintesi delle
Parole, con cui [legame] ¢ venuto a loro il loro Inviato, ed Egli, sia esaltato, ha detto: “e che
reprimono l'ira e perdonano gli uomini [che li offendono|” (Cor. III-134), e “1 loro cuori
sono trepidanti” (Cor. XXIII-61) e “che nelle loro salat si umiliano® (Cor. XXIII-2) e “che
abbassano la voce per il Misericordioso” (Cor. XX-108). Questo gruppo di lettere ¢ anche
quello di cui diciamo che esse fanno parte del Mondo della Gentilezza, per cio che abbiamo
menzionato. Questo fa parte dell’insieme dei significati che abbiamo applicato dicendo che
[tale lettera] fa parte del Mondo del Mistero e della Gentilezza.

L’altra classe [di lettere] si chiama Mondo della testimonianza (Sahada) [o del visibile] e della
costrizione (gahr) ed esso ¢ ogni Mondo dei Mondi delle lettere che abitualmente accade che
sia percepibile dai nostri sensi, ed essi sono le restanti lettere. Riguardo ad esse vi ¢ il Suo detto,
sia Egli esaltato: “Proclama ci0 che ti ¢ stato ordinato” (Cor. XV-94) ed il Suo detto: “Sii duro
con loro” (Cor. IX-74) ed il Suo detto: “Prendili d’assalto con 1 tuoi cavalieri ed 1 tuoi fanti”
(Cor. XVII-64). Cio fa parte del Mondo del Regno, dell’autorita, della costrizione, della
durezza (sidda), della guerra, dello scontro (musadama) e della lotta. Dalla spiritualita di queste
lettere derivano, a chi riceve la rivelazione, I’oppressione (gat?), il senso di soffocamento (gatt)

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

XX-14),

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

Per ci16 che concerne la nostra affermazione che il luogo di emissione [o articolazione] di una
certa lettera ¢ cosi e cosi, ci0 ¢ noto a coloro che recitano [i1l Corano] (qurra’), ma per noi il suo
interesse sta nel fatto che tu conosca le sue sfere. In effetti la sfera che Allah ha stabilito come

causa occasionale (sabab) dell’esistenza di una certa lettera non ¢ la sfera da cui ¢ esistenziata

una lettera diversa da essa (**’). Anche se la sfera ¢ unica la [sua] rotazione (dawra) non ¢é

unica, in considerazione della determinazione concettuale (lagdir) che hai assegnato tu in una
cosa la cui realta essenziale comporta quella assegnazione (fard) (***). Vi ¢ quindi nella sfera

334 Questi due termini ricorrono in un fadit riportato da al-Buhari, I-3, LXV ad Sara 96-1, XCI-1,
Muslim, I-252, e da Ibn Hanbal. Nel cap. 110 [II 193.34] Ibn ‘Arabi precisa: “Il timore (fasya) com-
porta la sottomissione (4usi) e questa a sua volta comporta lo spezzarsi (lasaddu’), che ¢ la reazione
passiva della natura alla sottomissione. Lo spezzarsi ¢ un fracassamento ed una rottura nelle membra
e lo sbriciolamento che si sente in esse. Tutto cio ¢ l'effetto della natura che riceve 'effetto di cio che
arriva della teofania, ed ¢ cio che nella Legge viene indicato come 'oppressione, il senso di soffoca-
mento nella discesa della rivelazione su di lui, come il tintinnio della campana, che ¢ cio che vi era di
piu duro per lui. Invero la sua discesa ¢ dura per questa struttura umana, soprattutto se si tratta della

discesa del Corano”. Altri accenni a questi due termini si trovano nel cap. 73, questione XII [II 49.9]
e nel cap. 558 [IV 310.9].

335 Had# riportato da al-Buhari, I-2, LIX-6, Muslim, XLIII-87, at-Tirmidi, an-Nasa’t, Ibn Magah,
e da Ibn Hanbal.

336 La forte traspirazione che si accompagna alla rivelazione ¢ riportata negli fadit citati nelle note
precedenti.

337 Anche se qui non viene accennato si puo ricordare che nel cap. 198 [II 397] Ibn ‘Arabi identifica
28 Nomi divini che sono rispettivamente indirizzati all’esistenziazione delle 28 lettere dell’alfabeto,
escludendo I'afif che non ¢ una lettera, e delle 28 mansioni lunari che ad esse corrispondono.

338 1l termine fard deriva dal verbo farada, che significa originariamente fare delle tacche o delle in-
cisioni [nel legno], cio¢ suddividere artificialmente mediante dei segni cio che in se stesso ¢ indiviso.
Oltre a questo significato di “segnare”, il verbo farada ha anche quello di “assegnare” qualcosa a qual-
cuno, di “rendere obbligatorio” una certa azione e di “assegnare” un tempo particolare per compiere
una certa azione.
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una realta (amr) che ¢ distinta per te dalla sfera stessa e che tu stabilisci come segno indicatore
della sede della “tacca” e che tieni in osservazione; quando 1l segno indicatore ritorna al
grado della prima “tacca” ¢ finita la rotazione [0 il ciclo] e ne comincia un’altra (**%). Egli, su
di lui la Pace, ha detto: “Il tempo ¢ ritornato all’aspetto che aveva il giorno in cui Allah lo ha
creato”(*"%); la spiegazione di questo fadit verra fornita nel capitolo 11 di questo libro.

Quanto al nostro detto che il suo valore numerico ¢ cosi e cosi o cosl piuttosto che cosa, si
tratta di cio che alcuni uomini chiamano il grande computo (gazm) e il piccolo computo, e che

talvolta chiamano “al-gummal” invece di “al-gazm”. Esso comporta un segreto stupefacente

che riguarda le sfere dei pianeti (**') e le sfere dei segni zodiacali (burig) (***), i cui nomi

339 Nel cap. 69 [1 387.31] Ibn ‘Arabi precisa: “Diciamo dunque che il “momento” (wagt) sta ad indi-
care la determinazione concettuale (fagdir) [del tempo] in una realta (amr) che [in se stessa] non am-
mette 'esistenza individuale di cio che ¢ cosi determinato: il momento non ¢ che una porzione defini-
ta (fard) [del tempo]. Allo stesso modo not determiniamo concettualmente e supponiamo [l’esistenza|
nella forma sferica di un inizio, un mezzo ed una fine, mentre essa in se stessa e nella sua essenza
non ammette di fatto né I'inizio, né il mezzo, né la fine. Siamo noi che distinguiamo in essa queste
porzioni in base alla nostra supposizione ed alla nostra determinazione concettuale. [...] Quando
Allah creo la Sfera senza stelle (al-falak al-atlas) ed essa st mise a girare, non venne determinato il gior-
no (yawm), e non apparve in quella Sfera alcuna determinazione (‘ayn). Essa era simile all’acqua del
boccale quando non ¢ ancora nel boccale, ma nel fiume [cio¢ la sua esistenza “separata” come acqua
del boccale ¢ solo virtuale e supposta]. Quando Allah la suddivise in dodici porzioni virtuali (furid), e
venne stabilito un tempo determinato, chiamo quelle porzioni “segni zodiacali” (burig) di quella sfera.
Cio corrisponde al Suo detto: “Ed il Cielo”, [chiamato cosi] per la sua altezza sopra di noi, “dotato
di segni zodiacali” (Cor. LXVII-1) ed essi sono queste porzioni virtuali che determinano il tempo
(muwagqita). Una figura (Safis) [non umana] si pose, ferma, al centro intorno a cui girava questa Sfera,
ed a questa persona venne data una vista per mezzo della quale riconobbe quelle porzioni virtuali
(furiid) grazie a det marchi distintivi (‘a/amat) che furono posti per lei in esse. Grazie a questi marchi
distintivi, posti come segni di riconoscimento di esse, essa pote distinguere 'una dall’altra queste
porzioni e pose il suo occhio su una di esse, cioe sul marchio distintivo che la individuava. Poi la Sfera
ruoto insieme a questo marchio, “inciso” (mafrid) [sulla sfera], su cui questo osservatore aveva posto
I'occhio, fino a che esso divenne nascosto per lui; ed egli continuo a stare fermo al suo posto, finché
quel marchio divenne nuovamente visibile per lui. A quel punto I'osservatore seppe che la Sfera aveva
fatto una rotazione completa, relativamente a questo osservatore, non relativamente alla Sfera, ¢ not
chiamammo quel ciclo (dawra) “giorno” (yawm)”.

340 Hadit riportato da al-Buhari, LIX-2, LXIV-77, LXV ad Sura IX-8, LXXIII-5, XCVII-24, Mu-
slim, XXVIII-29, Abu Da’ud, XI-67, e da Ibn Hanbal.

341 Nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 seguiva I’elenco: “la Luna, Mercurio (al-katib o ‘utarid),
Venere, 1l Sole, Marte, Giove e Saturno”

342 Nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 1l testo proseguiva: “che ¢ nell’ottava sfera che que-
sti pianeti menzionati percorrono secondo I'ampiezza delle loro sfere in periodi differenti che sono
prodotti dalla grande rivoluzione che per noi va dall’Oriente ad Occidente, ed essi sono: I’Ariete, il
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sono noti agli uomini. Essi attribuiscono il grande computo alla sfera dei segni zodiacali e

sottraggono alla somma dei valori numerici 28, 28 [fino al piu piccolo risultato positivo], ed

il piccolo computo alle sfere dei pianeti, e la sottrazione al numero totale si fa per 9, 9 (**%),

per mezzo di un metodo che non ¢ la sede questo libro di descrivere e di una scienza che non
¢ il nostro obiettivo.

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

Quando [l valore numerico della lettera] ¢ 1, che ¢ I'alif secondo entrambi 1 computi, e le

lettere gaf, sin e ya’ secondo il piccolo computo per noi, mentre per altri la gayn sostituisce la

344)

S (**), egli prende quel 1 per la sua realta sottile (lafifa) (**’) cercata da lui, secondo qualsiasi

computo.

Toro, 1 Gemelli, 11 Cancro, il Leone, la Vergine, la Bilancia, lo Scorpione, il Sagittario, il Capricorno,
I’Acquario ed 1 Pesci”. Il termine “bur@g” ¢ il plurale del sostantivo burg, che deriva dal verbo baraga,
essere apparente, elevato. Il significato originario di burg ¢ torre, angolo di una fortezza, fortezza, ed
anche forza; tale nome ¢ stato poi applicato ai “segni” zodiacali, che sono come le fortezze o le torri
del Cielo. Secondo quanto precisa Ibn ‘Arabi [Capitoli 7 (I 122.16), 60 (I 294.17), 198, sez. XIX (II
438.29) e sez. XX (11 440.3) ¢ 371 (II1 433.10)] la sfera delle “torri” ¢ una sfera senza stelle ¢ pertanto
le “torri” vanno identificate ai segni zodiacali, non alle costellazioni corrispondenti, che st situerebbe-
ro invece nel Cielo delle stelle fisse o Cielo delle mansioni (manazi/) lunari. A causa del fenomeno della
precessione degli equinozi 'originaria corrispondenza tra segni e costellazioni viene gradualmente
a mancare: attualmente il Sole si trova nel segno dell’Ariete quando ¢ nella costellazione de1 Pesci.

343 Una spiegazione di questo metodo si trova nei Prolegoment (muqaddimat) di Ibn Haldun, alle pagg.
241-244 della traduzione citata. 28 ¢ il numero dei valori numerici, dall’l al 1000, presi in conside-
razione dal grande computo, che ¢ correlato ai 12 Segni zodiacali, mentre 9 ¢ il numero dei valori
numerici, dall’l al 9, presi in considerazione dal piccolo computo, che a sua volta ¢ correlato alle 7
sfere planetarie.

344 Secondo il computo occidentale il valore numerico 1000 corrisponde alla lettera $in, mentre
secondo il computo orientale lo stesso valore ¢ attribuito invece alla lettera gayn.

345 Ibn ‘Arabi attribuisce all’espressione “al-latifa al-insaniyya” diversi significati, peraltro correlati
tra loro: nel cap. 65 [I 317.22] ¢ il significato o I'idea (ma na), nel cap. 72 [I1 671.1] ¢ lo spirito insuf-
flato (ar-rih al-manfuh), nel cap. 73 [1I 132.19] e nel cap. 215 [II 503.10] ¢ la realta essenziale (hagiga)
dell’'uomo, e nel cap. 267 [II 568.9] ¢ 'anima (nafs).
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Se si tratta [delle lettere che vanno dal] I'alif fino alla {@°, che sono i numeri semplici (**), esse
condividono il loro valore numerico in entrambi 1 computi: in quanto essa [lettera] appartiene
al piccolo computo, riconducila (rudda-ha) a te, e in quanto appartiene al grande computo
riconducila alle ispirazioni (wardat) volute per te. Ad esempio, cerca nell’alif, che ¢ I'1, la ya’
del 10, la gaf del 100 la sin del 1000, o la sua gayn, secondo il punto di vista divergente (**7); si
completano cosl le categorie dei numeri e si chiude il cerchio ed il ciclo torna al suo inizio.
Non ce ne sono che 4: oriente, occidente, equatore e livello inferiore (hadid), quattro quarti. 11

348)

4 ¢ un numero circolare perché riunisce 1 [numeri]| semplici [dall’l al 9] (°**%), cosi come queste

decadi [le unita, le decine, le centinaia e le migliaia] riuniscono tutti 1 numeri composti.

Se [il valore numerico della lettera] ¢ 2, che ¢ la @’ secondo 1 due computi, e la kaf e la
ra’ secondo 1l piccolo computo, tu prendi la 6@°, da parte tua (min-ka), per il tuo stato (hal),
e per mezzo di essa stai di fronte al Mondo dell'Invisibile (gayb) e del visibile (sahada) e ti
soffermi sui suoi segreti in quanto ¢ invisibile e visibile, non altro. Si tratta dell’Essenza e degli
Attributi nelle realta divine, della causa (?/la) e della cosa causata nelle realta naturali, non in
quelle intelligibili [0 razionali], e della condizione (sar¢) e della cosa condizionata nelle realta
razionali e legali, non in quelle naturali, ma in quelle divine.

Se [il valore numerico della lettera] ¢ 3, che ¢ la gim secondo 1 due computy, e la lam e la sin
per alcuni, o la s per altri, [solo] secondo il piccolo computo, tu prendi la gim, da parte
tua, per il tuo mondo, e per mezzo di essa stai di fronte al Mondo del Mulk in quanto tale,
al Mondo del Gabarit in quanto tale ed al Mondo del Malakiit in quanto tale; e per cid che

346 Il termine “semplice” si riferisce qui alla numerazione con le cifre “indiane”, in cui solo 1 numeri
P q >

dall’l al 9 sono rappresentati da una sola cifra, lo zero essendo utilizzato per 1 numeri “composti”;

nella trascrizione in lettere arabe del numero sono infatti “semplici” anche le decine, 1l 100 ed il 1000.

347 Riporto nella tabella seguente il confronto tra i valori numerici delle lettere secondo il computo
orientale e quello occidentale. Le lettere in blu sono quelle che si differenziano nelle due versioni:

Versione orientale Versione occidentale

| 1 s 10 &3 100 | 1 s 10 a3 100
- 2 & 20 B} 200 - 2 & 20 B 200
a 3 J 30 S 300 z 3 J 30 | e 300
N 4 a 40 < 400 N 4 2 40 < 400
o 5 O 50 & 500 > 5 O 50 & 500
B 6 o 60 & 600 B 6 U 60 & 600
B 7 ¢ 70 3 700 B 7 ¢ 70 3 700
c 8 s 80 U2 800 c 8 - 80 L 800
L 9 Ua 90 L 900 L 9 Ua 90 ¢ 900
¢ | 1000 o 1000

348 Secondo la formula della Tetraktys: 1 +2 + 3 + 4 = 10.
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¢ nella gzim del valore numerico [secondo i1l computo] piccolo emerge (yabruzu) [qualcosa]
di te, e per cio che ¢ in essa, nella /am e nella sin o nella §in del valore numerico [secondo
il computo] grande emergono aspetti di cio che ¢ cercato (matlih). “Chi fa un’opera buona
ricevera 10 volte tanto” (Cor. VI-160, XXVII-89, XXVIII-84), “Ed Allah moltiplica a chi
vuole” (Cor. I1I-261) conformemente alla predisposizione (ist ad), ed il suo grado piu piccolo
[81], che racchiude la generalita, ¢ il menzionato 10, e la moltiplicazione ¢ subordinata alla
predisposizione: in cio si differenziano gerarchicamente gli uomini delle opere, e cosi ogni
sapiente nella sua Via.

Il nostro scopo in questo libro non sono le realta essenziali che Allah conferisce alle lettere,
quando esse realizzano le loro realta essenziali; invero il nostro scopo ¢ di esporre cio che
Allah conferisce a colui da cui originano come espressione verbale o scritta, se realizza le
realta essenziali di queste lettere e gli vengono svelati 1 loro segreti. Sappiatelo.

Se [1l valore numerico della lettera] ¢ 4, che ¢ la dal secondo 1 due computi, e la mim e la ta’
secondo 1l piccolo [computo], tu prendi la dal, da parte tua, per 1 tuoi fondamenti (gawa %d) e
per mezzo di essa stai di fronte all’Essenza, agli Attributi, agli Atti ed ai collegamenti (rawabui);
e per cio che ¢ nella dal del valore numerico secondo il piccolo computo emergono dei segreti
della tua accettazione (gabil) e per cio che vi ¢ in essa, nella mim e nella @’ del valore numerico
[secondo 1l grande computo] emergono aspetti di cio che ¢ cercato in modo corrispondente;
il perfetto (kamil) ed il piu che perfetto (akmal) in essa ¢ in misura della predisposizione.

Se [il valore numerico della lettera] ¢ 5, che ¢ la #a@” secondo 1 due computi, e la nan e la ta’
secondo 1l piccolo [computo], tu prendi la /a@’, da parte tua, per il tuo regno (mamlaka) nelle
sedi dei conflitti (hurib) e del combattimento degli eroi (mugara at al-abtal) e per mezzo di essa
stai di fronte ai 5 spiriti: il vitale, 'immaginativo, il riflessivo, il razionale e il santo; e per c10
che ¢ nella 4a’ del [valore numerico secondo il computo] piccolo emergono dei segreti della
tua accettazione, e per cio che ¢ in essa, nella nan e nella @’ del [valore numerico secondo
il computo] grande emergono aspetti di cio che ¢ cercato in modo corrispondente; ed il
perfetto ed il piu che perfetto ¢ un effetto che risulta dalla predisposizione.

Se [il valore numerico della lettera] ¢ 6, che ¢ la waw secondo 1 due computi, e la sad o la sin in
base alla divergenza, e la fa’ secondo il piccolo computo, tu prendi la waw, da parte tua, per 1 tuoi
lati not, e per mezzo di essa stai di fronte alla loro negazione riguardo ad Allah per un aspetto ed
alla loro affermazione per un aspetto, ed esso ¢ 1l Mondo della Forma. E per cio che ¢ nella waw
del [valore numerico secondo il computo] piccolo emergono dei segreti della tua accettazione,
e per cio che ¢ in essa, nella s@ o nella sin, e nella 4a” del [valore numerico secondo il computo]
grande emergono aspetti di cio che ¢ cercato in modo corrispondente. In questa teofania, colui
che ha ricevuto lo svelamento conosce 1 segreti dell’assiders (zstoa’): “Non ¢’¢ colloquio di tre ...”
(Cor. LVIII-7), “Egli ¢ con voi ovunque voi siate” (Cor. LVII-4), “Egli ¢ Colui che ¢ Dio nel Cielo
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e Dio sulla Terra” (Cor. XLIII-84), ed ogni versetto o notificazione che attribuisca a Lui, quanto ¢
Magnificente ed Elevato, il lato, la delimitazione (fahdid) e la misura (mugdar). Ed il perfetto ed il pia
che perfetto in essa ¢ in proporzione alla predisposizione ed alla preparazione (ta’ahhub).

Se [l valore numerico della lettera] ¢ 7, che ¢ la zay secondo 1 due computi, e la ‘ayn e la dal
secondo il piccolo [computo], tu prendi cio, da parte tua, per 1 tuoi attributi e per mezzo di
essi stai di fronte ai suoi attributi (**%); e per cio che ¢ nella zay del [valore numerico secondo
il computo] piccolo emergono dei segreti della tua accettazione, e per cio che ¢ in essa, nella
‘ayn e nella dal del [valore numerico secondo il computo] grande emergono aspetti di cio che
¢ cercato in modo corrispondente. In questa teofania, colui che ha ricevuto lo svelamento
conosce 1 segreti di tutte le realta settenarie, ovunque abbiano luogo, ed il perfetto ed il piu
che perfetto in ci0 sono a misura della predisposizione e della preparazione.

Se [il valore numerico della lettera] ¢ 8, che ¢ la 4@’ secondo 1 due computi, e per alcuni la fa@’,
la sad, la dad o la za’ [secondo il piccolo computo] (**°), tu prendi la Aa’, da parte tua, per la
tua essenza (dat) per mezzo di cio che ¢ in essa e per mezzo di essa stai di fronte alla Presenza
divina, nel modo in cui la forma si confronta con la forma dell'immagine riflessa; e per ci0
che ¢ nella 4@’ del [valore numerico secondo il computo] piccolo emergono dei segreti della
tua accettazione, e per cio che ¢ in essa, nella fa’ e nella za@” o la dad del [valore numerico
secondo 1l computo] grande emergono aspetti di cio che ¢ cercato in modo corrispondente.
In questa teofania, colui che ha ricevuto lo svelamento conosce 1 segreti delle porte degli
otto Paradisi e la loro apertura per colui che Allah qui vuole, ed [i segreti] di ogni Presenza
caratterizzata dall’8 nell’esistenza; ed il perfetto ed il piu che perfetto sono in proporzione
alla predisposizione.

Se [il valore numerico della lettera] ¢ 9, che ¢ la @’ secondo 1 due computi, e la dad o la sad per
alcuni [nelle decine] e la za’ o la gayn nelle centinaia per altri secondo il piccolo computo, tu
prendi la ¢@’, da parte tua, per il tuoi gradi (maratib) nell’esistenza, in cui ti trovi al momento
della tua osservazione in questa teofania, e per mezzo di essa stai di fronte ai gradi della

349 A questo proposito si puo notare che per Ibn ‘Arabi vi sono sette Attributi matriciali a cui si ri-
conducono tutti gli altri Attributi. Cfr. i capitoli 4 [I 100.10 e 101.2], 29 [1 197.12], 31 [I1 204.12], 69
[I441.10] e 558 [IV 249.26].

350 Nei manoscritti Bayazid 3742 e Fatih 2745 tra le lettere che secondo il piccolo computo hanno
valore numerico 1, 3, 6, 8 e 9 vengono solo riportate quelle dell’ordinamento alfabetico occidentale,
mentre nelle edizioni del manoscritto olografo della seconda redazione sono riportate anche quelle
dell’ordinamento alfabetico orientale. La lettera sad compare sia tra le lettere che secondo il piccolo
computo hanno valore numerico 6 che tra quelle che hanno valore numerico 8 e 9. Nella sezione
dedicata a questa lettera si legge: “Il suo valore numerico ¢ 60 per noi e 90 per la Gente delle luci”,
per cui non ¢ chiaro a quale ordinamento alfabetico si riferisca Ibn ‘Arabi affermando che per alcuni
la s@d ha valore numerico 80 o 800.
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Presenza divina, che ¢ la perpetuita (abad) per essa e per te; e per cio che ¢ nella t@” del [valore
numerico secondo il computo] piccolo emergono dei segreti della accettazione, e per cio
che ¢ in essa, nella dad o la sad e nella gayn o la za’ del [valore numerico secondo il computo]
grande emergono aspetti di cio che ¢ cercato in modo corrispondente. In questa teofania,
colut che ha ricevuto lo svelamento conosce 1 segreti delle dimore e delle stazioni spirituali
ed 1 segreti dell’Unita (ahadiyya); ed il perfetto ed il piu che perfetto sono in proporzione alla
predisposizione.

Questo ¢ uno degli aspetti in base al quale abbiamo esposto il valore numerico delle lettere:
adoperati su di esso, anche se vi sono altri aspetti. Magari tu avessi conoscenza di questo
[aspetto]! Esso ¢ la prima chiave e da qui st aprono per te 1 segreti dei numert, 1 loro spiriti e
le loro dimore. Il numero ¢ uno dei segreti di Allah nell’esistenza, che si manifesta in potenza
nella Presenza divina; egli, che Allah faccia scendere su di lui la Sua salat e 1a Pace, ha detto:
‘Allah ha 99 Nomi, 100 meno 1. Chi li enumera [a memoria] entrera nel Paradiso” ('),
ed ha detto: “Invero Allah ha 70.000 veli” (**?), ecc. Ed il numero si manifesta nel Mondo
in atto, ma la potenza lo accompagna, per cui esso ¢ nel Mondo in potenza ed in atto. Il
nostro proposito, se Allah vorra darcene agio e ritardare il termine [della nostra vita], ¢ di
redigere sulle proprieta caratteristiche (kawass) del numero un’opera in cui non siamo stati
preceduti [da altri], a mia conoscenza, in cui esporre dei segreti dei numeri e di cio che
comportano le sue realta essenziali nella Presenza divina, nel Mondo e nei collegamenti,
ci0 di cui esulteranno (fagtabitu) 1 segreti e per mezzo di cui st possa ottenere la felicita nella
Dimora della permanenza.

Quanto alla nostra affermazione riguardo agli elementi semplici (basa’it) della lettera, non
intendiamo riferirci agli elementi della forma [grafica] (sakl) della lettera, ad esempio della
lettera u=, bensi all’espressione verbale che la indica, cio¢ il suo nome o la sua denominazione,
che corrisponde [nel caso specifico] al tuo dire sad (***): sono gli elementi semplici di questa
espressione che intendiamo. Quanto alla forma [grafica], essa non ha elementi semplici
costituiti dalle lettere, bensi ¢ caratterizzata dalla diminuzione, dalla completezza e
dall’accrescimento, come la 7@’ e la zay che sono meta della nin, la waw che ¢ meta della ¢af,
la kaf che ¢ quattro quinti della /@’ e quattro sesti della za@’ (***), la dal che ¢ due quinti della {a@’,
351 Hadit riportato da al-Buhari, LIV-18, LXXX-68, XCVII-12, Muslim, XLVIII-5 ¢ 6, at-Tirmidi,
Ibn Magah, ad-Darimyi, e da Ibn Hanbal.

352 Hadit riportato da Ibn Magah, Mugaddima 13.

353 Cioc¢ nel pronunciare le lettere sad, alif e dal. Negli esempi riportati nella parte precedente gli

elementi sono costituiti dalle lettere, non ripetute, che compongono i nomi delle lettere costitutive del

nome della lettera escludendo quella della lettera in questione: quindi, nel caso della sa@d sono 'alif, la
lam, la fa’ e la dal.

354 La {a@’ e la za’ si differenziano solo per il punto diacritico aggiunto nella seconda al corpo della let-
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la ya’ che ¢ due dal, la lam in cui si aggiunge la nin all’alif € alif alla nin, ecc. (**°)

Quanto agli elementi delle forme [grafiche]| delle lettere, cio dipende [82] specificamente
dai punti (nugat) (**°) ed i suoi elementi sono a misura dei suoi punti. I’elevazione (‘uli) delle
dimore (manazil) dei suoi punti e delle loro sfere, ed il loro abbassamento (nuzul) ¢ a misura
del grado della lettera nel Mondo, secondo I'aspetto della sua essenza o secondo Iattributo
che essa assume nel momento. E le sfere da cui sono esistenziati gli elementi di quella lettera
menzionata, per mezzo della loro congiunzione e di tutti 1 loro moti, sono cio da cui ¢
esistenziata per noi la sua espressione verbale; e queste sfere percorrono una sfera suprema,

in proporzione alla loro estensione.

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

Tutto cio che viene esistenziato nel capo, tra 1 significati, gli spiriti, 1 segreti, le lettere, le
fibre [nervose] (‘uriig) [o 1 vasi sanguigni], e tutto cio che ¢ nel capo quanto ad aspetto (hay’a)
e significato (mana), deriva da quella sfera il cui ciclo dura 12000 anni; 1l ciclo della sfera
del collo, e di cio che ¢ in esso quanto ad aspetto e significato, e delle lettere gutturali nel
loro insieme, ¢ di 11000 anni; il ciclo della sfera del petto, secondo il regime che abbiamo
menzionato, ¢ di 9000 anni, e la sua natura (fab°), il suo elemento corporeo (‘unsur) e cio che
¢ esistenziato da esso ¢ riconducibile alla realta essenziale di quella sfera.

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

tera, per cui non ¢ molto chiaro come possa cambiare il rapporto con la £3f. Net manoscritti Bayazid
3743 e Fatih 2745 si legge quattro sesti per entrambe le lettere.

355 Nel cap. 73, questioni CXL e CXLI, dopo aver affermato che 'alif in quanto linea, ¢ all’origine
di tutte le lettere della scrittura araba, Ibn ‘Arabi precisa che la lettera waw debole € I’alif inclinata [a
destra] [II 122.32], e che la ya’debole ¢ 'alif inclinata [a sinistra] [II 123.15]. Nel Kitab al-yagin, a pag.
42 della traduzione pubblicata nel N. 7 della rivista £l Azufre Rojo, 2020, aggiunge: “La nin vale 50,
che ¢ la meta di 100, cioe¢ della ¢af'e per questo ¢ un semicerchio in quanto ¢ meta della ¢af. La qaf ¢
composta da mim e nin e fa parte delle lettere della composizione come la waw ed altre”.

356 I punti in questione non sono quelli diacritici, né quelli geometrici, che non hanno dimensioni,
ma 1 punti quadrangolari prodotti dall’appoggio della punta del calamo imbevuto di inchiostro su
una superficie di carta o pergamena [#]. I calligrafi arabi usano questi punti per misurare le varie
parti delle lettere scritte e per ogni stile di scrittura vi sono regole definite di proporzione.

357 Non ho trovato precisazioni sull’organo corporeo corrispondente alla terza sfera.
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cosl, sappi che 1l Mondo delle lettere ¢ suddiviso in classi rispetto alla Presenza divina ed
alla vicinanza ad essa, come lo siamo noi, e riconoscerai cio in esse per mezzo di quello che
ti menzionero. Il fatto ¢ che la Presenza divina, che per noi appartiene alle lettere in modo
visibile, nel mondo dell’iscrizione (ragm) St manifesta nella scrittura (fatf) del Testo sacro e nel
discorso [Si manifesta] nella recitazione (#lawa) [del Corano], anche se essa [Presenza divina]
sl propaga in ogni discorso, st tratti di recitazione o di altro. Non si addice [lett. non ¢ il tuo
nido (laysa ‘usSaka)] che tu sappia che chiunque pronuncia una parola (lafz), perpetuamente,
¢ Corano, ma cio nell’esistenza ¢ a guisa del regime giuridico della liceita nella nostra Legge.
L’apertura di questa porta conduce ad un immenso allungamento [del discorso], poiché il
suo campo (magal) ¢ vasto, ma noi ci siamo limitati ad una realta particolare in una prospettiva
ridotta, vale a dire alla sua sfera iscritta, cioe lo scritto, ed a quella espressa verbalmente, in
modo specifico.

Sappi che per noi, dal punto di vista dello svelamento, quando delle realta si manifestano
nell’esistenza, la prima ¢ di grado piu elevato (asraf) della seconda e cosi di seguito fino
alla meta; dalla meta ha luogo la rivalita per la supremazia (fafadul), come dalla prima fino
all’'ultima, e I'ultima e la prima che si manifestano hanno il grado piu elevato. Poi esse due [la
prima e 'ultima] rivaleggiano per la supremazia in base a cio per cui sono state stabilite, cioe
alla stazione (magam), e quella di grado piu elevato di esse viene sempre fatta precedere nel
posto piu elevato. Cio spiega perché la quindicesima notte abbia il grado della tredicesima e
cosl di seguito fino alla notte in cui sorge la falce lunare (Ailal) dell'inizio del mese e la notte
in cui sorge la falce lunare della fine del mese, e la notte dell’assenza completa del chiaro di
%) ]a notte della Luna piena (ibdar) (**°)

Luna (muhagq) [scorge (tanzuru)] ( . Comprendi!

Abbiamo dunque rivolto la nostra attenzione su come ¢ ordinata gerarchicamente la
posizione della scrittura (ragm) del Corano per noi, sulle lettere che iniziano e concludono
le Sure, sul privilegio che hanno ricevuto le [lettere che iniziano le] Sure ed il cui senso ¢
ignorato dalla scienza della speculazione (al- im al-nazari) ma noto per la scienza da presso
di Lui (al-%m al-ladunn?). Abbiamo anche considerato la ripetizione di busmi-llahi-r-rahmani-r-
rahim, le lettere che non si trovano né all'inizio né alla fine delle Stre, né in busmi-llahi-rahmani-
r-rahtm, ed abbiamo chiesto ad Allah, sia Egli esaltato, di farci sapere se questo privilegio

358 Questo verbo si trova solo nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745.

359 Il numero delle lettere arabe corrisponde a quello delle mansioni lunari ed il paragone stabilito
da Ibn ‘Arabi nel testo puo essere schematizzato dalla seguente tabella, ove 1 numeri O e 28 corrispon-
dono alla Luna nuova ed il 14 alla Luna piena. Vi ¢ quindi una rivalita tra lettere/numeri corrispon-
denti alle due semi-lunazioni, disposte verticalmente una sopra l’altra, ed una rivalita tra i due estremi
delle serie, corrispondenti alla Luna nuova ed alla Luna piena.

13 12 11 10 9 8 7 6 5 4 3 2 1

14 (15 (16 |17 [18 |19 [20 [21 [22 |23 |24 [25 [26 |27 0/28




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

divino che ¢ stato accordato a queste lettere ¢ stato dato per pura sollecitudine divina, come
nel caso della Profezia per 1 Profeti e di tutte le prime cose (al-asya’ al-uwal), oppure se queste
lettere lo hanno ottenuto per via dell’acquisizione (min tariq al-iktisab). La risposta ci fu data
in uno svelamento ispirato (kasf ilham) in cui abbiamo visto che accadono entrambe: le une
lo ricevono per sollecitudine divina e le altre per ricompensa di cio che esse hanno compiuto
nella loro prima istituzione (/7 awwal al-wad ). Ma 1l tutto, per noi, per esse e per il Mondo ¢
una sollecitudine da parte di Allah, sia Egli esaltato.

Quando abbiamo appreso ci0 abbiamo posto le lettere che non sono attestate né all’inizio
né alla fine [delle Sure] nei gradi della priorita, come abbiamo menzionato. Quindi le lettere
comuni sono quelle che non hanno alcun rango in questa elezione coranica ed esse sono la
gitm, la dad, la ha’, 1a dal, 1a gayn e la $in (**).

Poi abbiamo posto come prima classe dell’élite le lettere [iniziali] delle Sure dal senso ignoto,
che sono l'alif; la lam, la mim, la sad, la ra’, 1a kaf, la ha’, la ya’, 1a ‘ayn, 1a ta’, 1a sin (*°'), 1a ha’, 1a qaf
e la nin (*%?)
verbale e nella iscrizione: la loro comunanza nella iscrizione ¢ la loro comunanza nella forma

. Con questo intendiamo la forma della loro comunanza (istirak) nell’espressione

e la comunanza verbale ¢ la pronuncia di un solo nome per esse, come Zayd e un altro Zayd,
che sono associati nella forma e nel nome [pur essendo esseri diversi]. Quanto a cio che ¢
fermamente stabilito per noi e noto ¢ che nel caso delle sad di “alif-lam-mim-sad”, di “kaf-ha’-
ya’-ayn-sad’ e di “sad” nessuna di esse ¢ identica alle altre ed esse si differenziano in base ai
regimi (afkam) delle Sure, dei loro stati e delle loro dimore spirituali, e cosi per tutte le lettere
di questa classe [che si ripetono]. Ed essa [classe] le riunisce nell’espressione verbale ed in
quella scritta.

Quanto alla seconda classe dell’¢lite, che ¢ I’élite dell’¢élite, si tratta di ogni lettera che si trova
all’inizio di una Sura del Corano (**), sia a significato ignoto o non ignoto; esse sono la lettera
alif, la ya’, la ba’, la sin, la kaf, la ta’, 1a qaf, la t@’, la waw, la sad, 1a ha’, la nan, la lam, la ha’ e la

360 L’ordine con cui Ibn ‘Arabi enumera le lettere non ¢ spiegato né dall’ordine di apparizione nel
Corano, né dal loro ordine di emissione ¢ neppure dal valore numerico; si puo notare tuttavia che esse
hanno in comune la presenza di uno o piu punti diacritici aggiunti al corpo della lettera.

361 Nell’edizione di Osman Yahya la sin ¢ stata erroneamente omessa.

362 L’ordine con cui Ibn ‘Arabi enumera le lettere non ¢ casuale, ma corrisponde all’ordine progres-
sivo di apparizione nelle Stire. Nell’elenco che segue ho riportato tra parentesi quadre il numero della
Sura: Valif [11], la lam [11], la mim [11], 1a sad [VIIL], la ra’ [X], la kaf [XIX], la g’ [XIX], la ya” [ XIX],
la ‘ayn [XIX], 1a ta’ [XX], la sin [XXVI], la ha’ [XL], la gaf [XLII] e la nan [LXVIII].

363 Escludendo la basmala iniziale di ogni Sura, compresa quella della prima che a differenza delle
altre ¢ numerata come versetto. Nell’annesso 7 ho riportato una tabella con le lettere iniziali e finali
di ogni Sura.
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‘qyn <364).

Quanto alla terza classe dell’élite, cio¢ la quintessenza (hulasa) dell’élite, si tratta delle lettere
che si trovano alla fine delle Sure, come la nin, la mim, la ra’, la ba’, 1a dal, 1a zay, 'alif; 1a (@’
la ya’, la waw, la ha’, la za’, la t@’, la lam, la fa’ e la sin (**).

Ed anche se c’¢ I'alyf [finale], per cio che si vede nella scrittura e nell’espressione verbale, in
“rikz” (Coor. XIX-99), in “lizam™” (Cor. XXV-77) e in “man ihtada” (Cor. XX-135) (**°) [83], lo
svelamento non ci ha conferito se non la [lettera] che precede quell’alsf e noi ci siamo attenuti
a c10 e ’abbiamo chiamata ultima, come abbiamo testimoniato li, ed abbiamo affermato alif
come I’abbiamo vista qui [cio¢ come finale], ma in un’altra sezione, non in questa.

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

Quanto alla quarta classe dell’élite, cioe la pura quintessenza, esse sono le lettere di bismi-llahi
r-rahmani r-rahtm. Fssa [formula] non viene menzionata se non dove ’ha menzionata I'Inviato
di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua salat e la Pace, conformemente a come
Allah ’'ha menzionata in base ai due aspetti della rivelazione (wahy).

364 Anche nel caso delle lettere iniziali Ibn ‘Arabi rispetta I’ordine di apparizione all’inizio delle Stre:
Valf [1],1aya’ [IV], la ba’ [IX], la sin [XVII], la kaf [XIX], la @’ [XX], la ¢af [XXIII], la t@’ [XXV],
la waw [XXXVII], la sad [XXXVIII], la ha’ [XL], la nan [LXVIII], la lam [LXXV], la k@’ [LXXVI]
e la ‘ayn [LXXVIII]. Le lettere che piu frequentemente iniziano le Sare sono 'alif; 41 volte, la waw,
17 volte, e la ya’, 14 volte.

365 Ibn ‘Arabi rispetta 'ordine di apparizione alla fine delle Sure, con I’eccezione della ya’* la nan [1],
la mam [IV], la ra’ [V], la ba’ [XIII], la dal [XVIII], la zay [XIX], Palif [ XX ? (vedi nota seguente)],
la ta’ [XLI], la ya’ [LXXXIX], la waw [LIII], la @’ [LXXIX], la z@’ [LXXXV], la &’ [XCIII], 1a lam
[CV], la f@’ [CV]] e la sin [CXIV]. Vi sono 5 Sure che terminano con una (@ marbita (*) [LXXIV,
LXXX, XC, CI, CIV], ma Ibn ‘Arabi non include la @’ tra le lettere finali, per cui le deve avere assi-
milate a delle /a’. Le lettere che piu frequentemente terminano le Sure sono la nin, 42 volte, la mam,
22 volte, e la ra’, 14 volte.

366 I primi due esempi sono quelli di una afif ortografica che si usa nell’accusativo singolare indeter-
minato, a/if che Ibn ‘Arabl non considera mai come finale, mentre il terzo esempio ¢ quello di una
alif magsara, cio¢ scritta come una ya@’ senza punti diacritici, che ricorre quattro volte alla fine delle

Stre [XX, LXXV, LXXXVII, XCII], e che ¢ 'unica forma in cui I'alif puo essere considerata finale.
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La rivelazione del Corano ¢ la prima rivelazione. Per noi, per via dello svelamento, il
Criterio (furgan) arrivo all’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua salat e
la Pace, come Corano sintetico, senza divisione in versetti ¢ Sare. Per questo egli, su di lui
la Pace, “si affrettava a [recitar]lo” [cf. Cor. XX-114] quando discendeva [gradualmente]
su di lui Gabriele, su di lui la Pace, con il Criterio. Gli venne detto: “non aflrettarti nella

bbl

recitazione (qur'an)” (Cor. XX-114) che ¢ presso di te comunicandola in modo sintetico ed
incomprensibile “prima che la sua rivelazione” come Criterio “non sia stata decretata per
te, e di: O mio Signore, accrescimi in scienza’ (Cor. tbidem) con I’esposizione dettagliata dei
significati che hai sintetizzato in me (*%7). E gia il Vero, sia Egli esaltato, aveva indicato [cio] in
modo segreto dicendo: “Invero lo abbiamo fatto discendere [istantaneamente] in una notte”
(Cor. XL.IV-3) e non ha detto “una parte di esso”, pot ha detto: “in esso viene dettagliato ogni
ordine saggio” (Cor. thidem) e questa ¢ la rivelazione del Ciriterio, ed ¢ I'altro dei due aspetti.
Il discorso riguardo a bismi-llahi r-rahmani-r-rahtm verra ripreso nel capitolo dedicato ad essa

in questo libro [cap. 5].

Sappiate che la basmala [mancante] nella Stra della dichiarazione di immunita (bara’a) [1X] (**%)
¢ quella che si trova nella Stura delle Formiche [XXVII-30]. II Vero, sia Egli esaltato, quando
dona una cosa non recede da essa né la riduce alla non-esistenza. Quando usci la Misericordia
della [Sura della] dichiarazione di immunita, [Misericordia] che consiste nella basmala, Egli
decise di scindere la Sua responsabilita (tabarri) dalla sua gente [cioe gli associatori, a cui ¢
rivolta la dichiarazione] togliendo loro la Misericordia. I”Angelo si fermo con essa non sapendo
dove metterla, in quanto ognuna delle comunita umane aveva ricevuto la sua Misericordia per
mezzo della sua fede nel suo Profeta. Egli, sia esaltato, disse allora: “Date questa basmala agl
animali (baha’im) che hanno fede in Salomone, su di lui la Pace, poiché essi non sono vincolati
ad una fede se non nel loro Inviato™; e quando essi conobbero il valore di Salomone ed ebbero
fede in lui, ricevettero una quota della Misericordia umana [cio¢ destinata agli uomini], che ¢ il

367 Nel cap. 369 [III 400.16] Ibn ‘Arabt aggiunge: “Lo Spirito fedele, Gabriele, su di lui la Pace, ¢
I'insegnante degli Inviati ed il loro istruttore. Quando rivelo a Muhammad, che Allah faccia scendere
su di lui la Sua salat e la Pace, egli si affretto nel Corano prima che la rivelazione fosse completata
per lui, per far sapere (l-yufima) ad Allah la situazione, e cioe che Allah Si era incaricato del suo in-
segnamento tramite il volto specifico che I’Angelo non percepisce e che Allah aveva fatto dell’Angelo
che discende con la rivelazione una forma che vela [la realta]. Poi Egli, sia esaltato, gli ha ordinato
riguardo a cio che gli aveva rivelato: “Non muovere con esso la tua lingua per affettarti in esso” (Cor.
LXXV-16), per adab nei confronti del suo istruttore [cio¢ Gabriele]. Egli [il Profeta], che Allah faccia
scendere su di lui la Sua salat e la Pace, ha detto: “Invero Allah mi ha educato ed ha reso bella la mia
educazione”, e cio conferma che Allah stesso Si ¢ fatto carico del suo insegnamento. [...] Per questo
il Profeta ha detto: “Invero Allah mi ha educato [...]” menzionando solo Allah, senza accennare a
un intermediario o all’Angelo”.

368 Ibn ‘Arabi sviluppa ulteriori considerazioni su questa Stra e sulla mancanza della basmala nel

cap. 301 [III 9.32] e nel cap. 338 [III 148.1].
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bismi-llahi r-rahmani-r-rahim che era stato tolto agli associatori. Ed in questa Sura [XXVII] vi ¢ la
spia (al-gassasa) (**°) [un’altra traduzione possibile é: Ed in questa Sura essa (la basmala) ¢ la spia.

Quanto alla quinta classe, cio¢ la purezza stessa della quintessenza, essa ¢ la lettera 6@’
poiché ¢ la lettera che ha la precedenza essendo I'inizio della basmala in ogni Sura e la Sura
in cul non c’¢ la basmala comincia comunque con la b@’ Egli, sia esaltato, ha infatti detto:
“Dichiarazione di immunita (bara’a)” (Cor. IX-1).

Un rabbino ebreo ci disse: “Voi non avete alcuna parte nell’affermazione dell’Unita (fawhid)
570) ed io gli risposi: “Neppure voli,
e fu ridotto al silenzio. Non puo essere diversamente,

perché le Sure del vostro Libro cominciano con la ba™ (

poiché I'inizio della Torah ¢ una ba™ (*"!)

poiché non si comincia mai con lalif-

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

369 Nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 1l testo proseguiva: “la bestia che parlera agli uomini
alla fine dei tempi, e sara questione di essa, delle formiche, dell’'upupa e degli uccelli nel seguito di
questo libro, se Allah vuole”. La bestia ¢ quella di cui si parla nel versetto 82 della Stra delle Formi-
che, mentre 1l termine gassasa ricorre in uno fadit riportato da Muslim, LII-119, Abu Da’ud, XXX-
VI-14 e 15, at-Tirmidi, Ibn Magah, e da Ibn Hanbal. Ibn ‘Arabi ritorna sull’argomento solo nel cap.
357 [III 259.33], ove precisa: “Egli, sia esaltato, ha detto: “Faremo uscire per loro una bestia dalla
Terra, ed essa parlera loro” (Cor. XXVII-82). Essa uscira da Agyad [localita presso la Mecca], e sara
una bestia villosa, con tanti peli [lunghi] che non si distinguera il suo davanti dal suo didietro: sara
chiamata ”la spia (al-gassasa)”. Essa soffiera e con il suo soffio (naffia) marchiera 1 volti degli uomini a
oriente ed occidente, a meridione ed a settentrione, per terra e per mare, ¢ sulla fronte di ogni persona
verra impresso qual’e la sua condizione nella Scienza di Allah riguardo a fede e miscredenza. Colui
il cui marchio ¢ di credente dira a colui il cui marchio ¢ di miscredente: “O miscredente, dacci cosi e
cosi” o ci0 che vorra dirgli ed [il miscredente] non si incollerira per quel nome perché sa che ¢ scritto
sulla sua fronte con una scrittura che non si puo cancellare; il miscredente dira al credente: si o no, a
seconda di cio che I'altro gli avra chiesto ed in conformita a cio che avra luogo. Nella maggioranza
dei casi 1l discorso attribuito alla bestia [nel versetto citato] non sara altro che ci0 con cui essa ha
marchiato 1 volti per mezzo del suo soffio, anche se essa ha un discorso con chi la contempla o siede
con lei ed a chiunque le parli essa gli parlera nella sua lingua, sia essa araba o straniera, secondo le
differenze delle sue accezioni. [...] Essa adesso ¢ in un’isola nel mare che sta dal lato del settentrione
(szmal) e che e '1sola stessa in cui sta il Daggal”. Anche nell’Apocalisse di San Giovanni, XIII-11 a 18,
si parla della bestia della Terra che marchiera sulla fronte o sulla mano gli uomini con il suo numero.

370 Il valore numerico della lettera 6@’, sia in arabo che in ebraico, ¢ 2.
371 Cioe 1l bereshut del Libro della Genesi.
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Quanto alla nostra affermazione che il grado (martaba) della lettera ¢ il secondo, fino ad
arrivare al settimo, con ci0 intendiamo riferirci agli elementi semplici (basa™zt) di queste lettere,
che sono accomunati nel numero. Gli elementi della nian sono due nella Divinita (ulihiyya),
quelli della m#m sono tre nell'uomo, e quelli della gim, della waw, della kaf e della gaf sono
quattro nei ginn. Gli elementi della dal, 1a zay, 1a sad, 1a ‘ayn, la dad, 1a gayn e la $in sono cinque
negli animali; quelli dell’alif, la ha’ e la lam sono sei nei vegetali; quelli della 6@, la ha’, 1a (@,
la ya’, la f@’, 1la ra@’, 1a t@’, 1a t@’, la ha’ e la za’ sono sette nei minerali (*%).

Quanto alla nostra affermazione che il suo moto ¢ curvo (muwadda), retto [o verticale]
(mustagima), inverso (mankiisa), misto (mumtaziga) o orizzontale (ufgiyya), intendo per retta ogni
lettera che muove la himma verso il lato del Vero in modo specifico, dal lato della negazione
(salb) se sei1 sapiente, e dal lato di cio che ¢ attestato se seil contemplante. Il moto inverso ¢
quello di ogni lettera che muove la fzmma verso 1l mondo contingente (kawn) ed 1 suoi segreti;
il moto curvo, che ¢ quello orizzontale, ¢ quello di ogni lettera che muove la fuumma verso la
connessione (fa allug) di Colui che genera con cio che ¢ generato; ed il moto misto ¢ quello
di ogni lettera che muove la fuzmma verso la conoscenza di due o piu delle realta che ti ho
menzionato. Cio si manifesta nella scrittura nell’a/sf; nella mzm dotata di radice [cio¢ isolata o
finale], nella /a’, nella nin ed in altre lettere simili.

Quanto alla nostra affermazione che ad essa appartengono i luoghi elevati (al-a7af) (*”%), il
tratto di carattere (hulug), gl stati spirituali, 1 carismi, le realta essenziali, le stazioni spirituali
e le stazioni delle condiscendenze (munazalat), sappiate che la cosa non si conosce se non
per il suo volto (wagh) ed i punti (nugat) (*"*) della lettera sono il volto per mezzo del quale la

372 Le distribuzioni delle lettere nei gradi corrispondono a quanto riportato nelle sezioni dedicate
alle singole lettere con due sole eccezioni: 'omissione della samza e 'inserimento della /@m nella sesta
classe, mentre nella sezione dedicata ad essa ¢ inserita nella quinta. I’inserimento della /am nella sesta
classe si trova pero anche nella sezione dedicata all’alyf; per cui non si tratta di un errore ma di qual-
cosa che sfugge alla comprensione della ragione.

373 Questa espressione ricorre due volte nel Corano, nella Sura VII, che ne porta anche il nome, ai
versetti 46 ¢ 48. Ibn ‘Arabi, quando cita al-A‘raf, lo definisce sempre come un muro di separazione
(s@r hagiz), o una dimora intermedia (manzila mutawassita), tra il Paradiso ed il Fuoco infernale, ricolle-
gandolo al versetto 13 della Stira LVII: “Tra loro [gli ipocriti ed i credenti] verra innalzato un muro
con una porta: all'interno vi sara la Misericordia e di fronte il castigo” [cap. 25 (I 188.2), cap. 34 (I
215.10), cap. 69 (I 509.19), cap. 154 (I 250.29), cap. 371 (III 439.12), cap. 407 (IV 10.29)]. Quando
pero parla degli Uomini (r2¢@l) che si trovano su (‘ala) al-A‘raf; citati nella Sara VII, questa espressione
assume nei loro riguardi il significato di “dimora della vista dall’alto (manzilat al-istisraf)” [cap. 407 (IV
10.29)] e corrisponde ad un elevato grado di iniziazione effettiva.

374 Non si tratta in questo caso dei punti grafici che servono a misurare le proporzioni delle varie
parti di una lettera, bensi dei punti cosiddetti “diacritici”, che sono visibili e che servono a distinguere
lettere che hanno lo stesso corpo, come la 4@, 1a gim e la ha’.
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si riconosce. I punti sono di due tipi: 1 punti che stanno sopra la lettera e quelli che stanno
sotto di essa. E quando la cosa non ha cio con cui si riconosce, essa ¢ riconosciuta per se

stessa in modo contemplativo e per mezzo del suo opposto per trasferimento (nagl™) (*7),

e
[nell’ambito delle lettere] esse sono le lettere secche (yabisa) [cio¢ prive di punti diacritici].
Quando ruota la sfera, cioe la sfera delle conoscenze, da essa sono prodotte le lettere dotate
di punti superiori; quando ruota la sfera delle opere sono prodotte da essa le lettere dotate di
punti inferiori; e quando ruota la sfera della contemplazione sono prodotte da essa le lettere
secche, prive di punti. Quindi la sfera delle conoscenze conferisce il tratto di carattere, gli stati
spirituali ed 1 carismi; la sfera delle opere conferisce le realta essenziali, le stazioni spirituali
e le stazioni delle condiscendenze; e la sfera della contemplazione conferisce 1’esenzione
(bara’a) da tutto questo. Venne chiesto ad Abu Yazid: “Come ti sei svegliato?”, ed egli rispose:
“Non c’¢ mattina per me, né sera: invero la mattina e la sera riguardano colui che ¢ vincolato
dall’attributo, ed io non ho attributo che mi appartenga” (*’°) [84]. Questa ¢ la stazione dei

luoghi elevat.

Quanto alla nostra affermazione che essa ¢ pura (hals) o mista, la lettera pura ¢ quella che ¢

377)

esistenziata da un solo elemento (‘unsur) (*’’), mentre la lettera mista ¢ quella che ¢ esistenziata

da due o piu elementi.

Quanto alla nostra affermazione che essa ¢ perfetta o imperfetta, la lettera perfetta ¢ quella
che ¢ esistenziata dalla rotazione completa della sua sfera, mentre la lettera imperfetta ¢
quella che ¢ esistenziata da una rotazione parziale della sua sfera, poiché ad essa ¢ capitata
inaspettatamente una causa (2/la) [o: malattia] che I’ha fermata e quindi [alla lettera] manca
cio che le avrebbe conferito la sua rotazione completa. Come il verme (diida) nel mondo degli
animali, che non possiede se non il senso del tatto e quindi la sua alimentazione dipende dal
suo tatto [e non dal gusto, dall’olfatto o dalla vista]; analogamente per la waw rispetto alla gaf
e la zay rispetto alla nan (*7®).

375 La sad ad esempio viene denominata la sad senza punti diacritici e viene quindi riconosciuta in
contrapposizione alla dad.

376 Questo aneddoto riguardante Abu Yazid al-Bistami ¢ spesso riportato e commentato da Ibn
‘Arabi [cap. 73, questione XLVIII (II 73.30), questione CLIII (I 133.20), cap. 105 (I 187.11), cap.
289 (I1 646.29), cap. 388 (I11 539.23), cap. 427 (IV 40.6) e cap. 467 (IV 97.15)]. La connessione tra esso e le
caratteristiche degli Uomini di al-A‘raf ¢ invece sviluppata nel cap. 25 [1 187.19] e nel cap. 34 [1 215.10].

377 Non si tratta qui degli elementi semplici (basa’t) delle lettere, bensi degli elementi fisici: fuoco,
aria, acqua e terra.

378 Nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 seguiva: “e la k@f rispetto alla za”. Dall’esame delle
sezioni risulta che le lettere incomplete sono la 7a@’, la nan, la dal, la zay e la waw; alcune pagine prima
Ibn ‘Arabi ha affermato che la 7@’ e la za@y sono meta della nin, la waw ¢ meta della ¢af, la kaf ¢ quattro
quinti della @’ e quattro sesti della za’, la dal ¢ due quinti della (@
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Quanto alla nostra affermazione che essa innalza chi si congiunge con essa, intendiamo ogni
lettera che, quando tu apprendi il suo segreto e sei provvisto della realizzazione di essa e della
unificazione, ti distingui nel Mondo superiore.

Quanto alla nostra affermazione che essa ¢ santificata (mugaddas), cio¢ rispetto all’essere
collegata ad altre lettere, si tratta delle lettere che non si legano nella scrittura ad un’altra
lettera, mentre le lettere silegano ad esse; quindi la loro essenza ¢ trascendente e la sostengono
sei sfere dell’auge (awyg) elevata, da cui sono state esistenziale le [sei] direzioni. La conoscenza
di queste sei lettere ¢ un mare immenso di cui non si coglie il fondo e non conosce la loro
realta essenziale se non Allah. Esse sono le chiavi del Mistero (mafatih al-gayb) (*”°), e noi
percepiamo, per via dello svelamento, il loro effetto (atar) subordinato ad esse. Queste lettere
sono alif, la waw, la dal, la dal, 1a ra’ e la zay (**°).

Quanto alla nostra affermazione che essa ¢ singola (mufrad), doppia, tripla, quadrupla,
familiare (mu’nis) o non familiare (mihis) (**'), con le prime quattro espressioni intendiamo cio

379 Questa espressione € coranica [Cor. VI-59] ed Ibn ‘Arabi la commenta ulteriormente nel cap.
360 [III 279.14], ove precisa che I'Uomo ¢ la prima di queste Chiavi, nel cap. 369 [III 397.8], ove
afferma che le Chiavi del Mistero sono 1 Nomi divini, e nel cap. 388 [III 542.29], in cui stabilisce una
identita tra queste Chiavi e le predisposizioni (is2 4adat) dei ricettacoli.

380 Nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 il testo di questo paragrafo era il seguente: “[...] il
fondamento (uss) del Mondo da cui sono esistenziali 1 sei lati del Mondo, ed esse sono l'alif, 1a 7a’, la
zay, la dal, la dal e la waw. E la conoscenza delle sfere di queste sei lettere ¢ un mare immenso di cui
non si coglie il fondo: esse sono le sfere prime di cui non conosce le realta essenziali se non Lui. Esse
sono le chiavi del Mistero, e di esse noi conosciamo solo ’esistenza, poiché sappiamo che vi sono le
chiavi del Mistero senza conoscere la loro quiddita. Ma noi percepiamo, per via dello svelamento, il
loro effetto subordinato ad esse, ed il piu vicino ad esse specificamente, ed in questo modo abbiamo
una scienza in piu rispetto agli altri riguardo a cid a cui assomigliano questi significati”. Ulteriori
precisazioni su queste sei lettere sono fornite nel cap. 73, questione CXXXVIII [II 122.3], ove ¢ pre-
cisato che esse costituiscono, insieme alla lam-alif che pure non si lega, le lettere del Nome Supremo;
nel cap. 275 [II 591.17] e nel cap. 515 [IV 155.5] in cui Ibn ‘Arabi afferma che Allah ha reso unico
il cuore di Adamo per mezzo delle sei lettere che non si legano a quelle che seguono.

381 Queste due ultime espressioni arabe derivano da radici verbali che hanno significati diametral-
mente opposti. Il verbo anisa significa essere socievole e familiare, essere contento per la compagnia,
trovarsi a proprio agio; la decima forma verbale, ista’nasa, applicata ad un animale selvatico significa
essere addomesticato, sensibile alla vicinanza dell’'uomo, mentre applicata all'uomo significa guarda-
re, esaminare se c¢’¢ qualcuno, chiedere per sapere e chiedere permesso [cfr. Cor. XXIV-27]. Il sostan-
tivo uns significa familiarita, socievolezza e tranquillita. Dalla stessa radice deriva il nome wnsan, che
significa uomo. Il verbo wahusa, applicato ad un territorio, significa abbondare in animali selvatici,
mentre applicato all'uomo significa alleggerirsi rapidamente di armatura e armi per non essere presi;
la quarta forma verbale, awhasa, riferita ad un territorio significa diventare desolato o privo di esseri
umani, mentre riferita all'uomo significa rendere solitario, triste ed inquieto; la decima forma verbale,
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che abbiamo menzionato, cioe¢ tra le sfere da cui sono esistenziale queste lettere ve ne sono
che fanno una sola rotazione (dawra) [o: che hanno un solo ciclo] ed in questo caso diciamo
che la lettera ¢ singola; oppure fanno due rotazioni, nel qual caso la lettera ¢ doppia, e cosi
di seguito fino alla [lettera] quadrupla (**?). Quanto alla [lettera] familiare ed a quella non
familiare, la rotazione ha familiarita con la sua simile («4f) [cioé con un’altra rotazione] e la
cosa si abitua (ya’lafu) alla sua forma (sakl).

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

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

istawhasa, significa diventare non socievole, come un animale selvatico, e provare solitudine, desola-
zione, tristezza e paura. Il sostantivi wahsa significa solitudine, desolazione, tristezza, paura di essere
soli, mancanza di familiarita e socievolezza. Infine I'aggettivo wafs? significa appartenente al deserto,
selvatico, non addomesticato, non familiare. La contrapposizione delle due radici ¢ ben esemplifica-
ta nel detto: Quando arriva la notte ogni animale selvatico diventa socievole ed ogni uomo diventa
come un animale selvatico (ida ga’a I-laylu ista’nasa kullu wahst wa-stawhasa kullu inst). Nel scegliere tra
1 vari significati inclust la traduzione di questi termini mi sono basato sul seguito del testo, in cui Ibn
‘Arabi riporta I’episodio della voce “familiare” di Abu Bakr. I due termini ricorrono insieme in altri
punti delle Futihat: nel cap. 78 [1I 152.11], Ibn ‘Arabi cita: “chi intraprende il ritiro spirituale (halwa)
perché prevale in lui il timore [o estraneita] della familiarita (wahsat al-uns) con le creature”; nel cap.
161 [II 261.4] precisa che “Taffezione (hanan) per 1 luoghi di origine ¢ connaturata agli esseri, mentre
il senso di solitudine (wahsa) si accompagna all’esilio (gurba)”; nel cap. 240 [II 541.17] infine precisa
che “a nessuno manca la familiarita (uns) con Allah e nessuno ha paura (waksa) se non di Allah: la
familiarita ¢ dilatazione (mubdsata) e la paura [o non familiarita] ¢ contrazione (inqibad)”.

382 Esaminando le sezioni dedicate alle singole lettere risulta che le lettere quadruple sono la 7’ la
ta’la ba’ e la ya’, cioe quelle che nella loro forma iniziale e mediana si distinguono solo per il numero
e la posizione dei loro punti diacritici, le lettere triple sono la gim, la ha’ e la ha’, che in tutte le forme
[iniziale, media e finale] st distinguono solo per Iassenza, la presenza e la posizione di un punto dia-
critico, e le lettere doppie sono sia quelle che pur avendo lo stesso corpo si distinguono per ’assenza o
la presenza di un punto diacritico superiore, sia la ¢af e la f@’, che nella forma mediana si distinguono
per il numero dei punti diacritici nell’alfabeto orientale, o per la posizione del punto diacritico nell’al-
fabeto occidentale. Sono infine singole quelle che hanno un corpo diverso da tutte le altre: tra esse
Ibn ‘Arabi inserisce anche la fa’, che nella forma mediana ¢ doppia, ma non la ¢af-

383 Ibn ‘Arabr si riferisce ad un episodio del viaggio notturno (is7@”) che non ¢ riportato nelle raccolte
canoniche, ma che egli commenta in diversi capitoli delle Fut@hat. Nel cap. 314, dopo aver riferito che
il Profeta era rimasto solo sul Rafraf, che aveva preso il posto del Buraq, poiché anche I’Angelo, che
lo aveva accompagnato dopo che Gabriele si era dovuto fermare, lo aveva lasciato, Ibn ‘Arabi precisa
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(11T 54.26]: “Egli fu proiettato (zugga) nella Luce come la punta di una lancia (zagéa) e la Luce lo per-
vase da tutti 1 suoi lati. Fu preso dallo stato spirituale e si mise ad ondeggiare in esso con 'oscillazione
della lampada quando soffia su di essa una brezza leggera che la fa ondeggiare senza spegnerla. Egli
non vedeva con sé¢ nessuno che gli fosse familiare e su cui fare affidamento ed ebbe cosi la conoscen-
za che la familiarita (uns) non sussiste se non per la interconnessione € non c’¢ interconnessione tra
Allah ed il Suo servitore. [...] Questa conoscenza gli venne conferita, che Allah faccia scendere su
di lui la Sua salat e la Pace, dalla desolazione (wahsa) per essere rimasto solo con se stesso, e cio prova
che 1l viaggio notturno ebbe luogo con il corpo, in quanto gli spiriti non sono caratterizzati dalla
desolazione né dal senso di solitudine (zst7has). Poiché Allah sapeva quello di lui — e come poteva non
saperlo essendo Lui stesso ad averlo creato? — ed egli, su di lui la Pace, cercava I’avvicinamento (duni)
in forza (bi-quwwa) della stazione in cui si trovava, venne chiamato da una voce che assomigliava a
quella di Abu Bakr, per affabilita verso di lui. Abu Bakr era il suo confidente (anis) noto ed egli ane-
lava a quello [cio¢ a trovare qualcosa di familiare], per cui provo piacere e conforto in quello, ma fu
stupito da quella voce in quella sede e da come essa gli venisse dall’alto mentre egli lo aveva lasciato
sulla Terra. In quel appello gli venne detto: “O Muhammad, fermati! Il tuo Signore fa la salat”. Egli
fu preso da inquietudine per questa affermazione e si meraviglio come si potesse attribuire la salat ad
Allah, sia Egli esaltato, ed allora gli venne recitato in quella stazione: “Egli ¢ Colui che fa la salat su
di voi, insieme ai Suoi Angeli, per farvi uscire dalle tenebre alla luce” (Cor. XXXIII-43), e seppe cosl
cosa voleva dire I'attribuzione della salat ad Allah”; nel cap. 340 [III 157.7] aggiunge: “Cosi come fu
sconcertato I'Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua salat e la Pace, in una stazione
simile a questa ma in un’altra dimora spirituale, quando gli venne parlato mentre compiva il viaggio
notturno e si trovava da solo nella Luce. Egli provo paura e desolazione e la causa di cio stava nel fatto
che veniva fatto viaggiare di notte con il suo corpo elementare: la paura di essere da solo lo colse per
la sua uscita dalla sua origine (as/) e per la sua sosta in una dimora diversa, di cui lo spavento la realta
essenziale degli elementi che si manifestarono in essa. Colui che lo chiamo lo fece con la voce di Abu
Bakr, poiché era abituato a familiarizzare con lui e cosi trovo conforto nell’appello e gli diede ascolto,
essendo cessata in lui quella paura di essere solo grazie alla voce di Abu Bakr. Poiché in quel luogo
di sosta voleva avere accesso ad Allah, gli venne detto: “O Muhammad, fermati! Il tuo Signore fa la
salat” ed egli fu sconcertato dalla attribuzione della sa/at a Lui. Muhammad, che Allah faccia scendere
su di lui la Sua salat e la Pace, era nella stazione della Forma divina perfetta verso cui ci si rivolge nella
salat e nella prosternazione: quando egli si avvicino (dana) il suo Signore si oriento verso di lui facendo
la salat, ed egli non aveva scienza di quello. Lo chiamo allora il Nome il Sapiente, a cui € attribuito il
discorso con la voce di Abu Bakr, per fargli conoscere il rango di Abu Bakr e per confortarlo con essa:
“Fermati! Il tuo Signore fa la sala!” Il sostare ¢ essere fermi (tabat) e questa ¢ la caratteristica della ¢ibla
per chi fa la salat; quindi egli si fermo, e quel discorso lo spavento perché il suo stato in quel momento
era la glorificazione, il cui spirito ¢ “Non c’¢ cosa simile a Lui!”, ed ¢ questo cio che lo spavento. Ma
quando gli venne recitato in quella circostanza: “Egli ¢ Colui che fa la salat su di voi, insieme ai Suoi
Angeli, per farvi uscire dalle tenebre alla luce” (Cor. XXXIII-43) si ricordo cio che Allah gli aveva
rivelato nel Corano e cesso per lui il terrore (ru %) per attribuzione della salat ad Allah*; nel cap. 367
(IIT 342.11] infine aggiunge: “Egli venne quindi proiettato nella Luce come la punta di una lancia, e
I’Angelo che era con lui lo lascio solo e rimase indietro rispetto a lui. Non vedendolo piu si sentl solo
(istawhasa) [ebbe paura], resto li senza sapere cosa fare e fu preso da disorientamento (hayman) in quella
Luce, come un uomo ebbro, e fu preso da enstasi (wagd). Egli si mise ad oscillare a destra ed a sinistra
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creato insieme ad Abu Bakr da una sola argilla () (***), e Muhammad fu il primo (sabig) ed
Abu Bakr il secondo (musalli): “secondo di due, quando entrambi erano nella grotta (**), ed
egli disse al suo compagno: non essere triste, invero Allah ¢ con noi!” (Cor. IX-40) (). Ed il
loro discorso (kalam) era il Suo discorso (**), Gloria a Lui. Ed Egli [o Muhammad, che parla

per Lui] non ha trascurato il rango ed ha reso transitivo (‘adda) 1l discorso (futab) verso ’altro

rango (**%), ed ha parlato come se fosse chi comincia (mubtadr’), e si ricollego (‘atafa) a questo

e questo stato lo spavento. [...] Egli chiese 'autorizzazione di vedere, entrando presso il Vero. Senti
allora una voce, che assomigliava a quella di Abu Bakr, che gli diceva: “O Muhammad, fermati! 1l
tuo Signore fa la sala”. Questa affermazione lo sorprese ed egli si chiese: “Il mio Signore fa la sala”.
Mentre era stupito da questa affermazione e nel contempo confortato dalla voce familiare di Abu
Bakr, il confessore (siddig), gli venne recitato: “Egli ¢ Colui che fa la salat su di voi, insieme ai Suoi
Angeli” (Cor. XXXIII-43). Seppe cosi cosa significa la salat del Vero®.

384 Questa affermazione non ¢ riportata nelle raccolte canoniche di fadi, e nelle Futithat ricorre solo
in questo punto.

385 Riferimento all’episodio in cui il Profeta ed Abu Bakr si rifugiarono per tre giorni in una grotta
del monte at-Tawr, a qualche chilometro dalla Mecca, per sfuggire ai soldati meccani che volevano
ucciderli. Fu in quella occasione che un ragno tessé la sua tela sull’ingresso della grotta.

386 Nel Corano non ¢ precisato chi dei due proferi questa frase e la maggior parte dei commentatori
la attribuiscono al Profeta, ma nelle Futithat si trovano entrambe le attribuzioni. Nel cap. 5 [I 110.23]
Ibn ‘Arabi precisa: “Secondo noi dunque il discorso [pronunciato nella grotta] ¢ di Abu Bakr, Allah
sia soddisfatto di lui. Ci rafforza in questo il detto del Profeta, che Allah faccia scendere su di lui la
Sua salat e la Pace: “Se mi fossi preso un amico intimo (hal7l) [al di fuori di Allah], mi sarei preso
Abu Bakr come amico”; e poche righe prima [I 110.19] aggiunge alla frase “Invero Allah ¢ con noi”
“come tu ci hai notificato (kama ahbarta-na)”. Nel cap. 206 [II 486.32] invece afferma: “Invero Allah
ha con alcuni dei Suoi servitori una compagnia (ma yya) specifica, come la Sua compagnia con Mose
ed Aronne nel Suo detto: “Invero o sono con voi, ascolto ¢ vedo!” (Cor. XX-46), e questa fu una
buona novella per loro due, affinché non avessero paura [...] Da qui conosci il rango di Muhammad,
che Allah faccia scendere su di lui la Sua saldt e la Pace, ¢ la sua elevatezza rispetto al grado degli altri
Inviati. Invero Allah ha riferito di Muhammad, che Allah faccia scendere su di lui la Sua salat e la
Pace, quando il confessore [Abu Bakr] si trovava in uno stato di paura per lui e per se stesso: “e disse
al suo compagno”, rassicurandolo e rallegrandolo, “mentre essi erano nella grotta”, che era il rifugio
di Allah per loro, “non essere triste. Invero Allah ¢ con noi!”. Il Profeta, che Allah faccia scendere su
di lui la Sua salat e 1a Pace, in questa notificazione ha preso il posto del Vero nella Sua compagnia con
Mose ed Aronne, e ne ha fatto le veci”; e nel cap. 558 [IV 370.22] riportando la frase del Profeta, su
di lui la Pace: “Che ne pensi di due di cut il terzo ¢ Allah?”; aggiunge: “voleva dire che Allah, quanto ¢
Potente e Magnificente, li proteggeva, cio¢ nella grotta al tempo della loro emigrazione dalla dimora
[della Mecca]”. Nel seguito del testo che stiamo traducendo non ¢ affermato esplicitamente a chi ¢
attribuita I’affermazione, e cio ne rende ancor piu difficile la comprensione.

387 Nel cap. 198, sezione IX [II 414.25], Ibn ‘Arabi precisa che questa frase ¢ una citazione (hkaya).

388 Dicendo: “Invero Allah ¢ con noi!” e non “Invero il mio Signore ¢ con me”, come disse Mose

(Cor. XXVI-62).
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discorso: “Non c’¢ colloquio di tre senza che Egli sia il quarto” (Cor. LVIII-7) e quindi lo rese
[il rango] (**’) non restrittivo (arsala). Tra gli uomini c¢’¢ chi lo scinde [il quarto] e c¢’¢ chi lo
congiunge [ai tre].

In questa lettera familiare vi ¢ la stazione spirituale dell’affermazione (itbat), della permanenza
della traccia (rasm), della manifestazione dell’essenza, dell’autorita delle realta essenziali e
della conformita alla giustizia (‘adl), sotto il profilo della Grazia (fadl) e della Potenza (tawl).
Quanto alla lettera non familiare (*°) essa ¢ cancellazione (mahw) [della traccia di una cosa],
non annientamento (mahq) [di una cosa si da non lasciare traccia] (*!): dotata di una infermita
(‘ella) sale piu in alto (yartaqi). Realizza ci6 che abbiamo menzionato.

Quanto alla nostra affermazione che ad essa appartengono I'Essenza, gli Attributi e gli
Atti (**?), conformemente ai volti [menzionati], ad ogni lettera che ha un solo volto (wagh)

389 Nel testo il verbo regge un pronome femminile (4@) ¢ 'unico termine di genere femminile nel
testo ¢ il grado (martaba).

390 Le lettere definite “non familiari” o “estranee” nella parte precedente del capitolo sono la 4af, la
lam, la niin, la f@’ e la waw. Tra queste la f@’ & 'unica ad essere anche “familiare”. Per quanto riguarda
la 4@’ invece non vi ¢ alcuna indicazione in merito. Tutte queste lettere hanno in comune 1l fatto che
nella loro forma isolata o finale non hanno familiarita, cioe identita di corpo, con altre lettere, a dif-
ferenza di quelle che sono diverse solo per 1 loro punti diacritici, ma cio vale anche per la mim, la qaf
e la ya’, che invece sono considerate esplicitamente come “familiari”.

391 Nei dizionari correnti questi due termini sono considerati come sinonimi, per cui ¢ necessario
riferirsi alle definizioni fornite da Ibn ‘Arabi stesso. Nel cap. 252 [II 552.32] egli precisa: “Sappi che
la cancellazione per gli iniziati ¢ I’eliminazione degli attributi acquisiti con I’abitudine e la rimozio-
ne dell’infermita (‘i/la), ¢ cio che il Vero ha coperto e cio che ha negato. Egli, sia esaltato, ha detto:
‘Allah cancella cio che vuole ed afferma” (Cor. XIII-39) ed ha affermato la cancellazione, ed essa ¢
cio che viene indicato dai giuristi come ’abrogazione (nash) divina [...] dell’abitudine fa parte il fare
affidamento (rukiin) sui mezzi (asbab) e sulle cause ed al possessore della cancellazione viene eliminato
I’affidamento sui mezzi, non 1 mezzi stessi”. Nel cap. 255 invece precisa [II 554.23]: “I’annientamen-
to ¢ la tua estinzione (fand’) nella Sua Essenza” e poco oltre [II 554.32] “Sappi che 'annientamento ¢
la tua manifestazione nell’esistenza contingente (kawn) al posto Suo (bi-/z), per via della tua nomina a
Suo califfo e rappresentante”. D’altra parte Ibn ‘Arabi contrappone I'affermazione (:tbat) alla cancel-
lazione ed abbiamo visto nel testo che attribuisce alla lettera familiare la stazione dell’affermazione
ed alla lettera non familiare quella della cancellazione. Va notato infine che il termine muhdg, derivato
dalla stessa radice di mahg, indica la Luna nuova.

392 Questa caratteristica ¢ descritta solo per alcune delle lettere: in quelle che non hanno punti dia-
critici ¢ sempre assente; in quelle che hanno tre punti diacritici, cio¢ la @’ e la §in, ¢ affermato che ad
esse appartengono I’Essenza, gli Attributi e gli Atti; in quelle che hanno due punti diacritici, cioe la t@’
e la ¢af, ma non la ya@’, ¢ affermato che ad esse appartengono I’Essenza e gli Attributi; infine, in alcune
di quelle che hanno un solo punto diacritico, cioe¢ la nin, la f@’, la gayn, la dal e 1a ba@’, ¢ affermato che
ad esse appartiene I’Essenza.
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appartiene una sola Presenza di queste Presenze, cio¢ una cosa sola, conformemente alla sua

‘39’5)

elevazione ed alla sua discesa (°*%). Analogamente quando 1 volti sono piu di uno.

Quanto allanostra affermazione che ad essa appartengono trale lettere [questa e quella], intendiamo
riferirci alle realta essenziali complementari (mutammima) della sua essenza da un certo lato.

Quanto alla nostra affermazione che ad essa appartengono tra 1 Nomi [divini questo e
quello], intendiamo riferirci ai Nomi divini che sono le realta essenziali primordiali (gadima)
da cui st manifestano le realta essenziali degli elementi semplici (basat) di quella lettera, non
altro. Essi comportano numerosi benefici (manafi‘) di natura elevata per 1 conoscitori; quando
esst vogliono realizzarli muovono 'esistenza (wugiid) dal suo inizio alla sua fine, ed in questo
mondo essi sono specifici per loro, mentre nell’aldila saranno comuni [a tutta la Gente del
Paradiso]. Per mezzo di essi il credente dira nel Paradiso alla cosa che egli vuole: Sii (kun)! Ed
essa sara.

Questi sono piccoli frammenti tra 1 significati del Mondo delle lettere, esposti nel modo piu
succinto e conciso possibile, ed in essi vi ¢ un avvertimento (tanbih) per coloro che hanno 1
sentori (rawa’th) ed il gusto spirituale.

Termina la 7*parte, e la lode spetta ad Allah.
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Parte VIII
Nel Nome di Allah, il Misericordioso, il Glemente

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

[84.26] I moviment: (harakat) (***) delle lettere sono sei e da essi
Allah ha reso manifeste, sumilmente ad essu, le parole.

Essi sono elevazione (raf"), erezione (nasb) ed abbassamento (hatd),

movimenti [vocali] per le lettere declinabili (mu‘rabat) (**).

Essi sono apertura (fath), raccoglimento (damm) e rottura (kasr),

movimenti [vocali] per le lettere stabili (tabitat). (**°)

Le fondamenta del linguaggio (kalam) sono soppressione (hadf) (**7), e dunque morte (mawt),
o 1iposo (sukan) al posto der movimenti [vocali].

Questo ¢ lo stato det Mondi: osserva

dunque una strana vita su una terra morta!

394 Per un arabo, il termine che per noi indica la “vocale” (haraka) ha primariamente il significato di
“movimento”, ed ¢ a questo significato che si riferisce di norma Ibn ‘Arabi, nelle decine di occasioni
in cui usa questo termine. Oltre che in questo capitolo, haraka viene impiegato nel senso di “vocale”
nel cap. 5, ove Ibn ‘Arabi precisa [I 105.31]: “Poi Egli, Gloria a Lui, diede I'esistenza alle vocali, alle
lettere ed ai punti di emissione, come avvertimento da parte Sua che le essenze si distinguono per
mezzo degli attributi e delle stazioni (magamat). Egli ha fatto corrispondere le vocali agli attributi, le
lettere a cio che ¢ caratterizzato da essi ed i punti di emissione alle stazioni ed ai gradi ascendenti”,
nel cap. 76 [II 145.8], e nel cap. 198 [II 395.30], ove ¢ affermato che: “il Mondo, a causa della sua
natura contingente (hudii), che ¢ a guisa della saturazione (i55a°) delle vocali nelle lettere, ¢ una prova
dell’Esistenza del Vero”.

395 Si tratta delle tre vocali, rispettivamente “u”, “a” e “7”, che si applicano all’ultima lettera di una
parola per indicare il caso nominativo, accusativo e “obliquo”, o genitivo, dativo e ablativo, come di-
remmo in italiano, all’'ultima lettera del verbo indicativo singolare per indicare la persona, ed alle al-
tre lettere di un verbo per indicare 1 modi. I nomi verbali che sono stati riportati, traducendoli nel loro
senso ordinario, sono quelli usati in grammatica per indicare rispettivamente le tre vocalizzazioni.

% ¢ €

396 Si tratta delle tre vocali, rispettivamente “u”, “a” e 2, che si applicano alle lettere non declinabili
delle parole. I segni scritti si chiamano rispettivamente fatha, damma e kasra.

397 Ibn ‘Arabi usa in genere questa espressione per indicare Uelisione di una lettera [cap. 72 (1 638.18
€ 639.8); cap. 75 (II 143.35); cap. 178 (II 332.2); cap. 198 (II 403.8); cap. 275 (II 594.1); cap. 366 (I1I
330.5); cap. 369 (IIT 386.24)] o la soppressione di una parola o di una frase, come la basmala nella
Sura IX [cap. 49 (1 270.4)]. In arabo questo termine viene impiegato anche nel senso di “concisione”,
senso che ¢ attestato da uno hadit, “La concisione nel saluto e sunna”, riportato da Abt Da’ud, II-186,
at-Tirmidi, I11-107, e da Ibn Hanbal.
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%k ok sk osk ok

Sappi, che Allah assista noi e te con uno Spirito da parte Sua, che eravamo intenzionati

inizialmente a parlare delle vocali nella sezione dedicata alle lettere, in quanto esse sono

398)

chiamate le lettere minori (**%). Poi abbiamo considerato che non fosse opportuno mescolare

il mondo delle vocali con quello delle lettere se non dopo 'ordinamento (nizam) delle lettere
ed 1l loro aggiungersi (damm) le une alle altre per formare in questo modo una parola.

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

Questo corrisponde alla venuta delle vocali su queste lettere dopo la loro disposizione
armoniosa (faswiya): in questo modo si instaura un’altra creazione (nas’a) [o nascita] chiamata
parola (kalima), cosi come ogni individuo della nostra specie si chiama uomo (**). In questo
modo si costitul il mondo delle parole [85] e dei vocaboli (alfaz) a partire dal mondo delle
lettere. Le lettere sono 1 costituenti materiali (mawadd) delle parole, come ’acqua, la terra, il
fuoco e I’aria lo sono per 1 nostri corpi.

Poi Egli insuftlo lo Spirito dell’Ordine divino e fu un uomo, cosi come 1 venti, predisposti
per quello, ricevettero I'insufflazione di questo Spirito e fu un ginn (gann), e come le luci,

398 Nel cap. 76 [II 145.8] Ibn ‘Arabi precisa: “Sappi che cio che si intende per lettere minori sono
le tre vocali (harakat): la damma [u], la fatha [a] e la kasra [1]. Queste lettere hanno due condizioni: uno
stato di saturazione ed uno stato di non saturazione. Quando una di esse ¢ caratterizzata dalla satura-
zione (:5ba) diventa causa dell’esistenza di una lettera debole (ma %il) che ¢ correlata con essa. Se viene
saturata [prolungata] la damma, da essa deriva la waw debole [difettosa]: se ¢ la fatha, da essa deriva
Valif e se ¢ la kasra, ne deriva la ya’ debole. Abbiamo definito la waw e la ya’ come deboli, in quanto
entrambe talvolta si trovano nella stazione della sanita (sit/a), senza essere caratterizzate dalla debo-
lezza. I alif invece non si trova mai se non debole e per questo cio che la precede ¢ sempre vocalizzato
con la fatha (mafiiha), una fatha sempre saturata. Queste lettere (derivate dalle vocali) si chiamano
“lettere della debolezza” o della “causalita” [...] La vocalizzazione in u (damm), che ¢ l'elevazione
(raf'), ha come Nome divino “I’Elevato” (‘ai); la vocalizzazione in “a” (fath) ha come Nome divino
“il Misericordioso” e per questo Egli ha detto: “Allah non apre agli uomini la Misericordia..” (Cor.
XXXV-2) ed ha connesso l'apertura alla Misericordia; infine la vocalizzazione in “2” (kasr) ha come
Nome divino “TAltissimo” (muta @l7). Gli effetti di questi Nomi divini nel Mondo sono noti [...] Gia
li abbiamo spiegati nel secondo capitolo di questo libro, in cui abbiamo distinto 1 movimenti [vocali]
dell'indeclinabilita (bina’) [delle lettere] dai movimenti [vocali] della declinazione (i %ab), il rango del

2

riposo (sukan) vivo e di quello morto [...]”.

399 Le lettere isolate, da non confondere con i loro nomi che sono gia delle parole, sono come la
“terra morta” menzionata nei versi introduttivi, e cio che da loro vita ¢ la vocalizzazione, cio¢ il soffio
vocale che fa di esse delle consonanti, suoni che accompagnano le vocali.
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predisposte per quello, ricevettero I'insufflazione e furono gli Angeli. La maggior parte delle

parole assomiglia all'uomo [in quanto trilittere e quindi composte]|, mentre la minoranza
100)

[{P¢S]

assomiglia a1 ginn ed agli Angeli - ed entrambi sono ginn (*) - come la ba@’ vocalizzata in “

13}
1

[cio¢ la particella “b2”], la lam vocalizzata in ed in “a” [cioc¢ le particelle “&” e “la”], la
waw, la ba’ e la ta’ del giuramento, la waw e la fa’ di congiunzione, e la gaf dell'imperativo
“qi” [proteggi!], la s7n di “s2” [abbellisci!] e la ‘ayn di “7” [sii attento!]. A parte questa classe di
lettere isolate, tutte le altre parole sono quanto di piu simile all’'uomo, anche se quella isolata
¢ essa stessa simile al lato interiore dell’uomo (batin al-insan), poiché il lato interiore dell’'uomo

¢ ginn (gann) nella sua realta essenziale.

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

Poiché le parole, di cui vogliamo trattare in questo capitolo, fanno parte dell'insieme dei
vocaboli, c1 siamo proposti di parlare dei vocaboli senza eccezioni, dell’enumerazione dei loro
Mondi, della connessione di queste lettere [1solate] con essi, dopo aver parlato innanzitutto
delle vocali in modo generale. Poi, dopo quello, parleremo delle vocali inerenti alle parole,
che sono le vocali della lingua [parlata], e dei loro segni distintivi, che sono le vocali della
scrittura. Infine parleremo delle parole che inducono a credere alla somiglianza (tasbih) [o
comparabilita], come abbiamo menzionato.

Forse dirai: questo Mondo delle lettere isolate [o singole] che ammettono la vocale senza
composizione [con altre lettere], come la ba’ vocalizzata in 2 (1) ed altre simili lettere singole,
tu lo hai connesso alle lettere per il loro isolamento (infirad), malgrado questo sia il capitolo
della composizione, cio¢ delle parole. Noi rispondiamo: lo Spirito non ¢ stato insufflato nella
ba’ vocalizzata in “2”, né sono stati insuftlati gli spiriti delle vocali nelle sue simili tra le lettere
1solate perché stessero per loro stesse, cosi come il Mondo delle lettere sussiste da solo senza
le vocali, bensi lo Spirito ¢ stato insufflato in essa a causa di altro che ¢ composto. Per quello
[la b@’] non riceve I'insufflazione finché non ¢ connessa ad altro. Si dice “per Allah (bi-llaks, ta-
llal, wa-llahi)”, “adorero (sa-a budu)”, “inclinati al tuo Signore e prosternati” (Cor. I1I-43) ed
altre espressioni simili: se tu la isoli, [la lettera] non avrebbe significato se non il significato di
se stessa. Queste realta essenziali, che sono generate dalla composizione, traggono esistenza
dalla sua esistenza [cio¢ della composizione] e cessano di esistere con la sua non-esistenza.

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

400 Per questa terminologia rimando il lettore alla nota 111 della pag. 72 della traduzione.
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Quando si riuniscono il corpo, il nutrimento e la sensibilita si manifesta la realta essenziale
degli animali, che non ¢ solo il corpo, né il solo nutrimento, né la sola sensazione. Se decade
la realta della sensazione e si riuniscono il corpo ed il nutrimento dici che si tratta di vegetali
e questa realta non ¢ la realta precedente. Poiché le lettere isolate che abbiamo menzionato
hanno effetto in questa composizione sull’altro vocabolo, che abbiamo messo insieme [ad
esse] per far emergere delle realta essenziali che non sarebbero concepibili all’ascoltatore se
non per mezzo di esse [lettere isolate vocalizzate], le abbiamo assimilate per voi, ai fini del
raggiungimento (fawassul) [dello scopo], al Mondo degli Spiriti, come 1 ginn.

Non vedi che 'uomo si destreggia tra quattro realta: una realta propria [o dell’anima (nafs)],
una realta dominicale (rabbaniyya), una realta satanica ed una realta angelica? Seguira la
descrizione di queste realta nel capitolo di questo libro sulla conoscenza dei pensieri
improvvisi (hawatir) [cap. 264]. Nel Mondo delle parole questo corrisponde all’ingresso di
queste lettere nel Mondo delle parole, e produce in esso cio che conferiscono le loro realta
essenziali. Comprendi cio! Che Allah faccia comprendere a noi ed a voi 1 segreti delle Sue
parole.

Punto sottile (nukta) ed allusione (iSara)

L’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua salat e la Pace, ha detto: “Ho

ricevuto le sintesi delle Parole (dawami € al-kalim)” (**")

, ed Egli, sia esaltato, ha detto: “... e la
Sua Parola la proietto su Maria” (Cor.IV-171) ed ancora: “Ella presto fede nelle parole del
suo Signore ¢ nel Suo Libro” (Cor.LXVI-13) (**). Si dice: ’Emiro ha tagliato la mano del
ladro, e ’Emiro ha colpito il ladro. In effetti, chi fa proiettare una cosa per suo ordine ¢ colui
che ’ha proiettata. Ora, fu Muhammad, su di lui la Pace, che proietto da parte di Allah le
parole del Mondo intero, senza eccezione alcuna. Parte la proietto egli stesso, come gli spiriti
degli Angeli e la maggior parte del Mondo superiore, parte la proiettd per mezzo del suo
ordine e venne all’esistenza tramite intermediari (wasa’t), cosi come il frumento inseminato
non arriva a propagarsi nelle tue membra come uno spirito glorificante e magnificante, se
non dopo numerosi cicli e trasferimenti nei mondi, tramutandosi in ogni mondo in una
nuova specie, secondo la forma dei suoi individui. In cio ogni cosa risale a colui che ha
ricevuto le sintesi delle Parole.

401 Hadit riportato da al-Buhart, XCI-11, Muslim, V-5 a 8, XXXVI-72, at-Tirmidi, e da Ibn Hanbal.
Ibn ‘Arabi riporta decine di volte questa frase, e nel cap. 12 [I 146.6] precisa che la discesa delle sin-
tesi delle Parole fa parte dell’ordine divino ispirato al sesto Cielo, conformemente al versetto ... e ad
ogni Cielo Egli ha ispirato il suo compito” (Cor. XLI-12).

402 Questa ¢ la lettura di Wars, mentre in quella di Hafs si legge: “...e nei Suoi Libri”.
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Allora la realta essenziale di Israfil, a partire dalla realta essenziale muhammadiana, connessa

al Vero, emettera 1l suo soffio, come ha detto, sia Egli esaltato: “ed il giorno in cui soflieremo
nella tromba (sar)” (Cor. XXVII-87) collegando [il soffio] a Lui con la nan [di “nanfulu”],

oppure, secondo una variante, con la ya’ vocalizzata in “u” e la_fa’ in “a” [cioe: “yunfahu” =
verra soffiato] (**). Colui che soffia ¢ Israfil, su di lui la Pace, ma Allah ha collegato il soffio
a Se stesso. Quindi il soffio emana da Israfil e le forme (sir) lo ricevono (***), ed il segreto del
Vero tra 1 due ¢ il significato (ma%a) che intercorre tra colui che sofhia e chi riceve, come il
legame stabilito dalle particelle (hurif) tra due parole. Questo ¢ 1l segreto dell’Atto santissimo
trascendente, che non conosce né colui che soflia, né chi riceve [il soffio]. Colui che soffia non
ha che da sofhiare, il fuoco non ha che da accendersi, e la lampada non ha che da spegnersi:

I’accensione e lo spegnimento si compiono per il segreto divino.

“Sofhio in esse e fu un uccello con 'autorizzazione di Allah” (Cor. III-49 e V-110). Allah ha
detto: “Verra soffiato nella tromba e cadranno fulminati coloro che sono nei Cieli e coloro
che sono sulla Terra, ad eccezione di coloro che Allah vorra, poi verra soffiato un’altra volta
ed eccoli in piedi, con lo sguardo attento” (Cor. XXXIX-68) (**). Il sofhio € unico, come pure
colui che emette il soffio; la differenza dipende da cio in cui si sofhia (al-manfih fihi), secondo
la predisposizione. Il segreto divino tra I'uno e I’altro ¢ nascosto in ogni caso. Fratelli miei,
fate attenzione a questo comando divino “e sappiate che Allah ¢ Potente [86] e Saggio”
(Cor. 1I-209). Nessuno potra mai arrivare a conoscere I’essenza della Divinita (kunh al-uliha)
e non st addice che essa possa essere percepita. Che essa sia magnificata ed esaltata nella sua
inaccessibilita e sublimita.

Tutto 11 Mondo, dal primo degli esseri fino all’ultimo, ¢ condizionato (mugayyad): I'uno
condiziona l’altro, 'uno adora I’altro; la loro conoscenza va da loro a loro; le loro realta
essenziali, che sono suscitate a partire da loro stessi in virtu del segreto divino, ritornano
verso loro stessi. Gloria a Colui 1l cui Potere non ha concorrenti ed il cui far bene (thsan) ¢
incomparabile. “Non c’¢ Dio se non Lui, 1l Potente, 1l Saggio” (Cor. III-6).

403 La prima ¢ la lettura di Abu ‘Amr, la seconda quella degli altri lettori (qurra@’).

404 Nel cap. 63 [1305.26] Ibn ‘Arabi precisa che il termine sir, comunemente tradotto come tromba,
¢ in questo caso il plurale di forma (sura).

405 Nel cap. 64 [I 312.35], Ibn ‘Arabi precisa: “Quando queste forme sono pronte [cio¢ equilibrate]
esse sono come I’erba secca da bruciare, e cio corrisponde alla predisposizione a ricevere I'insuffla-
zione dello spirito, cosi come ’erba secca, per la natura ignea che ¢ in essa, ¢ predisposta a ricevere
laccensione. E le forme intermediarie (barzahiyya), come le lampade, vengono accese dagli spiriti
che le animano. Israfil soffiera “un unico soflio” (Cor.LXIX-13) e quel soffio passera su quelle forme
intermediarie e le spegnera; passera quindi il soffio seguente, cioe “T’altro [soffio]” (Cor.XXXIX-68)
sulle forme predisposte ad essere accese, che sono I’altra nascita, ed esse si accenderanno per 1 suoi
spiriti “ed eccoli in piedi, con lo sguardo attento “ (Cor.XXXIX-68)”.
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Avendo compreso il significato delle sintesi delle Parole, che ¢ la Scienza che tutto comprende
e la Luce divina da cui ¢ caratterizzato il segreto dell’esistenza, il Pilastro della cupola celeste
(qubba), la gamba (sag) del Trono e la Causa dell'immutabilita di ogni cosa immutabile,
cio¢ Muhammad, che Allah faccia scendere su di lui la Sua salat e la Pace, sappiate che le
sintesi delle Parole, dal punto di vista del Mondo delle lettere, sono in numero di tre: una
essenza indipendente (ganiyya) e sussistente per se stessa; una essenza dipendente (fagira) dalla
precedente, che non sussiste per se stessa e da cui deriva per 'essenza indipendente una
qualita (wasf) con cui st qualifica, e [questa qualita] la ricerca per la sua stessa essenza. Questa
qualita non fa parte della sua essenza [indipendente], se non per la concomitanza (musahaba)
con essa di questa essenza [dipendente], ma ¢ anche corretto affermare da un certo punto di
vista la dipendenza per I’essenza indipendente che sussiste per se stessa, cosi come ¢ valida
’altra [affermazione]. Infine una terza essenza che collega tra loro due essenze, che esse siano
entrambe indipendenti, dipendenti o indipendente e dipendente: I'essenza che stabilisce
questo legame ¢ dipendente rispetto all’esistenza delle altre due. Dipendenza e bisogno (kaga)
sono dunque caratteristiche di tutte le essenze, nella misura in cui tutte hanno bisogno I'una
dell’altra, benché sotto aspetti diversi. L'indipendenza non appartiene nell’assoluto che ad
Allah, sia Egli esaltato, il Ricco ed il Lodato, per la Sua Essenza.

Chiamiamo dunque ’essenza indipendente “essenza (dat)”, la dipendente “evento contingente
(hadat)” e la terza “legame (rabita)”, e diciamo che le parole si limitano a queste tre realta,
I'essenza, I’evento contingente ed il legame, e queste tre sono le sintesi delle Parole.

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

Se vuoi stabilire una analogia con cid che abbiamo menzionato, riferisciti ai discorsi dei
grammatici ed alla loro suddivisione delle parole in nome, verbo e particella, o a quella dei
logici. Per loro [1 grammatici] il nome (ism) equivale a cio che ¢ I'essenza per noi, il verbo
(19 [o azione] (**) a cio che ¢ I'evento contingente per noi, e la particella (harf) a cio che ¢
il legame per noi. Per loro, parte degli eventi contingenti, anzi tutti, sono dei nomi, come
lalzarsi (gipam), il sedersi (qu %d) ed il battere (darb), ed essi considerano verbo ogni parola
condizionata da un tempo determinato (*).

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

406 Il termine fi ¢ ¢ I'infinito del verbo fa @la, fare, agire, e solo nel linguaggio dei grammatici assume
il significato di verbo, che d’altra parte ¢ strettamente legato all’azione.

407 In tedesco il verbo si chiama anche Leitwort, ove zeit significa tempo e wort significa parola.
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(yagumu)” e “alzati (qum)” eventi contingenti e li distinguiamo per il tempo indefinito (mubham)
o determinato (mu ayyan).

Az-7Zaggagl (**) ha ben compreso cio ed ha detto: “L’evento contingente (al-hadat)”, ad
esempio l'alzarsi, “¢ I'origine [(masdar), in grammatica il modo infinitivo o il nome verbale]”,
intendendo con quello cio che scaturisce da colui che produce I’evento contingente (muhdut),
“ed esso ¢ il nome dell’azione”, cio¢ la parola “alzarsi” ¢ il nome di questo movimento
specifico da parte di colui che st muove e che per esso viene chiamato “colui che si alza
(ga’im)”. Questa condizione (hay’a) ¢ quella che viene denominata “alzarsi” se si considera
il suo stato di esistenza, “si alzo” se si considera il suo stato di effettuazione e “si alzera” e
“alzati” se si considera la supposizione del suo accadimento. Essa non ¢ mai esistente se non
in colui che si muove e non sussiste per se stessa. Poi ha detto: “ed il verbo”, cioe il vocabolo
“s1 alzo” e “si alza”, non I’atto stesso che scaturisce da colui che si muove, colui che si alza
ad esempio, “deriva da esso”, dove “esso” ¢ riferito all’espressione “nome dell’azione”, che
¢ lalzarsi, cio¢ tratto (ma’hid) — intendo “si alzo” e “si alzera” — dall’alzarsi, in quanto per
lui 'indeterminato (nakira) precede il determinato (ma 9ifa) (**). L'indefinito ¢ indeterminato
e lo specificato ¢ determinato: I’alzarsi ¢ in un tempo ignoto, mentre “si alzo” ¢ in un tempo
specificato anche se ad esso si aggiungesse la particella “se”, e “si alzera” ¢ in un tempo
specificato anche se ad esso si aggiungesse la particella “non”. Questa ¢ la dottrina di chi
sostiene che la scomposizione (tahlil) ¢ un ramo della composizione (tarkib), e che il composto
¢ stato esistenziato come composto.

Secondo la dottrina di chi sostiene invece la separazione ({afrig), la composizione ¢ accidentale
(tar’’) — e questo € c10 che maggiormente viene sostenuto nel campo del trasferimento (naql)
(M%) — poiché cio che ¢ piu evidente ¢ che il determinato precede I'indeterminato.

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

408 Abu 1-Qasim ‘Abd ar-Rahman ibn Ishaq, morto nell’anno 399 dall’Egira, soprannominato az-
Zaggagi dal nome del suo maestro az-Zaggag, ¢ un celebre grammatico, autore del Kitab al-gumal, il
Libro det riassunti. Ibn ‘Arabi lo cita anche nel cap. 299 [II 692.27].

409 Questa ¢ la posizione dei grammatici di Basra, mentre per i grammatici di Kafa era il contrario.

410 Il termine nag! viene impiegato da Ibn ‘Arabi in due accezioni: quella di tradizione, soprattutto
orale, in quanto contrapposta a cio che puo essere ottenuto dalla ragione (‘agl), ¢ quella di trasferi-
mento. A questultima accezione dedica la sezione XXXIX del cap. 198 [1I 470.4]. In grammatica il
termine nag! puo indicare la trasformazione di un verbo intransitivo in transitivo mediante una parti-
cella, la trasformazione di un aggettivo in un sostantivo mediante ’apposizione di una ¢’ (*) finale, ed
anche, come riportera nel seguito Ibn ‘Arabi, il trasferimento di una vocale da una parola ad un’altra.
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all'indeterminato per coloro che realizzano, anche se per loro ¢ un aspetto, ma cio ¢ piu
corretto.

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

Spieghiamo dunque che 1 movimenti sono di due tipi, corporei o spirituali, entrambi con una
grande varieta di specie: esse saranno menzionati all'interno del libro. Qui ci limiteremo a
parlare dei movimenti [vocali] del linguaggio, nella pronuncia e nella scrittura.

Le vocali scritte sono come i corpi e le vocali pronunciate come iloro spiriti. Le lettere “mosse”
dalle vocali (mutaharrikat) sono stabili (mutamakkin) o a colorazione mutevole (mutalawwin). La
lettera a colorazione mutevole ¢ ogni lettera vocalizzata che viene vocalizzata da tutte le
vocali o da parte di esse. Quella che ¢ mossa da tutte le vocali ¢ come la dal di Zayd (*''), e
quella che ¢ mossa solo da una parte di esse ¢ come 1 nomi che non sono triptoti, nello stato
in cui non sono triptoti, anche se talvolta sono triptoti nello stato indeterminato e nello stato
costrutto, come la dal di Ahmad (*'?). Stabile ¢ ogni lettera vocalizzata che ¢ fissa su una sola
vocale e non si sposta da essa, come 1 nomi indeclinabili, quali ha’ula’s e Hadami (*') e come
le lettere dei nomi declinabili che precedono la lettera che viene declinata, come la zay e la
ya’ di Zayd, ecc.

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

Come la colorazione (falwin) e la stabilita (famkin) riguardano I’essenza, cosi riguardano anche
I’evento contingente ed il legame, ma [per questi ultimi cio ¢ stabilito in modo specifico]

411 La lettera finale di un nome ¢ di norma declinabile con tutte e tre le vocali.

412 1I termine “triptoto” indica il nome che puo essere declinato a tre casi: nominativo, accusative e
obliquo. Molti nomi propri e determinate categorie di nomi comuni seguono invece una declinazione
diptota, in cui la finale puo essere vocalizzata solo in “u” ed in “4”. I nomi propri semplici che hanno
un significato anche non come nomi propri sono invece triptoti: quindi Ahmad, che ¢ anche una voce
verbale, ¢ triptoto, mentre Yusuf ¢ diptoto. Di norma i nomi possono seguire la declinazione diptota

solo quando sono indeterminati e non retti dallo stato costrutto.

rimo termine ¢ il pronome dimostrativo “costoro”, il secondo termine ¢ un nome di donna.
41311 t 1 d trativo “costoro”, il do t did
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415>

nell’imperfetto indicativo (raf) (*'*) e nell’imperfetto congiuntivo (rasb) (*'%), nella soppressione

dell’aggettivo qualificativo (was/f) e nella soppressione del segno indicatore (rasm) (*'°).

La genesi (takwin) della composizione del legame ha luogo per due fattori: o per accordo
(muwafaqa) e per prestito (ist2@ra), o per necessita. La composizione per accordo, che ¢
l'aggiunta (itha’) [a formare un binomio], come in “questo ¢ un figlio (tbnum™)”, “ho visto
un figlio (tbnam™)” e “mi sono stupito di un figlio (zbnim™)” (*'7), la composizione per prestito
che ¢ 1l trasterimento della vocale, come la vocale della dal in gada-flaha [ctr. Cor. XXIII-1],
secondo la lettura di chi trasferisce [la vocale] (*'¥), e la composizione per necessita (idtrar),
che ¢ la vocalizzazione per I'incontro di due consonanti quiescenti (*'¥). Talvolta la vocale ¢
la vocale dell’aggiunta di accordo nella composizione dell’essenza, anche se lo stato originale
delle lettere ¢ la stabilita, cio¢ I'indeclinabilita (bin@’), stato comparabile per noi alla natura

primordiale (fitra). Qui vi sono dei segreti per chi capisce.

I genitori fanno uscire [1 figli] dalla natura primordiale condizionata, ma non dalla natura
primordiale in assoluto; cosi ¢ anche per le lettere: esse sono stabili nella loro stazione (magam),
imperturbabili, immutabili, indeclinabili, tutte quiescenti [cio¢ non vocalizzate| nel loro stato (al).

Colui che si esprime vuole comunicare a colui che ascolta cio che ha in mente [o in se stesso]
ed ha bisogno della colorazione (talwin); egli dunque mette in moto [(harraka), che significa
anche vocalizzare] la sfera da cui traggono esistenza le vocali, secondo Abu Talib [al-Makki]
(*%). Secondo altri il movimento della sfera ¢ cio che viene per primo e la formulazione
verbale o scritta dipendono da questa sfera. Questo ¢ un buon tema di approfondimento per
chi ricerca la visione diretta delle realta essenziali.

414 11 termine 7gf* applicato ad un nome, e quindi ad una essenza, indica la declinazione al caso
nominativo.

415 11 termine nasb applicato ad un nome, e quindi ad una essenza, indica la declinazione al caso
accusativo. Nei verbi non si usa vocalizzare la lettera finale in “7”, mentre si ricorre al gazm, cio¢ all’as-
senza di vocale, come nell’imperativo e nel condizionale iussivo.

416 Nel dizionario dei termini tecnici usati nelle scienze, Ritab kassaf istilahat al-funin, di at-Tahanawi,
morto nell’anno 1158 dall’Egira, alla voce hadf vi sono decine di esempi di soppressione utilizzati nella
lingua araba, ed in particolare nel Corano. Cio giustifica I'affermazione, riportata nei versi iniziali,

secondo cui la soppressione, o Ielisione, ¢ uno dei fondamenti del linguaggio.

417 La mim che viene apposta al nome in ¢ considerata come una particella aggiuntiva e la sua vo-
calizzazione viene assimilata da quella della nin del nome.

418 Cioe la vocale iniziale del verbo aflaha viene trasferita alla lettera finale della particella gad.
419 In arabo non possono sussistere due lettere quiescenti successive, per cui una di esse viene vocalizzata.

420 Celebre Suft morto a Bagdad nell’anno 386 dall’Egira. La sua opera principale ¢ “Il nutrimento
dei cuori (Qit al-qulib)”.
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Noi non sosteniamo in modo esclusivo né cio che dice Abu Talib, né cio che dice I’altro,
poiché ciascuno dei due dice una verita sotto un certo aspetto, ma in modo non completo. Io
dico che le realta essenziali prime divine (al-haga’iq al-uwal al-ilahiyya) st indirizzano (tawaggahat)
verso le sfere superiori con lo stesso aspetto con cui si indirizzano verso le sedi det loro effetti
— che ¢ il punto di vista di altri che Aba Talib al Makki — ed ogni realta essenziale viene
ricevuta in conformita al suo grado. Secondo altri che Abu Talib quelle sfere sono piu vicine
nello stato sottile (latafa) alle realta essenziali e quindi la loro accettazione ¢ piu pronta, per
’assenza di altre occupazioni e per la purezza della sede, in quanto lontana (razih), rispetto alle
alterazioni dovute agli attaccamenti (‘ala’zq). Per questo motivo altri che Abu Talib ne hanno
fatto la causa efficiente. Se chi afferma cio sapesse che quelle realta prime si indirizzano verso
cio che corrisponde ad esse nello stato sottile, cio¢ ai soffi (anfas) dell’'uomo (*'), [direbbe che]
esse muovono la sfera superiore, a cui corrisponde il Mondo dei soffi — e questo ¢ il punto di
vista di Abu Talib — poi quella sfera superiore muove I’organo voluto per lo scopo ricercato,
per la correlazione che c’¢ tra 1 due [la sfera e 'organo]. La sfera superiore, anche se sottile,
¢ al primo grado dello stato grossolano ed all’'ultimo del sottile, a differenza del Mondo dei
nostri soffi. In questo modo 1 punti di vista concordano, poiché per noi e nella nostra Via non
c’¢ divergenza ma solo chi ¢ dotato di svelamento e chi ¢ dotato di uno svelamento maggiore
(kasyf wa aksaf). Comprendi ci6 che ti abbiamo indicato e realizzalo. Si tratta di un segreto
stupefacente, tra 1 piu grandi segreti divini, ed Abua Talib ha fatto allusione ad esso nel suo

421 Non si tratta quindi del soffio grossolano, che ¢ alla base dell’emissione dei suoni, ma piuttosto
del soffio vitale o prdna. A questo proposito si puo citare la seguente annotazione di René Guénon,
tratta da Lhomme et son devenir selon le Véddnta, pag. 60: “On peut, a cet égard, se reporter en particulier
au début de la Genese, 1, 2: «Et PEsprit Divin était porté sur la face des Eaux». Il y a dans ce passage
une indication trés nette relativement aux deux principes complémentaires dont nous parlons ici,
IEsprit correspondant a Purusha et les Eaux a Prakriti. A un point de vue différent, mais néanmoins
relié analogiquement au précédent, le Ruahh Elohim du texte hébraique est aussi assimilable a Hamsa,
le Gygne symbolique, véhicule de Brahmd, qui couve le Brahmanda, '«@Euf du Monde» contenu dans
les Eaux primordiales; et il faut remarquer que Hamsa est également le «souflle» (spiritus), ce qui est le
sens premier de Ruaih en hébreu. Enfin, si I'on se place spécialement au point de vue de la constitu-
tion du monde corporel, Ruahh est ’Air (Viyu); et, si cela ne devait nous entrainer a de trop longues
considérations, nous pourrions montrer qu’il y a une parfaite concordance entre la Bible et le Véda
en ce qui concerne l'ordre de développement des éléments sensibles. En tous cas, on peut trouver,
dans ce que nous venons de dire, I'indication de trois sens superposés, se référant respectivement
aux trois degrés fondamentaux de la manifestation (informelle, subtile et grossiere), qui sont désignés
comme les «trois mondes» (7ribhuvana) par la tradition hindou”. Inoltre, a pag. 79 dello stesso testo,
aggiunge: “Le terme prana, dans son acception la plus habituelle, signifie proprement «souftle vital»;
mais, dans certains textes védiques, ce qui est ainsi désigné est, au sens universel, identifié en principe
avec Brahma méme, comme lorsqu’il est dit que, dans le sommeil profond (sushupti), toutes les facultés
sont résorbées en prdna”. Vi sono evidenti analogie tra il Soffio del Misericordioso (nafas ar-rahman) di
cui parla Ibn ‘Arabi e lo Spirito Divino, citato da René Guénon.
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Libro del nutrimento [dei cuori] (**%).

Torniamo dunque al nostro argomento e diciamo: colui che parla ha bisogno della colorazione
per raggiungere il suo obiettivo e trova nel Mondo delle lettere e delle vocali disponibilita a ci6
che egli cerca da esse, per la loro scienza che esse [comunque] non abbandonano il loro stato
e la loro realta essenziale non ¢ vanificata. Colui che parla si immagina di aver modificato la
lettera, ma in realta non I’ha modificata, e cio puo essere provato. Smetti di considerare la
dal di Zayd in quanto dal e considerala invece in quanto, per esempio, ¢ preceduta da “si alzo
(gama)”; occupati di questo o di qualsiasi altro atto espresso verbalmente per riferire di esso
da parte sua [cio¢ di Zayd]: non puoi che mettere [la dal] specificamente al caso nominativo,
ma la lettera dal non cessa per cio di essere indeclinabile, cosi come ¢ stata esistenziata.

Chi st immagina che la dal dell’agente [vocalizzata in “u”] sia la dal del complemento oggetto
[vocalizzata in “a”] o la dal del caso obliquo [vocalizzata in “7”] si sbaglia. Egli ¢ convinto
che la prima parola sia identica alla seconda, non simile ad essa: chi crede che ci0 avvenga
nell’esistenza ¢ lontano dal cogliere nel segno! Puo darsi che arrivi in questa sezione qualcosa

riguardo ai vocaboli, se ¢ destinato e se ci verra ispirato.

422 L'unico punto del Kitab gat al-qulab, in cui sia questione di soffi e di sfere ¢ il seguente brano della
decima sezione, ove a pag. 49 del primo volume dell’edizione citata Abu Talib precisa: “Uno dei
conoscitori ha detto qualcosa di ancor piu stupefacente e sottile riguardo al Potere di Allah, quanto ¢
Potente e Magnificente, ed alla Sua opera nascosta. Egli ha menzionato che la notte ed il giorno sono
24 ore, che l'ora ¢ [fatta di] 12 minuti, che ogni minuto ¢ 12 §a%a e che ogni sa%ra ¢ 24 soffi [(anfas),
attimi]. I soffi si manifestano dal forziere (fizana) del corpo e producono i $a @’ [plurale di sz %a];
questi evolvono ed appaiono 1 minuti e poi le ore; le ore si mettono in moto e fanno girare le sfere ce-
lesti (aflak); le sfere ruotano e fanno espandere la notte ed il giorno nell’atmosfera e nelle regioni della
Terra; quando la notte ed il giorno si espandono, fanno ruotare il Cielo negli orizzonti e cio che era
previsto si coagula [cio¢ si realizza] in modo dettagliato. Quando la sensibilita (¢4sa@s) svanisce ed 1 sofli
cessano, le sfere celesti si disgiungono (infakkat) e con esse le stelle si disperdono ed il Cielo si fende, e le
dimore vengono demolite ed appare la dimora della persistenza (garar) [...] Gloria al Sottile, il Saggio.
Egli fa girare quelle sfere grossolane per mezzo di questi soffi sottili, cosi come cela la sfera grossolana
con il velo dello spazio (fada’) sottile. La Sfera suprema non cela il Cielo, mentre lo spazio tenue cela
la sfera, poiché Egli, Gloria a Lui sia Egli esaltato, volle farci vedere il Cielo e volle che fosse nascosta
a noi la sfera: quindi non vediamo se non cio che Egli ci fa vedere. Il servitore ¢ la causa (sabab) di
quello ed il suo motore, ma non se ne accorge. Il suo fulcro (madar) sono 1 suoi sofli, 1 suoi soffi sono
le sue ore, le sue ore sono la [durata della | sua vita, la durata della sua vita ¢ il suo termine (agal) ed
il suo termine ¢ il suo aldila; ma egli ¢ noncurante in questo suo mondo mentre gioca con cio che
gli piace. Se osservi il Cielo vedi che esso produce 1 soffi, se osservi i soffi vedi che essi fanno girare le
sfere e se osservi al di sopra di cio che ¢ sopra diventi cieco riguardo a tutto il resto”. Va osservato che
il termine “attimo”, che ha assunto nella lingua italiana una connotazione esclusivamente temporale,
deriva dal germanico “atem”, che significa “soffio”, come ’arabo “nafas”.
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E chiaro per te che il fondamento (as/) & 'immutabilita (ubif) di ogni cosa. Non vedi il servitore?
La realta essenziale della sua immutabilita e del suo dominio ¢ nella servitu (‘ubida), e se un
certo giorno egli viene qualificato da una qualita dominicale (wasf rabbani) non dire che essa
¢ in prestito presso di lui. Considera invece la realta essenziale che ha ricevuto quella qualita
da parte Sua: la troverai stabile in quella qualita, ed ogni volta che si manifesta la sua entita
(‘ayn) [la realta essenziale] st adorna di quell’ornamento (fzlya). Guardati dal dire che questo
[servitore] ¢ uscito dalla sua condizione a causa della qualita del suo Signore. Invero Allah,
sia Egli esaltato, non Si ¢ spogliato della Sua qualita per darla a lui. Per chi non ha realizzato
ha luogo I’assimilazione (sabah) nel vocabolo e nel significato, ed egli dice: “Questo ¢ questo!
Noi pero sappiamo che questo non ¢ questo, e che questo si addice (yanbagi) a questo e non
si addice a questo, e per colui a cui [la qualita] non si addice si tratta di un prestito ed un
pegno”. Tutto questo ¢ deficienza (qusar), ed ¢ il discorso di chi non ¢ capace di cogliere le
realta essenziali. A questo, e non puo essere diversamente, si addice questo ed il Signore non
¢ 1l servitore.

Se si dice di Allah, Gloria a Lui, che ¢ Sapiente (‘alim) e si dice del servitore che ¢ sapiente,
e cosl per Colui che vive, Colui che vuole, Colui che ode, Colui che vede e gli altri Attributi
e concetti (idrakat), guardati dal considerare la Vita del Vero simile nella definizione (fi-/-
hadd) alla vita del servitore, poiché saresti compagno inseparabile delle assurdita (muhalat).
Se consideri la Vita del Signore secondo cio che spetta alla Signoria e la vita del servitore
secondo cio che spetta all’essere contingente (kawn), allora si addice al servitore di essere
vivente e se non si addicesse a lui quello, i1l Vero non potrebbe essere Colui che da ordini
e Colui che costringe se non a Se stesso, ma Egli, sia esaltato, trascende 1l fatto di essere
soggetto ad un ordine o costretto. Quindi ¢ stabilito che cio che riceve 'ordine ed ¢ costretto
¢ un’altra realta ed un’altra essenza, ed ¢ necessario che essa sia vivente, sapiente, volente e
capace di c10 che ¢ voluto da essa. Questo ¢ cio che risulta dalle realta essenziali.

In base a c10, vi sono lettere che sono passibili di una sola vocale, come la 4@’ di hada [questo]
e lettere che sono passibili di due o tre vocali, dal lato della loro forma corporea [cio¢ scritta]
e spirituale [cio¢ orale], come la /4a’ nel pronome la-fhu [a lui], la-ha [a lei] e bi-hi [per esso],
cosl come tu sel passibile nella tua anima della vergogna e nella tua forma [apparente] del
suo rossore, sel passibile nella tua anima del timore e nella tua forma del suo giallore, e
come 1l vestito ¢ passibile di avere diversi colori. Non [88] rimane se non da svelare la realta
essenziale che ¢ passibile degli accidenti (a 7ad): ¢ essa unica o il suo stato (Sa’n) ¢ quello degli
accidenti nella non esistenza e nell’esistenza? Questo ¢ un tema di discussione per coloro
che ricorrono alla speculazione; quanto a noi, non abbiamo bisogno di cio e non ce ne
curiamo: si tratta di un mare profondo alla cui conoscenza I’aspirante arriva per mezzo
dello svelamento su di esso, in quanto cio ¢ facile se si considera lo svelamento e difficile se si
considera la ragione.
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Torniamo dunque al nostro argomento e diciamo: quando nella lettera sussiste la realta
essenziale dell’attivita (fa tyya), per mezzo del riversamento (fafr7g) [del contenuto] dell’azione
[0 del verbo] sulla costruzione (bunya) specifica della lingua, dice: “ha detto Allah [(gala-llahu)”
con la vocalizzazione della 4@’ in “¥”]. Quando nella lettera sussiste una realta essenziale
che Lo cerca (tatlubu-hu), essa si dice in quel caso oggetto dell’azione (mansib al fi7) o passiva
(maffal), a tua preferenza.

E quello perché tu cerchi da Lui [Allah] Iaiuto o miri a Lui, cosi come Egli richiede a noi
I’attuazione di ci6 che ci ha imposto. Ed a causa del fatto che Egli non c1 da se non dopo
la nostra richiesta e la mia richiesta — o il mio stato che fa le veci della mia richiesta per la
Sua promessa — fa si che Egli mi dia. Egli, sia esaltato, ha detto: “Ed ¢ un dovere per Noi
aiutare 1 credenti” (Cor. XXX-47). Quindi la mia richiesta a Lui deriva dal Suo ordine a me
di farla (**) ed il Suo dare a me deriva dalla mia richiesta a Lui. Tu dici quindi: “ho pregato
Allah” [con la vocalizzazione della 4@’ in “a”] e metti all’accusativo la lettera 4a’, che era
al nominativo. Dalle vocali apprendiamo dunque che le realta essenziali sono diverse. Su
questo si fonda il linguaggio convenzionale (istilah) nel gergo (lahn) (***) di alcuni uomini.

Questo quando colui che parla di c10 ¢ altri che noi. Se poi siamo noi a parlare, noi sappiamo
a priori le realta essenziali e diamo loro attuazione nelle loro sfere conformemente a cio che
esse comportano, in considerazione di sfere specifiche. Chiunque parli si trova in questa
situazione, anche se non sa di questo dettaglio (fafs7)): in realta egli ha scienza di cio senza
sapere di averne scienza!

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

423 Nel cap. 560 [IV 481.34] Ibn ‘Arabi precisa: “Tuttavia qui ¢’¢ una condizione che il sapiente non
trascura: quando egli recita questi versetti [nella sa/a@/] non li recita ripetendo semplicemente le parole,
poiché quello non gli sarebbe di alcun vantaggio in cio che abbiamo affermato ed in cio che si vuole
da lui. Invero Allah, sia Egli esaltato, non gli ha prescritto di recitare il Corano e di invocarLo con
questo dhikr se non per insegnargli come invocarlLo e perché Lo invocasse con una invocazione di ri-
chiesta, di bisogno, di necessita e di presenza di coscienza (hudir) nel suo richiedere al suo Signore cio
che Egli gli ha prescritto di chiedere. Questi ¢ colui a cui il Vero risponde quando egli Gli chiede. Se
egli recita ripetendo semplicemente le parole, allora non ¢ uno che chiede e se non chiede ma ripete
semplicemente la formula di richiesta, il Vero non esaudisce chi ¢ caratterizzato in questo modo. Si-
curamente cio che prevale in coloro che recitano ¢ la ripetizione verbale, poiché essi non ne ricavano
alcun frutto: essi recitano il Corano con la loro lingua, ma non vanno oltre quello, ed i loro cuori sono
distratti (/@hiyya) nel momento della sua recitazione e nel momento del suo ascolto”.

424 11 termine lakn ha tra 1 suoi significati quello di suono, modo di parlare dialettale, difetto di pro-
nuncia, senso di una espressione.
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vocabolo, ed egli ¢ colui che informa su cio che ha verificato (*?). Ci asteniamo dal gergo,
poiché le sue sfere sono diverse da queste, cosi come c1 asteniamo dal menzionare ’omissione
delle vocali nella scrittura, riguardo ad alcune genti ad esclusione di altre: qual ¢ il motivo di
cio e da dove deriva? Tutto cio sara dettagliato nel Libro degli inizz, poiché lo scopo di questo
libro ¢ la concisione ed il riassunto quanto piu ¢ possibile. Se dovessimo farvi conoscere le
realta essenziali come le abbiamo conosciute noi, ed il mondo degli spiriti e dei significati,
vedreste ogni realta essenziale, ogni spirito ed ogni significato al suo grado. Comprendi e
persevera! Qui abbiamo menzionato una parte di cio che le realta essenziali delle vocali
comportano, appropriata alla natura di questo libro.

ks sk sk sk

Tiriamo le redini e torniamo alla conoscenza delle parole che abbiamo menzionato [cio¢
quelle che implicano la comparabilita], quali assidersi, [I’essere] in (f2), era (kana), il riso, la
gioia, la buona accoglienza (tabashus), lo stupore, il fastidio (malal), la compagnia, I’occhio,
la mano, il piede, il volto, la forma, la trasmutazione (tahawwul), la collera, il pudore, la
salat, essere libero, e cio che ¢ stato tramandato nel Libro prezioso e nella novella (hadit)
[profetica] di questi vocaboli che fanno pensare alla comparabilita (fashih) ed alla assunzione
di un corpo (tagsim) [da parte di Allah], ed altri ancora che non si addicono ad Allah, sia Egli
esaltato, in modo specifico secondo la considerazione speculativa della ragione, e diciamo:

Poiché il Corano ¢ disceso nella lingua degli Arabi, in esso vi sono le proprieta caratteristiche
della lingua araba, e poiché gli Arabi non comprendevano ci6 che non comprendono
(ta‘gilu) (**°) se non veniva rivelato loro in connessione a cio che essi comprendono, sono state
usate queste parole [che fanno pensare alla comparabilita ed alla assunzione di un corpo]
conformemente a questo limite (hadd).

Egli ha detto, sia esaltato: “Poi si avvicino e discese, e fu a distanza di due archi o meno”
(Cor. LIII-8); poiché presso gli Arabii Re fanno sedere 1l loro servitore piu vicino e piu fedele
a loro a questa distanza, essi [gli Arabi] da questo discorso comprendono la vicinanza di
Muhammad, che Allah faccia scendere su di lui la Sua salat e la Pace, al suo Signore, e non
ci interessa cio che gli Arabi hanno capito di quello oltre alla vicinanza. I’argomentazione
razionale nega il limite (hadd) e la distanza [riferiti ad Allah, e questa misura ci basta in questo

425 In un certo senso questa ¢ rispettivamente la situazione di chi legge I'opera di Ibn ‘Arabi e di Ibn
‘Arabi stesso.

426 Questa ¢ la lettura di ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub, mentre nell’edizione di Osman Yahya si
legge: “poiché gli Arabi non comprendevano cio che non ¢ [razionalmente| intelligibile (ma (@ yu q-
alu)”. Questa divergenza dipende verosimilmente dalla mancanza per quest’ultimo termine di punti
diacritici nella seconda redazione. I manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745 non aiutano a stabilire
il testo, poiché recitano man [a ta ‘gilu, € non man [a ya‘qilu come erroneamente legge Osman Yahya.
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posto] finché arrivera il discorso riguardo alla incomparabilita (tanzih) del Creatore rispetto
a cio che implicano come comparabilita queste espressioni, nel terzo capitolo, che seguira
questo capitolo.

Presso gli Arabi 1 vocaboli sono di quattro tipi:

* vocaboli distinti [o discordanti]| (alfaz mutabayina) [nel significato e nella forma], che
sono 1 nomi che non si applicano a molteplici cose nominate, come il mare, la chiave, le
forbici;

* vocaboli univoci [o concordanti| (alfaz mutawati’a), che sono 1 vocaboli su cui ci si ¢
accordati che vengono applicati agli individui di una qualsiasi specie, come 'uomo
(ragul) e la donna (imra’a);

* vocaboli condivisi [0 omonimi] (alfaz mustaraka), che sono 1 vocaboli che hanno un’unica
forma ma che si usano per significati diversi, come al-‘ayn [che puo significare ’occhio,
la fonte, ’'essenza], al-mustart [che puo significate chi vende e chi compral, e al-insan [che
puo significare 'uomo e la pupilla];

* vocaboli sinonimi (a/faz mutaradifa), che sono vocaboli di forma diversa che si usano per
lo stesso significato, come asad, hizbar, e gadanfar [che significano leone], sayf, husam e sarim
[che significano spada], hamr, rahiq, sahba’ e handars [che significano vino]. (**7)

Queste sono le matrici (wmmahat) [nel Mondo dei vocaboli], come il freddo, il caldo, il secco
e 'umido lo sono nel [Mondo delle] qualita naturali.

V1 sono poi vocaboli ambigui (mutasabiha), metaforici (musta ara), trasteriti (mangila), ecc., e
tutto ci0 si riconduce a queste matrici per il linguaggio tecnico (istzlah). Ad esempio, potresti
dire che il vocabolo ambiguo (mustabih) costituisce un quinto tipo tra 1 tipi dei vocaboli, come

427 Per quanto riguarda i Nomi divini Ibn ‘Arabi precisa nel cap. 173 [1I 292.23] che: “anche se que-
ste relazioni (nisab) sono molteplici, Colui che ¢ nominato ¢ Unico e Colui a cui sono attribuite queste
relazioni ¢ Unico, e la molteplicita in questo unico non ¢ concepibile se non in questo modo. Ogni
nome dunque si associa (§@raka) agli altri Nomi divini nell’indicare I’essenza di colui che ¢ nominato,
e questi nomi non appartengono ad altri che a colui che ¢ denominato da essi. I Nomi divini sono
per un aspetto sinonimi, per un altro distinti e per un altro simili. I sinonimi sono ad esempio 1 nomi
al-@lim, al-‘allam ed al-alim, e al- azim, al-gabbar ed al-kabir; 1 simili (mustabiha) sono ad esempio al- ‘alim,
al-habir ed al-muhst, ed 1 distinti sono ad esempio al-qadwr, al-hayy, as-samis al-murid e as=sakiir”. Nel
cap. 371 [III 441.34] aggiunge inoltre: “[tra i Nomi divini] vi sono degli omonimi, anche se ognuno
degli omonimi ha un significato che quando si manifesta mostra che si tratta di un Nome distinto: il
fondamento dei Nomi ¢ la distinzione e 'omonimia ¢ solo nell’espressione verbale. Vi sono poi Nomi
distinti e Nomi sinonimi, e malgrado la loro sinonimia ¢ inevitabile che da ciascuno di essi si colga un
significato che non c’¢ nell’altro”.
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[il vocabolo] “la luce (an-nar)”, che si usa sia per cio che ¢ saputo sia per la scienza, per
la somiglianza della scienza con essa [luce], dallo svelamento per mezzo di essa [scienza]
all’occhio della vista interiore della cosa saputa, cosi come la luce con la vista nello svelamento
dell'immagine sensibile. Se questa somiglianza ¢ valida, la scienza si chiama luce, che in
questo modo pero si collega con 1 vocaboli omonimi [e non costituisce quindi un nuovo
tipo di vocabolo]. Non c’¢ quindi vocabolo che non sia connesso a queste matrici e questa
¢ la definizione di tutti coloro che studiano questo argomento. Anche noi sosteniamo cio
insieme a loro, tuttavia per noi vi sono delle cose in piu sotto il profilo della conoscenza delle
realta essenziali, da un lato che essi non conoscono. Da esse [realta] abbiamo appreso che
tutti 1 vocaboli sono discordanti, anche se associati nella pronuncia, e da un altro lato tutti 1
vocaboli sono condivisi, anche se diversi nella pronuncia. Abbiamo accennato a qualcosa di
cio nella parte precedente del capitolo, alla fine della sezione delle lettere (*#9).

Se tutto cio ¢ chiaro, sappi, o amico intimo, che colui che ha realizzato e che sosta [nella
Presenza divina], colui che conosce cio che la Presenza divina esige quanto a santificazione,
incomparabilita e negazione del comparabile e del simile, non ¢ velato da cio che dicono 1
versetti e le notificazioni riguardanti [89] il Vero, sia Egli esaltato, mediante gli strumenti
grammaticali (adawat) che implicano la condizione temporale e spaziale o le direzioni, come
nel suo detto, su di lui la Pace: “Dov’¢ (ayna) Allah?” e [la schiava nera] indico il Cielo, ed
egli le riconobbe la fede (**). Egli, che Allah faccia scendere su di lui la Sua salat e la Pace,
ha posto la domanda con un avverbio di luogo riguardo a cio che secondo la speculazione
razionale non puo essere localizzato, e 'Inviato ¢ piu sapiente riguardo ad Allah ed Allah ¢ piu
Sapiente riguardo a Se stesso! (*") Ed Egli, sia esaltato, ha detto esteriormente: “Credete in

428 Pag. 142-145 della traduzione.

429 Hadit riportato da Abu Da’ud, XXI-19. Ibn ‘Arabi lo riporta anche nei capitoli 24 [I 183.30], 72
[(1677.17], 149 [1I 242.32], 338 [1II 149.11], 361 [III 300.30] e 385 [III 530.22]

430 Nel cap. 385 [III 530.17] Ibn ‘Arabi afferma: “Le lingue delle Leggi sono discese in conformita a
cio con cui si accordano le lingue del mondo e per questo Egli, sia esaltato, ha detto: “Non abbiamo
inviato un Inviato se non con la lingua della sua gente” (Cor. XIV-4) e quindi non ¢ disceso se non
con cio cul essi si accordano, ma ’accordo puo essere nella forma in cui sono le realta essenziali,
oppure non esserlo. Ed il Vero li asseconda in tutto cio affinché venga compreso cio che Egli rivela
loro riguardo ai Suoi regimi, a cio che promette ed a cio che minaccia. Ad esempio, I'indicazione
razionale mostra che non ¢ possibile restringere il Vero in un “dove” e tuttavia la lingua della Legge si
¢ espressa con il “dove” nei confronti del Vero per via della convenzione in uso nella lingua di coloro
a cui rivolgeva. Egli [il Profeta] chiese alla schiava nera: “Dov’¢ Allah?”. Se le avesse parlato altri
che I'Inviato I'indicazione razionale attesterebbe 'ignoranza di colui che ha parlato, ma poiché le ha
parlato I'Inviato, di cui ¢ nota la saggezza e la scienza, sappiamo che I'interlocutore non era capace di
concepire Colui che gli aveva dato Pesistenza se non nella forma in cui Lo concepiva nella sua anima.
Se si fosse rivolto a lui in un linguaggio diverso da quello convenzionale e da cio che concepiva nella
sua anima non vi sarebbe stato il vantaggio desiderato e non si sarebbe ottenuta I’accettazione. Fa
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Colui che ¢ nel Cielo?” (Cor. LXVII-16), usando [la particella] f7, ed ha detto: “Ed Allah era
(kana) Sapiente di ogni cosa” (Cor. XXXIII-40) e “Il Misericordioso St assise sul Trono” (Cor.
XX-5), “ed Egli ¢ con voi ovunque voi siate” (Cor. LVII-4), “Non c’¢ colloquio di tre senza
che Egli sia il quarto” (Cor. LVIII-7), ed “Egli Si rallegra del pentimento del Suo servitore”

43 2)

(1), e “Si stupisce del giovane che non ha passioni giovanili” (**2), ed altre espressioni simili

[che implicano la comparabilita].

I fermamente stabilito dall’argomentazione razionale la Sua creazione dei tempi, degli
spazi, delle direzioni, dei vocaboli, delle lettere e delle particelle, di colui che parla per mezzo
di esse e di coloro a cui ¢ rivolto 1l discorso tra gli esseri contingenti: tutto cio ¢ creazione di
Allah, sia Egli esaltato. Colui che ha realizzato sa per certo che [questi mezzi espressivi che
implicano la comparabilita] sono impiegati per un aspetto diverso da quello che ti conferisce
la comparabilita e lattribuzione di un corpo, e [sa anche| che la realta essenziale non
ammette assolutamente cio. Ma 1 sapienti sono in gradi gerarchici diversi, [parlo di] coloro
le cui convinzioni sono scevre dall’attribuire un corpo [ad Allah]. Coloro che comparano e
che attribuiscono un corpo [ad Allah] vengono chiamati sapienti per via della loro scienza di
realta diverse da queste.

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

Vie¢ungruppo [disapienti] che non stabilisce comparazioni né attribuisce una forma corporea:
essi rimandano la scienza di quello che ¢ stato riferito nel discorso di Allah e dei Suoi inviati
ad Allah, sia Egli esaltato. Essi non mettono piede nel dominio dell’interpretazione (ta’wil) e si
accontentano semplicemente di aver fede in cio che Allah ha comunicato mediante 1 vocaboli
e le lettere, senza interpretare e senza rimandare ad uno degli aspetti dell’incomparabilita
(tanzth). Anzi, essi dicono semplicemente: “Non so!” e ci0 che impedisce loro di soffermarsi
sull’aspetto della comparazione ¢ il Suo detto, sia Egli esaltato: “Non c’¢ cosa simile a Lui”
(Cor. XLII-11), e non cio che conferisce loro la riflessione razionale. In questa situazione
si trovano 1 piu eccellenti trasmettitori di tradizioni (muhadditiun), appartenenti al dominio
exoterico, 1l cui credo ¢ esente dalla comparazione e dalla negazione degli Attributi ({a %il).

quindi parte della sua saggezza avere interrogato un simile interlocutore con una simile domanda e
con questa espressione. Per questo quando ella indico 1l cielo egli disse di lei che era credente, cioe
che prestava fede all’esistenza di Allah, e non disse che era sapiente, in quanto il sapiente segue 1’igno-
rante nella sua ignoranza con la sua scienza, mentre 'ignorante non ¢ in grado di seguire il sapiente
nella sua scienza, a meno che il sapiente non si metta al suo livello nella forma della sua ignoranza.
Tutto questo ¢ saggezza divina nel mondo”.

431 Hadit riportato da al-Buhari, LXXX-3, Muslim, XLIX-1 a 8, at-Tirmidi, Ibn Magah, ad-Darimi,
e da Ibn Hanbal.

432 Had7 riportato da Ibn Hanbal.
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Un altro gruppo, tra coloro che affermano I'incomparabilita [divina], trattengono queste
parole [dall’esprimere] I’aspetto che non si addice ad Allah, sia Egli esaltato, in base alla
speculazione razionale, volgendosi in modo specifico ad uno degli aspetti dell'incomparabilita
tra quelli che secondo la speculazione razionale possono essere attribuiti al Vero, sia Egli
esaltato, anzi da cui Egli ¢ qualificato necessariamente. Non resta loro che da considerare
se ci0 che si intende con questa espressione ¢ quell’aspetto o no, premesso che quella
interpretazione non intacchi la Sua Divinita. Talvolta essi considerano in quella [espressione]
due, tre o piu aspetti, conformemente a cio che essa conferisce secondo la costituzione del
linguaggio, ma limitatamente agli aspetti trascendenti. Quando essi non conoscono di quella
notificazione o di quel versetto, nell’interpretazione linguistica, se non un aspetto, restringono
la notificazione a quell’aspetto trascendente e dicono: “Questo ¢ cio, non puo essere altro,
nella nostra scienza e comprensione!”. Quando invece trovano ad esso due o piu domini di
applicazione (masarif), volgono la notificazione o il versetto a quei domini.

Un gruppo di costoro dice: “E possibile che voglia dire cosi ed ¢ possibile che voglia dire
cosa” e moltiplica gli aspetti della incomparabilita, poi aggiunge: “ed Allah ¢ piu Sapiente
riguardo a quale di essi Egli intende riferirSi”.

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

Vi ¢ poi un altro gruppo, anch’esso di coloro che affermano I'incomparabilita [divina], ed ¢
il piu elevato e fa parte dei nostri compagni. Essi hanno liberato 1 loro cuori dal pensiero e
dalla speculazione e li hanno svuotati. Coloro che abbiamo menzionato prima, dei gruppi
precedenti, sono quelli che interpretano, la gente della riflessione, della speculazione e della
ricerca. Si levo dunque questo gruppo benedetto ed assistito — e tutti sono assistiti, per la
lode di Allah — e disse: “Nelle nostre anime si ¢ attuata la magnificazione del Vero, quanto
¢ Magnificente, in quanto non siamo in grado di arrivare alla conoscenza di cio che ci ¢
venuto da parte Sua per mezzo di una riflessione ed una considerazione acuta ed esatta”.
Questo gruppo assomiglia a quello di coloro che trasmettono le tradizioni, il cui credo ¢
sano, in quanto non speculano, né interpretano, né volgono lo sguardo [verso altro], ma
dicono: “Non comprendiamo!” ed 1 nostri compagni dicono lo stesso. Ma essi st differenziano
rispetto al rango di quelli, in quanto dicono: “Dobbiamo percorrere un’altra strada per
comprendere queste parole, che consiste in questo: noi svuoteremo 1 nostri cuori da ogni
riflessione speculativa e cisiederemo con il Vero, sia Egli esaltato, praticando lo dr sul tappeto
dell’adab, della vigilanza (murdagaba), della presenza (hudir) e della disponibilita a ricevere
qualsiasi cosa ci venga da Lui, sia Egli esaltato, di modo che sia il Vero, sia Egli esaltato, ad
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incaricarsi del nostro insegnamento per mezzo dello svelamento e della realizzazione. Lo
abbiamo infatti sentito dire: “Abbiate timore di Allah ed Egli vi insegnera” (Cor. 11-282), ed
ha detto: “Se avete timore di Allah Egli vi dara una discriminazione” (Cor. VIII-29), e “Diu:
Signore, accrescimi in scienza!” (Cor. XX-114), “e gli insegnammo una Scienza da parte

Nostra” (Cor. XVIII-65)”.

Quando essi hanno orientato 1loro cuori e la loro siumma verso Allah, sia Egli esaltato, e si sono
realmente rifugiati in Lui, rinunciando ad affidarsi alle pretese della riflessione e della ricerca
ed ai risultati razionali, allora 1 loro intelletti sono sani ed 1 loro cuori sono puri e liberi. Una
volta realizzata questa predisposizione (it dad), il Vero Si manifesta loro istruendoli, e quella
contemplazione fa loro conoscere 1 significati di queste parole e notificazioni, in un singolo
istante. Questo ¢ uno dei tipi di intuizione (mukasafa). Quando essi vedono con gli occhi dei
cuori Colui di cuiisapienti che abbiamo menzionato prima hanno affermato I'incomparabilita
per mezzo della comprensione razionale, non ¢ possibile per loro, in occasione di questo
svelamento e di questa visione diretta, ignorare una delle notificazioni che fa pensare [alla
comparazione] (*%), né che lascino indietro quella notificazione, per cio che vi ¢ in essa dei
possibili significati trascendenti, senza che sia specificato [il suo significato]. Al contrario essi
conoscono la parola ed il significato trascendente che essa comporta, e la restringono [cio¢ la
parola che fa pensare alla comparazione] a cio che Egli intendeva esprimere con essa. E se la
stessa espressione ricorre in un’altra notificazione, in cui essa ha un altro aspetto, tra questi
aspetti santissimi, esso ¢ specificato per colui che ha questa contemplazione. Questo ¢ lo stato
spirituale di uno dei nostri gruppi.

Un altro gruppo, anch’esso dei nostri, non ha avuto questa teofania (fagalli) [90], ma esst
hanno la proiezione (i/ga’), I'ispirazione (i/ham), 'incontro (liga’) e la dettatura (kitaba), ed
esst sono infallibili (ma Sa@man) in cio che ¢ stato proiettato loro, per un marchio indicatore
(‘alama) che essi hanno e che solo loro conoscono. Essi quindi ricevono la comunicazione [del
significato di queste espressioni] mediante il discorso che ¢ stato loro proferito, cio che ¢ stato
loro ispirato, cio che ¢ stato proiettato verso di loro e ci0 che ¢ stato dettato.

E stabilito (tagarrara) per tutti i realizzati (muhagqigan) (**) che rimettono la notificazione a
colui che la proferisce, senza speculare, né stabilire paragoni, né negare gli Attributi, e anche
per 1 realizzati che ricercano, si sforzano di capire e riflettono, secondo 1 loro gradi, e per 1
realizzati che ricevono lo svelamento e la visione diretta, e per 1 realizzati a cui viene rivolto
il discorso e che sono ispirati, per tutti loro ¢ stabilito che al Vero, sia Egli esaltato, non si
applicano quegli strumenti grammaticali [o particelle] che stabiliscono come condizione la

433 L’espressione “alla comparazione™ si trova solo nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745, men-
tre nelle edizioni della seconda redazione manca, rendendo meno chiaro il significato.

434 Sul significato di questo termine per Ibn ‘Arabi rimando alla “nota 263 della pag, 127” della traduzione.
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limitazione e la comparazione, conformemente a cio che noi comprendiamo riguardo alle
realta contingenti, ma esst si applicano a Lui per cio che comportano come significato della
incomparabilita e della santificazione, secondo le classi dei sapienti e dei realizzati in quello,
per cio in cui Egli si trova e che la Sua Essenza comporta come incomparabilita.

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

Poiché cio ¢ stabilito fermamente per 1 realizzati, secondo I'ordinamento del loro rango nel
grado della realizzazione, diciamo: le realta essenziali conferiscono, per chi si sofferma su di esse,
che I’Esistenza del Vero non ¢ condizionata dall’esistenza del Mondo, né per anteriorita né per
concomitanza, né per una posteriorita temporale. Invero se si afferma la precedenza temporale e
spaziale riguardo ad Allah, le realta essenziali la [r1]gettano (tarmi), nei riguardi di chi la sostiene, a
causa della limitazione (ahdid) [che essa comporta]. Allahumma, a meno che essa sia affermata allo
scopo di fare arrivare (tawsil) [alla comprensione|, come fece I'Inviato, che Allah faccia scendere
su di lui la Sua salat e 1a Pace, e come ha affermato il Libro, poiché non tutti sono in grado di avere
lo svelamento di queste realta.

Non ci resta da dire se non che il Vero, sia Egli esaltato, esiste per mezzo (b7) della Sua Essenza
[0: di Se stesso] e per (£) la Sua Essenza [o: Se stesso] di una Esistenza assoluta (wugiid mutlag) (**),

435 In una lettera del 16 agosto 1936 René Guénon precisava: «wujiid signifie bien «existence» et ne
peut méme pas vouloir dire autre chose (mais il est évident que cela implique en effet «réalisation»)».
Nell’articolo «Le grain de sénevé» [pubblicato in Symboles de la science sacrée, cap. LXXIII] aggiungeva:
”Nous prenons le mot «existence» dans son acception étymologique rigoureuse: existere, c’est ex-stare,
tenir son étre d’autre chose que soi-méme, étre dépendant d’un principe supérieur; ’existence ainsi
entendue, c’est donc proprement I’étre contingent, relatif, conditionné, le mode d’étre de ce qui n’a
pas en soi-méme sa raison suffisante”. D’altra parte, nell’articolo “Création et manifestation” [cap.
IX di “Apergus sur Uésotérisme islamique et le Taoisme”, pag. 99] precisava “Qu’il s’agisse de la manifesta-
tion considérée métaphysiquement ou de la création, la dépendance compléte des étres manifestés, en
tout ce qu’ils sont réellement, a I’égard du Principe, est affirmée tout aussi nettement et expressément
dans un cas que dans Pautre; c’est seulement dans la facon plus précise dont cette dépendance est en-
visagée de part et d’autre qu’apparait une différence caractéristique, qui correspond tres exactement
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non condizionata da altri. Egli non ¢ causato da nulla, né ¢ la causa di nulla. Al contrario Egli ¢ il
Creatore degli effetti e delle cause, 1l Re, il Santissimo che sempre ¢.

Il Mondo esiste per il Vero, sia Egli esaltato, non per mezzo di se stesso né per se stesso; per
la sua stessa essenza la sua esistenza ¢ vincolata dall’Esistenza del Vero, sicché Iesistenza
del Mondo non puo essere concepita se non tramite I’Esistenza del Vero. Poiché il tempo ¢
escluso dall’Esistenza del Vero e dall’esistenza dell’inizio del Mondo, il Mondo non ¢ venuto
all’esistenza nel tempo. Quindi, riguardo alla reale situazione, non possiamo dire che il Vero
esisteva prima del Mondo, poiché ¢ stabilito che “prima” ¢ una delle modalita del tempo e
qui non c’¢ tempo. Non diciamo neppure che il Mondo venne all’esistenza dopo I’Esistenza
del Vero, poiché non c’¢ posteriorita; né diciamo “con” I’Esistenza del Vero, poiché ¢ il Vero
che ha esistenziato il Mondo ed ¢ Lui che ¢ il suo Fattore ed Inventore (muktar) mentre [l
Mondo] non era una cosa. Piuttosto, come abbiamo detto, il Vero esiste per la Sua stessa
Essenza ed i1l Mondo esiste per mezzo di Lui.

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

a celle des deux points de vue. Au point de vue métaphysique, cette dépendance est en méme temps
une «participation»: dans toute la mesure de ce qu’ils ont de réalité en eux, les étres participent du
Principe, puisque toute réalité est en celui-ci; il n’en est d’ailleurs pas moins vrai que ces étres, en tant
que contingents et limités, ainsi que la manifestation tout entiére dont ils font partie, sont nuls par rap-
port au Principe, comme nous le disions plus haut; mais il y a dans cette participation comme un lien
avec celui-ci, donc un lien entre le manifesté et le non-manifesté, qui permet aux étres de dépasser
la condition relative inhérente a la manifestation”. E ancora, ne L'homme et son devenir selon le Védanta,
pagg. 37-38, scriveva: “[...] la personnalité, qui seule est I’étre véritable, parce qu’elle seule est son
état permanent et inconditionné, et qu’il n’y a que cela qui puisse étre considéré comme absolument
réel. Tout le reste, sans doute, est réel aussi, mais seulement d’une facon relative, en raison de sa dé-
pendance a I’égard du principe et en tant qu’il en reflete quelque chose, comme I'image réfléchie dans
un miroir tire toute sa réalité de 'objet sans lequel elle n’aurait aucune existence; mais cette moindre
réalité, qui n’est que participée, est illusoire par rapport a la réalité supréme, comme la méme image
est aussi illusoire par rapport a 'objet; et, si 'on prétendait l'isoler du principe, cette illusion devien-
drait irréalité pure et simple. On comprend par la que 'existence, c’est-a-dire 1’étre conditionné et
manifesté, soit a la fois réelle en un certain sens et illusoire en un autre sens”. Ora, il termine arabo
wugid viene impiegato da Ibn ‘Arabl per mettere 'accento piu su questa partecipazione e su questa
realta, che sulla dipendenza e sull’illusorieta, tant’¢ che la distinzione tra I’Esistenza del Vero e lesi-
stenza delle creature ¢ esplicitata rispettivamente dall’espressione “necessaria per la sua stessa essenza
(wagib al-wugud li-dati-hi)” e “necessaria a causa di altro (wagib al-wugid li-gayri-hi)”. La maiuscola non si
usa in arabo, ma ho adottato I'uso di René Guénon di scrivere con la maiuscola I’Esistenza universale
o unica, e con la minuscola I’esistenza particolare, che egli definisce [“Les états multiples de Uétre”, pag.
21]: “I'«existence» au sens propre et rigoureux du mot”.
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esaltato, ed al mondo delle relazioni appartiene la creazione della determinazione (fagdir)
non quella dell’esistenziazione (igad)” (*°). Quindi la domanda ¢ assurda: pensa a come poni
le domande! Non lasciare che questi strumenti grammaticali di comunicazione ti velino dal
realizzare questi significati e dall’acquisirli in te stesso!”.

Non resta che una mera e pura Esistenza, che non deriva da una non-esistenza, ed essa
¢ Esistenza del Vero, sia Egli esaltato; ed una esistenza che deriva da una non-esistenza
dell’entita della cosa esistente, e questa ¢ I’esistenza del Mondo. Non c’¢ intervallo (bayniyya)
tra le due esistenze, né c’¢ alcuna estensione (1mtidad) - se non la supposizione (lawahhum)
concettuale, a cui ¢ preclusa la scienza e di cui non resta nulla - se non un’Esistenza assoluta
ed un’esistenza condizionata, un’Esistenza attiva (fa%) ed un’esistenza passiva (*7). Cosi ¢
dato dalle realta essenziali, sia Pace.

Questione:

L’ispirazione (warid) del momento mi ha interrogato sull'impiego del termine invenzione
(thtwra’) riguardo al Vero, sia Egli esaltato, ed 10 ho risposto: la Scienza che il Vero ha di
Sé ¢ identica alla Scienza che Egli ha del Mondo, poiché il Mondo non cessa di essere
contemplato da Lui, anche quando ¢ qualificato come inesistente. Al contrario il Mondo
[in quello stato] non ha scienza di se stesso, poiché non esiste. Questo ¢ un mare in cui gli
speculativi, mancando dello svelamento, periscono.

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

436 Nel cap. 558 [IV 210.18] Ibn ‘Arabi precisa: “La creazione (4alq) ¢ di due tipi: una creazione di
determinazione concettuale [o virtuale] (fagd), che ¢ quella che precede [logicamente] 1l Comando
(amr) divino, cosi come a sua volta essa € preceduta dal Vero ed il Comando la segue. Egli, sia esaltato,
ha detto: “Non appartengono a Lui la creazione ed il comando?!” (Cor. VII-54). L’altra creazione,
con 1l significato di dare lesistenza (iad), ¢ quella che accompagna il CGomando divino, anche se
quest’ultimo la precede in rango. Quindi il Comando divino della genesi (fakwin) ¢ tra due creazioni:
una creazione di determinazione concettuale ed una creazione di esistenziazione. Cio che ¢ connes-
so con il Comando ¢ la creazione di esistenziazione, mentre cio che ¢ connesso con la creazione di
determinazione concettuale ¢ la determinazione (ta i) del momento (wagt) in cui dovra manifestarsi
Pentita del possibile ed il Comando divino dipende da essa. [...]. Il momento ¢ una realta non-esi-
stente in quanto ¢ una relazione (nzsba) e le relazioni non hanno alcuna entita nell’esistenza”.

437 Nel Ritab al-azal, a pag. 169 della traduzione pubblicata N. 4 della rivista £/ Azufre Rojo, 2017, Ibn
‘Arabi afferma: “Ira Pesistenza del Vero e la creazione non c¢’¢ un’estensione, come viene immagina-
to, né Egli resto cosi e cosi e “poi” diede I’esistenza: tutte queste sono erronee congetture di fantasia,
che le intelligenze indenni da questa follia rigettano. Non c’¢ intervallo (bayniyya) per il Vero, né per
la creazione, riguardo all’esistenziazione, ma si tratta soltanto del collegamento (i#zbat) di nuovo con
antico, o di possibile con necessario, o di cio la cui esistenza ¢ necessaria per altro con cio la cui esi-
stenza € necessaria per se stessa, nient’altro”.
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Sua scienza di Se stesso ¢ la Sua Scienza del Mondo: quindi la Sua Scienza del Mondo non
cessa mai di esistere. Egli dunque conosce 11 Mondo nel suo stato di non-esistenza e lo ha
esistenziato in conformita a cio che era nella Sua Scienza. La spiegazione di questo seguira
alla fine del libro; si tratta del segreto del Destino (gadar) che ¢ nascosto alla maggioranza dei
realizzati (¥%).

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

L’inventore in realta non ¢ tale se non quando inventa il modello (mutal) di ci6 che vuole far
emergere nell’esistenza, innanzitutto nella sua anima, poi, in seguito a cio, la facolta attiva
lo fa emergere verso I’esistenza sensibile, secondo una forma di cui non era nota una simile.
Fintanto che I'inventore non inventa la cosa, innanzitutto in se stesso, ¢ poi manifesta quella
cosa nella sua entita, conformemente a cio che ha inventato, non si puo dire realmente che
sia un inventore. Ora, se supponi che una persona ti insegni 'ordinamento (tartb) di una
forma di cui una simile non ¢ apparsa prima all’esistenza, e che tu ’abbia appresa; poi tu
la fai emergere all’esistenza cosl come ne hai conoscenza: non sei tu, nella realta e per cio
che tu sai, che I’hai inventata, bensi ’ha inventata chi ha inventato il suo modello nella sua
anima e te lo ha fatto conoscere, anche se gli uomini attribuiscono la sua invenzione a te in

438 Ibn ‘Arabi si riferisce qui ad un punto dottrinale che nessuno prima di lui aveva evidenziato,
come egli stesso precisa nel cap. 411 [IV 16.22], e cio¢ che la scienza segue, o dipende da, I’oggetto
della scienza, al-%m tabi‘ li-l-ma%am o al-im yattabiu l-ma Tim. Questo insegnamento € riportato nei
capitoli 71 [1643.17],411 [IV 16.21],413 [IV 18.26], 434 [IV 46.8], 463 [IV 84.24], 538 [IV 182.12
e 30], 538 [IV 222.34, 228.15, 242.27, 247.31, 258.26, 318.6 ¢ 7, 326.14] ¢ 560 [IV 475.13] delle
Futithat, e nei capitoli VIII, X1 e XIII dei Fusis al-hikam. In particolare, nel cap. 558 [IV 318.5] pre-
cisa: “Non accade nell’esistenza una possibilita senza che la Scienza divina non lo preveda (sabaqa),
e quindi il suo accadimento (wuga‘) ¢ inevitabile. Allah non ha Scienza di un oggetto della scienza se
non di come esso ¢ in se stesso: quindi la Scienza ¢ subordinata al suo oggetto, ma non ¢ subordinata
all’esistenza contingente, cio¢ 'accadimento (fudit) dell’esistenza dipende dalla Scienza e la Scienza
dipende dal suo oggetto. Questo oggetto della Scienza ¢ la possibilita nel suo stato di non-esistenza e
nella realta (5ay’iyya) della sua immutabilita (fubat) secondo questa proprieta con cui si manifesta nella
sua esistenza”.

439 Nell'introduzione [I 45.27] Ibn ‘Arabi precisa: “Se per invenzione intendi la novita (hudit) dell’i-
dea inventata nell’anima dell’inventore - e questo ¢ il vero significato dell'invenzione - essa ¢ impossi-
bile per Allah. Se per invenzione intendi la novita della cosa inventata, senza un modello preesistente
in cul si sia manifestata, allora in questo senso il Vero ¢ qualificato dall’'invenzione”, e nel cap. 17 [I
163.6] aggiunge: “L’aspetto esteriore del concetto di invenzione ¢ la non esistenza del modello in co-
lui che attesta (§@hud): come si puo validamente concepire I'invenzione riguardo ad una cosa che non
ha mai cessato di essere attestata e conosciuta da Lui, sia Egli esaltato?”.
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quanto non attestano quella cosa da parte di altri che te. Ritorna dunque a ci6 che tu sai da
te stesso e non badare a chi non sa ci0 di te. Il Vero, Gloria a Lui, non ha predisposto (dabbara)
[progettato] il Mondo a guisa di chi ottiene cio che non ha ancora, né vi ha riflettuto, poiché
10 non ¢ ammissibile per Lui; Egli non ha inventato in Se stesso una cosa che non fosse in
Lui, né ha detto a Se stesso: la conosciamo in questo modo o in quest’altro? Tutto ci0 non ¢
ammissibile per Lui.

Colui che inventa la cosa prende delle parti esistenti, sparpagliate [91] nelle cose esistenti e
le riunisce nella sua mente e nella sua immaginazione, in un insieme a cui non era arrivato
prima nella sua scienza, e se qualcuno vi era arrivato prima non importa, poiché in quello
egli ¢ a guisa del primo che non ha chi lo abbia preceduto, come fanno 1 poeti e gli scrittori
classici nell'invenzione dei significati originali.

V1 ¢ quindi una invenzione a cui [altri] sono gia arrivati prima e colui che ascolta si immagina
che essa sia stata sottratta a qualcuno. Ora, se I'inventore desidera dilettarsi e gustare il piacere
dell’'invenzione non ¢ opportuno che osservi gli altri, ma piuttosto cio che avviene di nuovo
specificamente presso di lui. Ogni volta che I'inventore di una certa cosa osserva chi lo ha
preceduto in quello, dopo che I’ha inventata, puo essere che perisca ed il suo cuore si spezzi.

Tra 1 sapienti, coloro che maggiormente sono dotati di inventiva sono gli oratori (bulaga’) e
gli architetti (muhandisiin), e tra gli artigiani 1 carpentieri (nagéariin) ed 1 costruttori (banna’in).
Costoro sono gli uomini di maggiore inventiva, 1 piu dotati di invenzione ed 1 piu abili ad
usare a loro talento la loro intelligenza.

Quindi ¢ valida la realta essenziale dell'invenzione per chi produce con il pensiero cio che
prima non sapeva, ¢ che non gli ¢ stato insegnato in potenza da altri, o in potenza e in atto
se si tratta delle scienze 1l cui scopo ¢ I'opera (‘amal).

I1 Produttore (al-bari), Gloria a Lui, non cessa di conoscere il Mondo eternamente e non ¢ in
una situazione in cui non ¢ conoscente del Mondo: quindi Egli non ha inventato in Se stesso
una cosa che non conoscesse.

Poiché ¢ stabilita per 1 sapienti in Allah la primordialita (gidam) della Sua Scienza, ¢ stabilito
il Suo essere inventore di noi nell’Atto. Non che Egli abbia inventato il nostro modello in Se
stesso, che ¢ la forma della Sua Scienza di noi, poiché la nostra esistenza ¢ conforme a ci0
che not siamo nella Sua Scienza. Se non fosse cosi usciremmo all’esistenza in un modo che
Egli non conosce, e c10 che Egli non sa non lo vuole, e ci0 che Egli non vuole e non sa non lo
fa esistere! Noi saremmo quindi esistenti per noi stessi o per caso fortuito, e se cosi fosse non
sarebbe valida la nostra esistenza a partire da una non-esistenza. Ma I’argomento razionale
prova la nostra esistenza da una non-esistenza, e che Egli, Gloria a Lui, ci conosce e vuole
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la nostra esistenza e ci da I’esistenza secondo la forma permanente che ¢ nella Sua Scienza
riguardo a noi. Noi siamo non-esistenti nelle nostre entita e non c¢’¢ quindi invenzione nel
modello, e non resta che I'invenzione nell’Atto, ed essa ¢ valida per ’assenza del modello
esistente in modo individuale. Realizza ci6 che ti abbiamo menzionato e dopo quello di c10
che vuoti: se vuoi Gli attribuisci 'invenzione e I’assenza di modello, e su vuoi neghi questo a
Lui, ma dopo che ti sei soffermato su ci0 che ti ho insegnato.

Terza sezione del secondo capitolo,

sulla scienza, sul sapiente e sul saputo.

La scienza, 1l saputo ed 1l sapiente

sono tre con un unico regime (hukm),

e se vuot [puor dire che] 1 loro regimi sono tre
come loro. Chi ¢ testimone li afferma,

ma chi detiene 1l mistero ne vede uno

e non ¢’e nulla di piu nell’elevatezza.

Sappi, che Allah ti assista, che la scienza (‘/m) ¢ 'ottenimento (lahsil) da parte del cuore (**)

di una certa realta (amr) conformemente a come essa ¢ in se stessa, sia essa esistente o non-
esistente (ma dim).

La scienza ¢ quindi lattributo che esige I'ottenimento [del saputo] da parte del cuore,
il sapiente ¢ il cuore stesso ed il saputo ¢ quella realta che viene ottenuta. Concepire
formalmente (tasawwur) la realta essenziale delle scienza ¢ molto difficile, ma cerchero di
facilitare 'ottenimento della scienza, se Allah, sia Egli esaltato, vuole, [spiegando] ci0 che ¢
comprensibile di essa.

Sappiate che 1l cuore (galb) ¢ uno specchio levigato, specchio che ¢ tutto un [solo] volto e
che non si arrugginisce mai, anche se qualche volta ¢ stato detto al suo riguardo che esso si
arrugginisce, come nel detto del Profeta, che Allah faccia scendere su di lui la Sua salat e la
Pace, “Invero i cuori si arrugginiscono cosi come si arrugginisce il ferro” (**!), che continua
dicendo: “Invero il loro splendore (fa/@’) ¢ la menzione (dikr) di Allah e la recitazione del
Corano”, in quanto quest’ultimo ¢ la saggia menzione.

440 Il riferimento al cuore, e non alla mente, indica chiaramente che Ibn ‘Arabi si riferisce qui alla
conoscenza diretta, e non alla conoscenza mediata da concetti o razionale.

441 Hadit non recensito nelle raccolte canoniche.
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Con questo arrugginirsi non si intende quindi che una nuvola (taha’) sopraggiunga sul volto
del cuore, ma che quando il cuore ¢ connesso con la scienza delle cause seconde (asbab) ed ¢
da questa distratto dalla scienza di Allah, la sua connessione con altri che Allah ¢ una ruggine
sulla sua superficie, in quanto impedisce I’epifania ({agallz) del Vero su questo cuore.

Poiché la Presenza Divina Si manifesta senza interruzione, non ¢ assolutamente concepibile
un velo che La nasconda a noi, ma quando questo cuore non ne riceve ’epifania mediante
il discorso legale e lodato (i.e. il Corano), in quanto accoglie qualcosa di diverso, allora
I'accettazione (qubil) di quest’altro viene denominata ruggine (sad’), occultamento (kinn),
catenaccio (qufl) (**), cecita (‘ama), sopraffazione (ran) (**%) ecc. Altrimenti, [si puo dire che] il
Vero ti ha concesso che il cuore avesse la scienza, ma di altro che Allah, per ci0 che questo
cuore sa, mentre in realta essa ¢ la scienza di Allah, per i sapienti in Allah.

Una conferma di ci6 che abbiamo detto si puo trovare nel detto di Allah, sia Egli esaltato:
“... ed essi dicono: 1 nostri cuori sono al sicuro da ci0 a cui ci chiamano” (Cor. XLI-5); in
effetti 1 loro cuori sono al riparo in modo particolare da ci6 a cui li chiama I'Inviato, ma non
al riparo (kinn) in modo assoluto. Essi sono connessi con qualcosa di diverso da c10 a cui sono
chiamati e sono per questo ciechi davanti alla percezione di ci6 a cui sono chiamati e non

vedono nulla.

I cuori non cessano mai di essere naturalmente disposti (maffiira) allo splendore, né di essere
levigati e puri; in ogni cuore si manifesta la Presenza Divina, in quanto Rubino (yagat ahmar)
("), cioe la teofania (tagalli) dell’Essenza - e quello ¢ il cuore del contemplante perfetto e
sapiente - al di sopra della quale non vi sono altre teofanie.

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

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

442 Cfr. Cor. XLVII-24.

443 Cfr. Cor. LXXXIII-14

444 Nella mineralogia araba il termine yagat ¢ un nome di genere che comprende diverse specie di pie-
tre preziose, distinte da diversi colori: il yagiit rosso ¢ il rubino, quello giallo ¢ il topazio, quello azzurro
¢ lo zafliro, quello bianco ¢ il corindone limpido e quello verde ¢ lo zaffiro verde. Il rubino ¢ secondo in
durezza solo al diamante. Questo ¢ I'unico punto delle Futihat in cui si menziona il “rubino”.



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

la scienza ¢ un mezzo che fa conseguire il saputo nel cuore, anche cosi non ci siamo. E se dici:
essa ¢ 'immagine (mutal) del saputo che viene impressa nell’anima, questo invero ¢ il concetto
formale (fasawwur) del saputo, e quindi ancora non ci siamo.

Se allora ti viene chiesto: “Che cosa ¢ dunque la scienza?” rispondi: “Essa ¢ 'ottenimento
(dark) del percepito (mudrak) [92] cosi come esso ¢ in se stesso, quando il suo ottenimento non
¢ impossibile”; quanto a cio di cui ¢ impossibile 'ottenimento, la scienza di questo ¢ il suo non
ottenimento, cosi come ha detto il confessore (siddig): “L’incapacita di ottenere la percezione
¢ una percezione (al- agzu ‘an darki l-idraki idrak)” (**'). Egli ha quindi, fatto corrispondere alla
445 Celebre frase di Abu Bakry, spesso riportata e commentata da Ibn ‘Arabi nelle Futihat: capitoli 3
[195.2]; 7 [I 126.15]; 50 [I 270.28 (verso) e 271.6], ove nel poema iniziale sostituisce 1'idrak finale con
ma %ifa, mentre nel testo precisa: “Il Profeta, che Allah faccia scendere su di lui la Sua salat e la Pace, dopo
aver fatto tutti gli sforzi possibili nel lodare il suo Creatore con cio che Egli gli aveva rivelato, disse: “Non
c’e lode (tan@’) che 11 si confaccia;Tu sei cosi come Tu lodi Te stesso”; ed Abu Baksr, il confessore (siddig),
Allah sia soddisfatto di lui, in questo “magam” [dello sconcerto (fayra)], di cui era uno degli Uomini, disse:
“L'incapacita di ottenere la percezione ¢ una percezione”, ciog¢ il fatto che tu sappia che Egli ¢ Colui
che non ¢ conosciuto, quella ¢ la scienza di Allah, sia Egli esaltato. Dunque la mancanza di scienza al
Suo riguardo ¢ la prova della scienza al Suo riguardo”; 58 [I 290.2]; 73 questione LI [II 75.5]; 90 [1I
170.8], ove precisa: “Quanto alla Sua preferenza per la forma adamica, cio dipende dal fatto che Egli
ha creato Adamo sulla Sua forma ed ha ascritto a lui tutti 1 Suoi Nomi piu belli. Per la forza di questa
forma Adamo pote sostenere il pegno (amana) offerto (cfr. Cor. XXXIII-72). La realta essenziale di que-
sta forma non gli avrebbe consentito di rifiutarlo: invece “i Gieli, la Terra e le montagne si rifiutarono di
sostenerlo e lo sostenne 'uomo, in quanto egli era ingiusto,” - se non lo avesse sostenuto - “ignorante”
(cfr. Cor. ihidem), in quanto la scienza di Allah ¢ identica all’ignoranza di Lui. *“ L'incapacita di ottenere
la percezione ¢ una percezione”, in quanto se I'uomo sa che c’e cio che non si sa, egli, in questo modo,
sa: si tratta della scienza dell’esistenza di cio che non si sa e la scienza del servitore non ha altra connes-
sione che con I'ignoranza al Suo riguardo!”; 152 [II 246.33] (verso); 282 [1I 619.35], ove precisa: “Il piu
sapiente dei sapienti ¢ colui che sa di sapere cio che sa e di non sapere cio che non sa. Il Profeta, che
Allah faccia scendere su di lui la Sua salat e la Pace, ha detto: “Non c’¢ lode (tana’) che T1 si confaccia”,
poiché sapeva che c’¢ qualcosa che non puo essere compreso. Abu Bakr ha detto: “L'incapacita di otte-
nere la percezione ¢ una percezione”. In altre parole, egli percepi che c’era qualcosa che era incapace
di percepire: questa ¢ dunque scienza/non scienza (‘im la 9m)”; 288 [1I 641.12]; 335 [III 132.35]; 369
(11 371.22]; 371 [1II 429.9]; 393 [1II 555.17]; 429 [IV 43.5]; e 558 [IV 283.16].

A questo riguardo si puo citare il seguente brano del commentario di Shankaracharya alla Aéna Upa-
nishad, tradotto da René Guénon alla fine del capitolo XV de L'homme et son devenir selon le Védanta: «Si
tu penses que tu connais bien (Brakhma), ce que tu connais de Sa nature est en réalité peu de chose;
pour cette raison, Brafima doit encore étre plus attentivement considéré par toi. (La réponse est celle-
ci:) Je ne pense pas que je Le connais; par la je veux dire que je ne Le connais pas bien (d’une fagon
distincte, comme je connaitrais un objet susceptible d’étre décrit ou défini); et cependant je Le connais
(suivant I’enseignement que j’ai recu concernant Sa nature). Quiconque parmi nous comprend ces
paroles (dans leur véritable signification): «Je ne Le connais pas, et cependant je Le connais», celui-la
Le connait en vérité. Par celui qui pense que Braima est non-compris (par une faculté quelconque),
Brahma est compris (car, par la Connaissance de Brafma, celui-la est devenu réellement et effective-
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scienza di Allah il suo non ottenimento. Sappi cio.

Il suo non ottenimento ¢ pero dal lato dell’acquisizione della ragione (‘agl), cosi come ha
scienza di Lui altri che Lui, mentre il suo ottenimento ¢ dal lato del Suo Dono, della Sua
Generosita e della Sua Larghezza, cosi come Lo conoscono 1 conoscitori (‘arifiun) della gente
della visione attestante (suhiid), e non per mezzo della ragione grazie alla sua riflessione.

Complemento (tatmim)

E stabilito che la scienza (im) di una certa realta non ha luogo, necessariamente, se non per
mezzo di una conoscenza (ma 7ifa) che c’era prima di questa conoscenza di un’altra realta,
e se vi ¢ una correlazione (mundsaba) tra le due realta conosciute (). E inoltre stabilito che
tra Allah, sia Egli esaltato, e le Sue creature non c’¢ alcuna correlazione, sotto I’aspetto
delle correlazioni che ci sono tra le cose, cio¢ la correlazione del genere, della specie o
dell’'individuo. Quindi non abbiamo alcuna scienza preesistente di una cosa tramite la quale
possiamo comprendere I’Essenza del Vero, in virtu della Sua correlazione con quella cosa.

ment identique a Brafima méme); mais celui qui pense que Brahma est compris (par quelque faculté
sensible ou mentale) ne Le connait point. Braima (en Soi-méme, dans Son incommunicable essence)
est inconnu a ceux qui Le connaissent (a la facon d’un objet quelconque de connaissance, que ce soit
un étre particulier ou I'Etre Universel), et Il est connu 4 ceux qui ne Le connaissent point (comme
«ceci» ou «celar) », ed il testo taoista riportato in nota: «L’Infini a dit: je ne connais pas le Principe;
cette réponse est profonde. L'Inaction a dit: je connais le Principe; cette réponse est superficielle.
L’Infini a eu raison de dire qu’il ne savait rien de 'essence du Principe. L'Inaction a pu dire qu’elle
Le connaissait, quant a Ses manifestations extérieures... Ne pas Le connaitre, c’est Le connaitre (dans
Son essence); Le connaitre (dans Ses manifestations), c’est ne pas Le connaitre (tel qu’ll est en réalité).
Mais comment comprendre cela, que c’est en ne Le connaissant pas qu’on Le connait ?». Anche
Socrate, come riporta Platone dell’dpologia, diceva: «lo so di non sapere».

446 Nel cap. 71 [1636.17] Ibn ‘Arabi afferma: “Quando diciamo: “Avevo scienza (‘alimtu) che Zayd
era in piedi”, il nostro oggetto (matlib) non ¢ Zayd in se stesso né la stazione eretta in se stessa, bensi la
relazione della stazione eretta con Zayd, e cio ¢ 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, ¢ quindi diciamo: “Ho [ri]conosciuto (‘arafiu) Zayd ed ho
[ri]conosciuto la stazione eretta”. Questo grado manca ai grammatici ed essi si immaginano che la
connessione (ta allug) della scienza della relazione della stazione eretta con Zayd sia uguale alla sua
connessione con Zayd e con la stazione eretta, il che ¢ sbagliato. Se Zayd non fosse noto (ma %im) e
la stazione eretta non fosse anch’essa nota prima di quello, non sarebbe ammissibile mettere in re-
lazione cio di cui non si ha scienza con cio di cui non si ha scienza, perché non si saprebbe se quella
relazione ¢ valida o no. Questo tipo di scienza viene chiamata dai dottori della Bilancia delle idee
(ashab mizan al-ma‘an?), (1 logici| “concezione (fasawwur)” ed essa ¢ la conoscenza dei singoli termini
[0: oggetti], mentre il “giudizio (lasdig)” ¢ la conoscenza di oggetti composti, cio¢ la relazione di un
singolo con un singolo per mezzo della informazione che I'uno fornisce riguardo all’altro”.
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Un esempio di cio ¢ la nostra scienza della natura (tabi%) delle sfere celesti, che ¢ una
quinta natura. Noi non avremmo alcuna scienza di essa se non fosse per la nostra scienza
preesistente delle quattro matrici [cio¢ delle quattro qualita naturali da cui sono prodotte 1
quattro elementi]. Poiché¢ vediamo che le sfere celesti esulano da queste nature ({aba’) per
un regime che non si trova in queste matrici, sappiamo che esiste una quinta natura sotto

’aspetto del moto, [diverso] dal moto superiore [verso I’alto] che ha luogo nel fuoco (al-atir)

(**) e nell’aria, e dal moto inferiore [verso il basso] che ha luogo nell’acqua e sulla terra (*#).

La correlazione tra le sfere celesti e le matrici ¢ la sostanzialita (dawhariyya) che ¢ 1l genere che
comprende tutto; essa ¢ anche la specificita poiché essa ¢ una specie, e come questa specie
appartiene ad un genere unico; ed ¢ anche I'individualita. Se non ci fosse questa correlazione
non otterremmo dagli elementi naturali la scienza della natura delle sfere.

Tra il Produttore ed il Mondo non c’¢ correlazione sotto questi aspetti [che sono la
sostanzialita, la specificita e I'individualita], e quindi non avremo mai scienza [di Lui] per
mezzo di una scienza precedente di altri che Lui, come invece pensano alcuni [teologi] che
sostengono la possibile inferenza (istidlal) dell’assente (ga’2b) dal presente (safud), per [quanto

riguarda] la Scienza, la Volonta, il Discorso ed altri [Attributi]; essi poi Lo santificano dopo

che Lo hanno confrontato con la loro anima e Lo hanno valutato con essa (**).

447 Piu volte nelle Futihat, come in altre opere, Ibn ‘Arabi precisa che al-at; comunemente tradotto
come etere, ¢ un attributo del fuoco; nel cap. 6 [I 121.1] afferma: “la sfera (kura) di al-atir, 1l cui spirito
¢ il calore e la secchezza, ¢ la sfera del fuoco”, nel cap. 60 [I 294.2] e nel cap. 295 [II 677.24]: precisa
“il fuoco, che ¢ la sfera di al-atir”, cosi come nei capitoli 198 [II 406.6], 348 [III 201.3] e 371 [III
443.25] usa il termine al-atir al posto del fuoco nell’elenco dei quattro elementi. Il termine atzr € cer-
tamente quello usato dagli arabi per tradurre I’equivalente greco di etere, ma nella lingua araba esso
ha un significato proprio, poiché ¢ un aggettivo di forma fa % derivato dal verbo atara, che significa in-
cidere un marchio, lasciare una traccia. Che Ibn ‘Arabi lo usi come aggettivo o aggettivo sostantivato
e non come nome di un quinto elemento, come I’etere dei filosofi greci, & ’espressione al-falak al-att
talora erroneamente tradotta come la sfera dell’etere laddove invece al-afir € chiaramente un attributo
della sfera: questa espressione ricorre non solo nel cap. 371 [III 445.24], ma anche nel Kitab al-daha’ir
wa-l-alag, a pag. 46 dell’edizione Dar al-kutub al-‘ilmiyya, 2000, ove egli menziona: “I’elemento del
fuoco, che € al-falak al-atir”, cio¢ la sfera che ha il maggiore influsso o che ha influsso su quelle che le
sono inferiori. D’altra parte Ibn ‘Arabi afferma ’esistenza di un quinto principio (asl) o di una quinta
realta (amr) che non € nessuno dei quattro elementi, ma nel cap. 11 [I 139.5] precisa che essa ¢ la Na-
tura (tab? ), e non menziona mai in questo senso l’etere. A titolo di curiosita il vocabolo greco aifrp,
da cui etere, sembra essere correlato al verbo aiBw, che significa incinerire, bruciare e ardere, tutte
caratteristiche del fuoco.

448 Si tratta del moto circolare caratteristico delle sfere celesti, moto che non ¢ naturale per i corpi
prodotti dai quattro elementi. In tutto questo paragrafo vi sono delle evidenti corrispondenze con
quanto Aristotele afferma nei libri della Fisica, anche se Ibn ‘Arabi ha ottenuto la scienza di queste
realta certamente non dalla lettura dell’opera dello stagirita.

449 Ibn ‘Arabi si riferisce qui agli Ashariti, come spiega nella questione XXXV del Credo dell’¢lite
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Ci6 che conferma quanto abbiamo detto riguardo alla nostra scienza di Allah, sia Egli
esaltato, ¢ che la scienza ¢ ordinata in ranghi in base al suo oggetto, ed ¢ distinta nella sua
essenza in base alla distinzione (infisal) del suo oggetto rispetto ad altri oggetti (*°). La cosa
per mezzo di cui si distingue I'oggetto della scienza da altri oggetti puo essere una essenza
(dat), come la ragione, sotto I’aspetto della sua sostanzialita, e come ’anima, oppure puo
essere un’essenza sotto ’aspetto della sua natura, come il calore e la combustione per il fuoco.
Come si distingue la ragione dall’anima sotto I’aspetto della sua sostanzialita, cosi si distingue
il fuoco dal resto, per cio che abbiamo menzionato. Oppure ['oggetto della scienza] [non]
(*1) si distingue per la sua essenza, ma per cio che ¢ attribuito (mahmil) ad esso, o per uno
stato transitorio (hal), come 1l sedersi per chi si siede o lo scrivere per chi scrive, o per aspetto
(hay’a), come la nerezza di ci0 che ¢ nero e il biancore di ci6 che ¢ bianco.

A cio si riducono gli oggetti di percezione della ragione per coloro che ricorrono ad essa.
Per la ragione non c’¢ assolutamente oggetto di scienza che sia al di fuori delle categorie
che abbiamo descritto, se non in quanto noi sappiamo cio per cui un oggetto di scienza si
distingue dagli altri o dal lato della sua sostanza, o della sua natura, o del suo stato transitorio
o del suo aspetto, e la ragione non percepisce assolutamente nulla in cui non vi siano questi
aspetti. Ma queste cose non si trovano in Allah, sia Egli esaltato, e quindi la ragione, in
quanto considera e cerca, non ha affatto scienza di Lui. E come potrebbe avere scienza di Lui
la ragione con la sua osservazione? La prova (burhan) su cui si fonda ¢ la percezione sensibile,
o l’evidenza necessaria o la sperimentazione (tagriba), ed il Produttore, sia Egli esaltato, non
¢ comprensibile su queste basi a cui ricorre la ragione nella sua prova, e per le quali ¢ valida
per essa [ragione] la prova esistente [(al-burhan al-wugidi) o la prova positiva] (*2).
[Introduzione (I 43.31)].

450 Nel Kitab mawaqi‘ an-nyjam, a pag 91 dell’edizione Shirkat al-quds, Cairo, 2016, Ibn ‘Arabi af-
ferma: “Sappi che la nobilta che spetta alla scienza ¢ duplice: quanto alla sua essenza e quanto al
suo oggetto. La nobilta che spetta alla sua essenza ¢ che ti fa arrivare alla realta essenziale della cosa
per come essa €, e che fa cessare per te 1 suoi opposti allorquando sussiste in te, come I'ignoranza di
quell’oggetto della scienza, ’opinione, il dubbio, la noncuranza e cio che si oppone ad essa [scienza].
La nobilta che spetta al suo oggetto ¢ quella che essa acquisisce dal suo oggetto, e come alcuni oggetti
della scienza sono piu nobili di altri, cosi alcune scienze sono pit nobili di altre. Vi ¢ una grande dif-
ferenza tra chi ha scienza delle Qualita del Vero, sia Egli esaltato, e dei Suoi Atti, e chi ha scienza che
Zayd ¢ a casa e Halid ¢ nel mercato, e come non c’é correlazione nella nobilta tra 1 due oggetti della
scienza, cosl non c’¢ tra le due scienze. Questa ¢ la nobilta che capita alla scienza in base all’oggetto™.

451 Ho riportato tra parentesi la negazione /7 che si trova nei manoscritti Bayazid 3743 e Fatih 2745
e che ¢ assente nelle edizioni del manoscritto olografo della seconda redazione, rendendo apparente-
mente meno chiara la frase.

452 Si tratta della prova basata su un’autorita, come il Corano, su una indicazione o su un’esperienza,
in contrapposizione alla prova fondata su un sillogismo. Nel cap. 90 [II 170.9] Ibn ‘Arabi precisa:
‘Allah preferisce le prove esistenti alle prove dialettiche ed alle altre prove, per la perfezione della
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Come puo pretendere I'uvomo ragionevole di avere scienza del suo Signore per mezzo di
un’indicazione (dal7l) e che il Produttore sia oggetto di scienza da parte sua? Se considerasse le
cose prodotte artigianalmente o naturalmente, o le cose prodotte dalla generazione (fakwin),
dall’emanazione (inb: @) e dalla creazione ex novo (16da‘), e vedesse I'ignoranza di ciascuna di
esse verso chi I’ha prodotta, saprebbe che Allah, sia Egli esaltato, non potra mai essere saputo
per mezzo dell’indicazione. Ma si sa che Egli esiste, e che il Mondo dipende da Lui in modo
essenziale e che non c¢’¢ scampo a cio. Allah, sia Egli esaltato, ha detto: “O uomini, voi siete
1 poveri verso Allah ed Allah ¢ 1l Ricco, il Lodato” (Cor. XXXV-15).

Chi vuole conoscere il nocciolo della dottrina dell’Unita (lubab at-tawhid) consideri 1 versetti
rivelati riguardo ad essa nel Libro prezioso, in cui Allah stesso ha affermato la Sua Unita: non
c’e nessuno che conosca meglio la cosa di Lui stesso. Osserva cio con cui Egli ha caratterizzato
Se stesso e chiedi ad Allah, sia Egli esaltato, che te lo faccia comprendere. Arriverai ad una
Scienza divina a cui la ragione non arrivera mai e poi mai con il suo pensiero (fikr). Riferiro
alcune cose semplici riguardo a questi versetti nel capitolo che segue a questo. Che Allah ci
elargisca la comprensione (fahm) di Lui, amin! E c1 faccia essere tra 1 sapienti che capiscono 1
Suoi versetti.

&k ok sk ok

scienza che esse conferiscono mediante I’affermazione della verita e I’annientamento dell’argomento
dell’avversario. Le prove dialettiche non hanno questa forza in quanto demoliscono ’argomento
dell’avversario ma non sempre affermano una verita; le prove sofistiche producono sconcerto ed esse,
per un aspetto, sono piu vicine alle prove esistenti riguardo alla scienza divina, che le prove dialetti-
che”. Analogamente, nel cap. 421 [IV 31.27] Ibn ‘Arabi afferma: “Ira le prove non c’¢ nulla di piu
valido della prova di “invero (inna)” e per coloro che sostengono le prove essa ¢ la prova esistente, ma
non c’é nulla di essa che indichi la conoscenza della Personalita del Vero, ed il suo massimo ¢ la scien-
za dell’attribuzione dell’esistenza a Lui e del fatto che la Sua entita € un’entita esistente, e 'escludere
da Lui cio che spetta all’essere contingente: con la prova non puo essere conosciuto altro che questo”.
Altri riferimenti alle prove esistenti si trovano nei capitoli 71 [1612.14] e 301 [III 7.24]. Sull’espressio-
ne burhan inna si possono consultare le voci burhan e dalil della Encyclopédie de ’Islam, seconda edizione,

Vol. 1, pag. 1367, e Vol. 11, pag. 103.
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1 — CONFRONTO TRA MANOSCRITTI ED EDIZIONI DELLE POESIE SULLE
LETTERE

Legenda

A = Nazm al-futih al-makki, manoscritto Assad 14067 [<633 Egira] (')

B = al-Futidhat al-makkiyya, manoscritto Bayazid 3743 [683 Egira] ()

F = al-Futahat al-makkiyya, manoscritto Fatih 2745 [?] (3)

M = al-Futahat al-makkiyya edizione di ‘Abdul-‘Aziz Sultan al-Manstb (2010)
O = al-Futahat al-makkiyya edizione di Osman Yahya (1972)

Q = al-Futahat al-makkiyya, manoscritto Evkaf Muzesi 1845 [<633 Egira] (4)
U = Risalat rah al-quds, manoscritto University A79 [601-603 Egira] (5)
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1) Le immagini di questo manoscritto sono riprodotte per gentile concessione della al-Assad National Library
di Damasco

2) Le immagini di questo manoscritto sono riprodotte per gentile concessione della Beyazit Devlet
Katiphanesi di Istanbul.

3) Le immagini di questo manoscritto sono riprodotte per gentile concessione della Sileymaniye
Katiphanesi di Istanbul.

4) Le immagini di questo manoscritto sono riprodotte per gentile concessione del Tirk Islam Mizesi di
Istanbul

5) Le immagini di questo manoscritto sono riprodotte per gentile concessione della Universitesi Kitiiphanesi

di Istanbul.



Annesst

Testo B U
e 5 e SV &) ' aiprelylsn)
J,,r?.' i _HL ey 9 L_L’JI;:'*J]_‘
Fg e 22 by ¢l aly | s I
Mwwﬁ_&f (L
) i);ﬁwxb%hbmﬁﬁ&)b
_/L_> > 93 b ).cﬁLJrcﬁéJ_u.aUJlLL
(ar-ramal)
Jazs e ORY el 0@ ch3as il Gl
OV Gda aficana Ul el ne ¥ 0
Jay Sl 56 Galily S840 Canlall el Ul
Testo B F U A (0] M
e Ulg G bl & Gl 2 Ladic & Gl S Gl & Gl
Jﬂhw Ia,uLLJb L:u,;L.r t“’“"‘"
(ar-ramal)
Jadithelyiala K Jaiz Gy adaiiiieg
CRAll i 5yl M Ja BAE she KA 4
Testo B F U A (0] M
}br’. a; 3,1 s: ;b,j 9; 3,; s: ,s,j ﬂ: D,J.B; ;D,J.e;
Cre | oy | o | L [ Lol | Gom | G

207



Maurizio Marconi

4]

El Azufie Rojo X (2022), 205-250. |

11 ) S e

.ﬂ" wa‘" ‘l.!}f-'.r" WAL G, sy Zatd s

/GLL‘JJWDM C.,Mh(,il J(A
wu&.lcw)awln

R U0

ISSN: 2341-1368

(al-kami) )
oallall 84T Cel A L3 I st R A4 ik
DAY e ARy AT e dll) 545 cina Ya
Testo B F U A 0] M
O b b O b S S
".' . agr ) -t - "
#hﬂeslb-d m”ﬂb 'L“YIM._JJ:"}LJ““
de‘” \,c
> E‘M ﬂ.’l"b
3 k3] W{#ﬁ?&k’w
(al-kami) )
S Ol ) SIE Sy Bada sk G
N3N Gplan o) SlaE a3l aa sk GRS Sl 4l
sl Aaad 305 A aed) paadiad easlyy
Testo B F U A @) M
g‘e)‘-:‘i Lo’ji. ‘bo’ji 3 :i& Ea:a.i 3 :a.i El:a.f.
3 g g g g 3 I




Annesst

',a..dluv“&bﬂau.,@, 41 ks
ol e ) s b J—t;{:‘ Esyila
J Bk L»Le.uhﬂi.,ﬁ_pg_ﬁ:f fiLLJLb{,
..F""JJGLJ J,JJJY'N JL{#.L—.:#L-I-)‘

Q
(al-basii

D3kally £ 130Y) e ) Ja
o e dels ganas )
sl (e

GAAAJ\JJ‘S_!\JJYU\

i les oS e Glani il
SR PSS PER

Testo B F U A 0] M
‘
,_x*hbm,..um: 21 o
_;p_ﬂmlrbjl_{sbﬂd; Llig ol LA
(al-kami) ) ) )
AV A bV a1 a5 Y alal 8 el (A iRl
ASy emih as Gl L a5 g
AV chlall L3I e 1538 455855k (e 43]) I
Testo (0] M

_H_,:'QJIDJJ-J Lyde) _4le |-.-.,LJIJN'u|
Lol Lt i bkl s
St by ) 3 o) 5 R (s 3 g
el u...;..m P

209



210 Maurizio Marconi | El Azufie Rojo X (2022), 205-250. |

(al-kami) Eaadl 3l il s Al

BESIES =TS A
o hhas @hss o

Gl 3 ais G L) a2 ld

& A bl Ge dlilatd
ekl 8 A& (3R 550
C"_a’,_@_b.""“;ﬁj Lidy ¢uiinia
Gl Jbcdsglal

ISSN: 2341-1368

Testo B F U A (0]

4540 L ) fal ey il U0 sl
(AL 45 p0icgs s AL L adt sty pi3 40
‘s .}.?J,J-S«_JJ_,&‘J] A'.ia.‘:v.p_,..{_j! il
'J““U‘-"MJ*-J:JJ.:—*;-”L..» (W

Q

‘.ﬁ' ﬁwv’.}‘ 91‘; Wﬂ- ‘“’f""w'

éﬁ»ﬁ&;f‘w} )Aal. e M&J!*,

,,:ﬁ_ﬂd&“d Al i ) Ali
bﬂ: W d L«ﬁfl}‘ng“ A

(al-kamil .

Al 8 AL B Galdl)

AN 4,38 ) sk

ophadlaia Cyal Jal 2t 5
o s R o s o
2 XK Lashl g ) AT

o fae |iia; aiiia 343

Testo

U

a_a),J\

el

el

el

g

J=303

Jadas

6) In questo manoscritto la quarta riga € riportata in margine.




Annesst

(al-kami)

X ]ﬂ-'n,..l..a s e llls}‘LaL..:h-_,Jl.Jlb
¥ a,.bl:_,pf:-&,‘u..wi--.q_ﬁ-’_ﬂﬁ
o G 2y SWIL L sl

oo T

b ,w%.a

Vi

Yb}b ),Jg L@b‘%‘ﬁ‘%‘“’gﬁejﬂ
K _;d‘ Sy AU sl

Yty LS Ca3A ol (e
Yoy @lldg 13ia 13 Sl
Vs sUiL G La Sl

YIAY) JalE e dals
lagd aliy (i ) 5kl
aba) gt a8

Mol sl als

Testo

B

F

u

A

o

Y3y

SaY)

Ayl

YLy

Saay)

YRy

pREN]

(al-kamil

ashin oAl S cul

455814 B a4 ol

[

~ 5l

L= il

£ LS _'Jw.\HJL

q,..a_“: o ,-‘:-1‘":;,)‘ q:_;s-.HAJ
Al ko)) wlpd 45 yes)) dib] skl

' w.ﬁr“- A s 2l i#..v _wau

~»~..f%mw»%z.wx- '

LR Glea)) dypad sy Pl dislil)y

R £ 55 e sl 3
e’y 1aalsand pkis

0354 s o2 i T Al

Testo

B

F

u

A

o

aala) 5

Ll g

a5

a5

Al

Al

aalal 5

211



212 Maurizio Marconi | El Azufie Rojo X (2022), 205-250. | ISSN: 2341-1368

L&y L&y L&y Laas Laas) L&y L&y
A A A A

a
-3

N

4 l_-?-;}’,"){r:}rbl‘l-—v'A:!Lﬂ_‘rfj;}.,;._,_ril

g W) s gdee 1Y) 0] e

Y 5}*’-&@;—5 ;;,;:u oyt || w10 5
) 55,5 a3 3y pofar ylis 2ol ;

4 Plgs A w2 G Ay 2

(al-kamil) )
DAY LN il Alay by Ga g8 aeal)

S daas Faak A AN A
DBV e janadng eashaa J adila S
O &G 3% AADes  dagla SR OB (e 3

Testo B F ] A (0] M

W ==

O 1sis | g 'd 1_.-""_}5-! L’-f_/-f_,.- A,-—.M'u_
a"_yﬂk-b&,.,«}’”;f LIS HJ_L,_n A%
Rodilile Mol ook 1wl bt} le)

ST sy s s ST

(al-basn)

Moy i Ly W (e B She dal i dais el b
Vil o e fud 3 AASi AleaYls SBh dlad
S WL, alaa OV 1310 s Geagsdi L Gl Gle 3]

Testo B F U A (0] M
AaN 5 ;@;&\ 3 ép;‘y\ 5 | Al [ anals épt;‘y\ 5 | Aall;
PR PR PR PR PR PR PR




213

Annesst
L_Md;.,;c;f_..m_,:_,u u,n{-j_,il.!.'_ Lasilo )Y
Lol J4 Ly
J.!uf.lf }’i,mt-a;‘,l-a ,.:.uc:l.J Lisl sl 5
(al-basit) )
aid s lall Qe I8 ) jeds s 8 Casa Al 2l
Dade e Uil g Ol L Lshed AN
SE UGPSR SY SN L S R s
Testo B F u () A 0 M
WJ’JG@JL}:Hmh—;Juﬂ‘J‘-" "LL-'KB-*
._,‘_,usvngwﬁ, wli ,,muwfv;-*
1'._"..r MFJFL}@J,J Iﬂ_ﬂdbbu‘ {‘LJ- ,.'.:Q:.d.’-"
Q
(al-kami)

G el eV aaaay Gl ety 38U s
ol Wia 58 alally A R pad A Lga
G L G Ry B IR O Ga 1) Gllabd

Testo B F ] A (0] M
Vi ; G55
-"“—“ oy o Wl dlo, gz,

‘ ‘-‘“—"'LJ A
.__)" JJLI-&}‘LH',J’ fl:_t,-L‘J

WY 2] :
‘}1 e ___u - .r‘lj _.J _J;_JH nl‘:y_}"-ﬁ ';‘I’:_;L‘.-PJ
. I . ’ Q

7) In questo manoscritto la poesia sulla lettera y4’é assente.



214 Maurizio Marconi | El Azufie Rojo X (2022), 205-250. | ISSN: 2341-1368

. LY T — FPLTT
\ Jde YR A st
e
NN S K G e BB
(al-kamil) )
VAL O el )y I allia plia B HAAN 215
Yeai A UGy g ol S Al Ul O G
SEY) Cually QARAN G 1K) o die S8 (K 3]

Testo B F U A (6] M
o o sl Ul s s s

3

o R _ _ _ R R
N SN SRy s Sk PPy DAY

B oy lebr loe £l Js adig)iong ) I
B 2R Mol g mds 4350 o
B S biilosgyulasss ot 20 2w B
‘ . N TR e T UL )
% T PSRV A ERSTR Fe NS P
22l 3|33 Ak 3032 oy d
h = G2 T 1o .‘}‘1" . 5 .‘.,A:’,)IEL’,
JPEMF°>&03|WM T U
(al-kamil)
basisa Jde Wie gie 8 @R dads JA5 3,450 [yl
Bosd e Ml I8 aed s Aiaady easd Ge LaIsAGE
boshe e 5iailah s Bashs e Cila dliay Shis
Testo B F U A (0] M
N BIE | ORGSR | SRy | ok | kG

Ll e ks el S8 a2 )] &

S M Lol b5 My el
CYHI AT Jop gyl de LQ..L!JJVMW



Annesst

u :g,' (“%ﬂs"ﬁ’ﬁ"‘f;; sy
Iﬁl”"! & 2% @MJ"I‘:}. '

(al-basit)
Al b el e 488

@Sﬂ\éém:}(\j)@\&jﬂ\j

215

‘ngf—/a” a4

sias ol dnas o s
A6 5 GlAD 3 A
Sl 5 ol 3,45 O sl g GRS adatuai i

A O

Testo

U
HRE a3 il

-

M
A

= °/S/ % a’!r % arsf

F
Al
AP

B
43

SR Wk e My b2 1 s
= ) Do e pre 5 e s e
.J."'J!,FJ}’J ankh & 15 ) por ‘&mﬂ_}‘“ ..1_,.;" Cu,.l-f i.g"j

I L) aal

(al-basit) )
Y5 e S gl e

Q

SE g R e e O

a4 e & Ja A a3 K G Alaa e

jjm\jggy\ggjg;tmu_g

e GAl 2548 21530 4

B

F

u A

Testo

i

e

i

‘)L:\

0]
D
Ee

M
D
B

wﬁtﬂj 'y

..A.I p-ﬂm;bfqlf__,#ﬂ.” .:
u‘-ﬁﬂ""“["\’”";ﬂ#_ﬁ-‘”bf’b el by
ur}b[lli)’bvdfu_‘,[,f;ruf/aidpﬂ

A G'JLUFJ Jasils ‘{:-‘.{[‘: wa;

4 I B

Q




216 Maurizio Marconi | El Azufie Rojo X (2022), 205-250. | ISSN: 2341-1368

A B3y o g V]

IOl &y Moo e L

(,,?5"3‘{} fw%?;e‘”ﬁgﬂr}l‘:‘?‘ {;}glk,ﬂﬁfg:}s;.

Aol @1 1112 26 VW y il Jl

(al-basit)

o a3 0543 G dbad 5ufigy Uy al hehs gl
G Jadll s 8 Al L Ainlea GilasVis il e o530
O Y5 #3000 Ay Uae ol e Sedads S
Oy £ 3l5 alallyaih oAby ey Gealily 03

Testo B F U A (0] M

A A3 A $ A A $ A3 $ A3
Silbasyls | cilai¥y | calas¥is | cilbasVls | cilai¥y | dilasVis | cibajyls

o e T
i e el lipaloie o
MLy g il

1] _JI = b 3} o ot
Wbl Ly o2 I Rl ], ) i a
(al-basit)

25 &

VAL 0 Hiapalial de A8y cln il 58 altal
BN LAY doMa A ama 50 i Afs s
Wi clilal Je o3 5 &0a T &R A5 460 el

Testo B F ] A (6] M

’ ) AR
8 L-,:--'FIE,"'"J P9 oy g '."g'a'.i,'B_Jij

v RE Tas)e v ) e ..-a;,.-‘,i'-'_;ubpur

# }’Jﬁ-,_,;’;uctuf_;,;.c;,:?ﬁywwry,iz.ﬁu a



Annessi 217

(al-basii)
Saa )iVl 20 Bl GO dlina GRA Y B o)V
sl a i e Pl B ks i ) 185 0y
a5 Al AR Bade i il oAl b ol
Testo B F U A (0]
}/’ ST —t
h'_,' /
g LAy, W,.m” Lo .l"'”'-‘
“““ E lesios )V Bl
P L BT
\.H
Q
Jn L‘*’}.@"J "";9 Jw’fj.fﬂ.,/“"”
(al-kadmil)
%o e ,‘..?'zi 2y 3 - oA EIY 53 o F LW .
() @58 it R 4y Seh il Gl dle (s
Testo B F V] A (0] M
Y] CaLal ol K] ol B BY]
W’) o \,’ ° 73 1,) o m 28 o m A8 o m (g) 1,! 0“2 1,) °“m

S V) L s e | i 0] £
red ) A s QL) Ll e oosks 51 e Y)
Jﬁ;}ﬁc’djjv_uhf :I'_' du.:\s",jj (}?Jf_f__

(al-basit) / )
DNTER EUNFTR NSO v R JER LU

8) Nel manoscritto & riportato @-Lﬁ ej e sotto di esso & scritto 63)-\33 entrambi dalla mano dell’autore e con
l'indicazione di correttezza.

9) Nel manoscritto si legge &2 ed in margine & riportato dall’autore 4,



218 Maurizio Marconi | El Azufie Rojo X (2022), 205-250. | ISSN: 2341-1368

SIVECIUAA P W AN PPE R WIS G EQ L B
Gl ie el Iypale Jxdg Ay Ay

Testo B F U A (0] M
: o
7 JI_G’JJ.#’J“L;:/ i)y "JJ"J [f..i-'-’.;.‘ﬁk_,d
M sy LQL"I{,‘JJJJ##L‘:}"] L}‘z"
5K Je Ulal Sl S b i)
uﬁ F) U,,y g ’.,ug/)'il]‘.)" val
“‘@ / *}‘*‘{”'L’"L’“ iﬁ)’ "L"“’ ""J’ { wa A
(al-basii
el e BT 05h5 08 pata e ULAT 3% O
aal e A3 HH AT L dag I G asds e sh
safall gl shlesdse aafadion il aay s
Testo B F U A (0] M
J 54 J8 J8 Jji Jy Jj% J5
poxd = = = | = = =
SR 53 5 5% 5% S S
3 340 340 3 369 3 3
le.;v(u;}r_,_).w_,.w,,mw uhm,m_,, oy
l’_)h—’d_}vi Lﬂ'UlLJl!t_,-.u % IR.IIJ,..J Lal :,' 37BN
(al-basii

bds 5 4285 Judll; calagll 3 Rlle caliagl Ap 2
Wiiag BN Jlie 4ad Ak Bialy A ey G5 46



219

Annesst

Biady sl Jlia LWL a5 Al calagll e &la3 45 ()
Baeld G lia U a3 A5IE Jadl e &85 5

Testo B F U A (e

Al bl )] o1, 313533 Sle il
AU ! A s i L hpld
9L W Qe do i s W oyl

o9 ¥ Ll ljar el
SRR i bdiilsn ) gLl
ﬁ’l’g",mn( gl B Wb, taasle

(al-basit)

DBl abtoge J okl s geadl Jle (e 2l
SEGE5 8 G g AL S WA E g e el g
DAl AW Al ansl Be e 018 el Ok y cinlad (L

Testo B F
o2 aa oA oA

U A o) M
oS ol Hia

L i as 5ty e 80) 3 Lt

)| &

bl oo bl oy L Lhal 475 gun) i
055 ey Ao poly peigyiiad)

(al-basit)
Ria sl Lehisd 85 s LGN G lall sl
1550 Gall Clia SE AN ga Sl Lalall &y gial) S

S5 a8 Ade Ja0A8y RS AL (e addg Gl

10) Nel manoscritto questa riga € riportata in margine da un’altra mano.



220 Maurizio Marconi | El Azufre Rojo X (2022), 205-250. | ISSN: 2341-1368
Testo B F u A O M
WY e
b JL-EJ ol lylét Lo o ' 1 L6

]
L, ijfedy "J

= h‘!} {‘L‘JJ I.y—‘u-‘h”(“'r.‘{iji‘

_},J).g’ll-s-_, M'.’z’w_}d h‘LZJ"(_}-"”’.U"’ Q

(al-basit)
s G RN A 30 WhGe Gl bl o508 Ll
sl Elley (A0 23 e QN iy all 4
s .3 TP . _ I R 1 TR S
bl dooaall #5505 adea A7) ol 258
Testo B F ] A (0] M
! A
f._,""'"UJ "*’J".U‘ r‘)-'__':l f l§
'I i
--:=*
s ,,lfL.:..,:L: ’ ,w-’i"w q
(al-hafi)
Sz gahs Geo G A G5
il G A J&e #5538
Galih (a3 Al pV s
Sl U R B A
Testo B A (0]

. w, o of % o~ . . . . .
11) Nel manoscritto sopra O=dle riportato dalla stessa mano ‘% senza indicazione di correzione.




Annessi 221

ail o)L WY Ry

G Vaad)) ey GJM&.-»/_;
ﬁ”%"—'ﬂ-ﬂ -uu"-" JL J_@;LELJ

‘ I.J“"‘-' Ja.lu_,.,“l..,b,wr)}r"
'T’ : ;.P-’ J-"',)‘-'gwgaul.rf.dmi Q

‘_-’—.,‘- 'J BT "Vi""‘!d’-"b"'"ﬂ"'(f"@t,uvw, T

Vel I3 3 LG : ‘

. cﬁq&.@yﬁﬁ-if‘ s Y 5ob v
ﬁfbww Deliioiol 3NN ST J-')awp@ ]

"'h" ":‘“' cari "l [ ¥ "f‘l’i-l LA N

(ar-ramal) , P .
GhyRd MGl j Gl AV LU Call
CiAE Y A ey el S GOl
ol G Bhak UL b L il
SR s sl s AL S A (9 G e
iy 2l 13) Al JAd) A SOLANG AL Sdaial

Testo B F U A (0] M

Nad) 05 | S O | Sl 06 | S 06N | sl 354 | ) O3 | AR 03

-

i‘i*"f.r g,«-u {.J’J {Jx*
2
Bl e L 1)

.éb;j_*blgi[mdlﬁ;hﬂ-ala—':ihbbi;l
} YA (‘:CXUUM.. .,Ub ,ULAQU‘L"

o el ‘wu&muubuuu
)'M'J>L$\ ’uhwl‘cbbbbwdl U

12) Per ragioni metriche I'espressione C')i rm‘—\} ¢ stata scritta come :]‘ éﬂ‘—‘j : si tratta di una licenza

poetica.



222

Maurizio Marconi | El Azufre Rojo X (2022), 205-250. | ISSN: 2341-1368
(al-basit) ) ) . )
FORURFUPFS e R ITEN (g Al adal) Caly) BAaS
el alll gl gelad ke ) Gl GE il
Aaz)y May 4pd A 1D ARSle dlika 1Y) 3N
Testo B F U A (0] M
“../I./ °.~aI~~ °.~aI~~ ‘.~’~:~S o.,,’l., °.~al~~ °.~~3-~
UM;-':‘: Lagjlas!lo HF{LJ‘
i hslleb Ld)ic L?:_,a...’ip L jLaad,
L |_,' J-'y_,- .!uu‘ L'.ﬂ.!' a_,* ]".I.Jm-'.-l_'l‘ﬂ_l
(.J J Q
L-UAU:.);' OLGLM R
wa_,(,uw)w\\v—atewz
N )mwufsdhﬁsﬂﬁub&\u
(al-basit)
21, & To &%y EIY ¢ -2 o2 41{" “ i
SR olallyasasliie O gty A Gall
A U slalial Ak LS sl e glaadls
S A6 Aa5IE 55 & Gy Jadd aadll i L) i
Testo B F U A (0] M
R TR B | G | sRGd | sebAl | sabA)

..L;jjj 'Q.‘_.;j],,]/ d.wl_‘.'ji'_f"lcﬂ” 3/
.J;'L.thfr J"‘_‘_i fLJ‘_”{_,J
a)ad)sgny phii o Ly byoranly i/

Q



Annessi 223

¢ LA RS Yl

. it i

* it hiaty i datsporabys
(ar-ramal)

AN JUaall GLAYS s e el Sl
S B8 Ly blay gl Ly Ja AkE
S yimall 05 adad A ey Bla aall

Testo B F u A o M
H S S S T i S

& U9 el ) bl e g b
¢ L) Wby iy iy iyt
SRR N Sb)L#‘ch ¢ &
S bl 2 L)

e v pibr bl dbse

s WS Q)4 )yt o, 4 2o
v bl uall olsy gy waid e
< LB L apWebi ) o0,
5 B M st )]
2 et iag A |
(al-hafh

L&l Lefia G0 Dehal Lehas Can i AN SISHA
Sl G50 EISHA Sall Guai gy ad) e
G AN BIS5a 5085 Amdy A by
CSA R A DAL T Gid ks 8 Il
PSR IEETY-S R B E N A EA e



224

Maurizio Marconi

El Azufie Rojo X (2022), 205-250.

ISSN: 2341-1368

Testo

U (13)

s

Z -

siad ()
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2 - DIAGRAMMA DELLA DISTRIBUZIONE DELLE LETTERE IN BASE ALLE
QUALITA NATURALI ED AL NUMERO DELLE SFERE COSTITUTIVE

(harr)

Umido| (ratb)

Freddo

(barid)
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3 - DIAGRAMMA DELLA DISTRIBUZIONE DELLE LETTERE IN BASE ALLE
QUALITA NATURALI ED AL NUMERO DELLE SFERE COSTITUTIVE DOPO
IL TRASCINAMENTO DA PARTE DELLE SFERE DEGLI ORGANI VOCALI

Caldo| (harr)

Freddo| (barid)

Le lettere a e b poste a destra delle lettere arabe indicano rispettivamente la parte iniziale o
alta e la parte finale o bassa delle stesse. La lettera z@y compare in nero ed in rosso perché vi
¢ discordanza sulla sua collocazione, in base a cio che ¢ riportato nel capitolo.
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4 — TABELLE DEI NOMI CORRELATI AGLI ELEMENTI DELLE SINGOLE
LETTERE

Le tabelle riproducono I'elenco dei Nomi piu belli, suddivisi in in Nomi dell’Essenza, degli
Attributi e degli Atti, riportato nel Libro della produzione dei cerchi, a pag. 75-78 della traduzione
pubblicata nel N. 5 della rivista £/ Azufre Rojo, Murcia, 2018. A questi Nomi ho aggiunto due
Nomi dell’Essenza, al-ahad e al-walud, e due Nomi degli Atti, an-nasir e al-wagz, che Ibn ‘Arabi
menziona esplicitamente nel Cap. 2, ma che mancano nell’opera precedente.

Dopo il Nome di ogni lettera ho riportato testualmente quanto Ibn ‘Arabi ha scritto sulle
lettere che le appartengono e sui suoi elementi semplici. I Nomi in grigio nelle tabelle sono
quelli del Libro della produzione der cerchi che non sono mai esplicitamente menzionati tra 1
Nomi che appartengono alle lettere, e che non sono deducibili dalle regole che Ibn ‘Arabi
ha descritto per riconoscerli; 1 Nomi in nero sono quelli menzionati o deducibili che non
sono correlati con la lettera a cui fa riferimento ogni tabella; infine 1 Nomi in blu sono quelli
esplicitamente menzionati o dedotti dagli elementi semplici della lettera a cui fa riferimento
la tabella.

Per completezza ho riportato in grassetto, o tra parentesi nell’intestazione di ogni lettera
quando si tratta di un Nome con incluso nelle tabelle, o evidenziando in grassetto il Nome
riportato nella tabella, sia esso in grigio, nero o blu, il Nome divino che ¢ indirizzato alla
produzione di una certa lettera in base alle indicazioni fornite da Ibn ‘Arabi nel Cap. 198,
nelle sezioni XI-XXXVIII. In queste sezioni menziona solo 28 lettere, omettendo I’alif.

Lettera Alif - “Tra le lettere pronunciate le appartengono la hamza, la lam e la fa’. I suoi
elementi semplici (basast) sono la zay, la mim, la ha’, 1a fa’, la lam e la hamza”

Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘alt Qalur
Ahad Mutakabbir Qahhar Latif
Abir Muhaymin Qawr Man*
Awwal Nar Mubdi
Wagid Muhst Mugib
Watud Mugtadir Muhyt
Warit Wadid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawwir
Mu‘izz
Rabb Bart Mu‘id
Raqib Basit Mugnv
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Salam Halim Ba‘w Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Zahir Habir Gami¢ Mumit
Aziz Ra’if Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hasth Nasir
Al Rahman Hakam Nafi©
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddiis Sakiir Halig Wasi
Kabir Sahid Rafic Wagr
Magid Sabir Razzaq Wakil
Magid Alrm Rasid Walt
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera Hamza - “Tra gli elementi semplici le appartengono la 4a’, la mim, la zay, l'alif e la
9@ . Trale lettere le appartengono la £a@’, la mim e la zay” (include 1 Nomi dell’alsf, della waw

e della ya’)

Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘alt Qahir Qabid
Ahad Mutakabbir Qahhar Latif
Alar Muhaymin Qawt Mani*
Awwal Nar Rarim Mubdi
Batin Wagid Muhst Mugrh
Gabbar Wahid Mugtadir Muhyt
Galil Wanrit Wadid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawwir
Dii-l-galal Barr Badi¢ Muzz
Rabb Bastr Barr Mud
Ragib Hakim Basit Mugnz
Salam Halim Baat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugit
Zahir Habir Gami* Mumit
Aziz Ra’af Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hasib Nasir
Al Rahman Hakam Nafic
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddis Sakiir Halg Wasi
Kabir Sahid Rafi‘ Wagt
Magid Sabir Razzaq Wakil
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Magid Alim Rasiud Walr
Malik Gafjar Darr Wahhab
Mu’min Gafir Adl

Lettera Ha’ - “I suoi elementi semplici sono Ualif, la hamza, 1a lam, 1a fa’, la mim e la zay. Tra

le lettere le appartengono 'alif e la hamza”

Essenza Mubin Qadur Fattah
Allah Muta‘alt Qalur Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Alar Muhaymin Qaw? Mani*
Awwal Nar Rarim Mubdi
Batin Wagid Muhst Mugrh
Gabbar Wahid Mugtadir Muhyt
Galil Wanrit Wadid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawowir
Di-l-galal Barr Badri* Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘ud
Ragib Hakim Basit Mugnz
Salam Haltm Ba“it Mugsit
Samad Hay Tawwab Mugqit
Lahr Habir Gami© Mumit
Aziz Ra’if Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hastb Nastr
Alr Rahman Hakam Nafi©
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddis Sakir Halyg Wasi*
Kabir Sahid Rafi Wagr
Magid Sabir Razzaq Wakil
Magid Alim Rasid Walr
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera 4yn - “Come elementi semplici ha la ya’, 1a niin, la alif, 1a hamza e la waw. Tra le

lettere le appartengono la ya’ e la nin”

Essenza Mubin Qadir Fatiah
Allah Muta‘alt Qahir Qabid
Ahad Mutakabbir Qahhar Latif
Aar Muhaymin Qaw? Man*




230 Maurizio Marconi |

El Azufie Rojo X (2022), 205-250.

ISSN: 2341-1368

Awwal Nir Karim Mubdi
Batin Wagid Muhst Mugth
Gabbar Watuid Mugtadir Muhyr
Galil Wanrit Wadid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawowir
Dit-l-galal Barr Badi¢ Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqib Hakim Basut Mugnt
Salam Halim Ba‘u Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Lahar Habir Gami¢ Mumit
Aziz Ra’if Hafiz Muntaqim
Azim Rahim Hastb Nastr
Al Rahman Hakam Nafic
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddis Sakiir Halg Wasi
Rabir Sahid Rafi Wagr
Magid Sabar Razzag Wakil
Magid Alim Rasid Walr
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafar Adl

Lettera Ha’ - “Come elementi semplici ha Ualif; 1a hamza, 1a lam, la ha’, 1a f@’, la mim e la zay.

Ad essa appartengono tra le lettere 'alif e la hamza”

Essenza Mubin Qadur Fattah
Allah Muta‘alt Qalar Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Ahir Muhaymin Qawt Mani*
Awwal Nar Rarim Mubdi
Batin Wagid Muhst Mugrh
Gabbar Wahid Mugtadir Muhyt
Galil Wanrit Wadid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawwir
Dii-l-galal Barr Badi¢ Murzz
Rabb Basir Bart Mu‘ud
Ragib Hakim Basit Mugnz
Salam Halim Baat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Zahir Habir Gami© Mumit
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Aziz Ra’uf Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hasib Nasir
Al Rahman Hakam Nafi©
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddiis Sakiir Halig Wasi
Kabir Sahid Rafi‘ Wagr
Magid Sabir Razzaq Wakil
Magid Alim Rasid Walr
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera Gayn - “I suoi elementi semplici sono la ya’, la nin, Ualif, la hamza e la waw. Tra le
lettere le appartengono la ya’ e la niin”

Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘alt Qalar Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Air Muhaymin Qawt Manm*
Awwal Nir Karim Mubdi
Batin Wagid Muhst Mugth
Gabbar Walud Mugtadir Muhyr
Galil Wanrit Wadiid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawwir
Da-l-galal Barr Badi Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqtb Hakim Basit Mougnt
Salam Halim Bat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Zahir Habir Gami¢ Mumit
Aziz Ra’af Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hastb Nasir
Al Ralman Hakam Nafic
Gant Sami* Hafd Hadi
Quddis Sakir Haliq Wasi*
Kabir Sahid Rafi Wagr
Magd Sabur Razzag Wakil
Magid Alim Rasid Walt
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl
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Lettera Ha’ - (tutti 1 nomi che iniziano con za@y, mim, ha’, fa’, lam o hamza, cio¢ 1 suoi
elementi semplici) (al-Hakim). “I suoi elementi semplici sono U'alif, 1a hamza, 1a lam, 1a fa’,

la ha’, la mim e la zay.”

Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘alt Qalhar Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Air Muhaymin Qawt Manm*
Awwal Nir Kartm Mubdt
Batin Wagid Muhst Mugth
Gabbar Watud Mugtadir Muhyr
Galil Wanrit Wadid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawowir
Dii-l-galal Barr Badi! Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqtb Hakim Basit Mougnt
Salam Haltm Bat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Lahar Habir Gami¢ Mumit
Aziz Ra’af Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hastb Nastr
Al Rahman Hakam Nafic
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddiis Sakiir Haliq Wasi*
Rabir Sahid Rafi Wagr
Magd Sabir Razzag Wakil
Magid Alim Rasid Walr
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera Qaf - (tutti 1 nomi che iniziano con 1 suoi elementi semplici o con le sue lettere). “1
suoi elementi semplici sono U'alif, la fa’, 1a hamza e la lam. Tra le lettere le appartengono lalif

e la fa” (al-Muhit)

Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘alt Qalar Qabud
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Air Muhaymin Qawt Manm*
Awwal Nar Karim Mubdt
Batin Wagid Muhst Mugth
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Gabbar Watud Mugtadir Muhyr
Galil Warit Wadiid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawwir
Dii-[-galal Barr Badi! Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqth Hakim Basit Mougnt
Salam Haltm Bat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Zahir Habir Gami¢ Mumit
Aziz Ra’af Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hastb Nastr
Al Rahman Hakam Nafic
Gant Sami* Hafd Hadi
Quddiis Sakiir Haliq Wasi
Kabir Sahid Rafi Wagr
Magid Sabir Razzag Wakil
Magid Alim Rasid Walr
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera Kaf - (tutti 1 nomi che iniziano con 1 suoi elementi semplici o con le sue lettere). “I

suoi elementi semplici sono l'alif, la fa’, 1a hamza e la lam. Le appartengono le stesse lettere

che alla gaf”

Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘alt Qahir Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Ahir Muhaymin Qawr Man:*
Awwal Nar Karim Mubdr
Batin Wagid Muhst Mugth
Gabbar Walud Mugtadir Muhyr
Galil Warit Wadiid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawwir
Di-l-galal Barr Badi Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqtb Hakim Basit Mougnt
Salam Halim Baat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Lahar Habir Gami¢ Mumit
Aziz Raaf Hafiz Muntagim
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Azim Rahim Hasib Nasir
Al Rahman Hakam Nafi©
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddis Sakar Halg Wasi*
Kabir Sahid Rafi Wagt
Magid Sabir Razzaq Wakil
Magid Alim Rasid Walt
Malik Gafjar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera Dad - (tutti 1 nomi che iniziano con i suoi elementi semplici o con le sue lettere).
“I suoi elementi semplici sono 'alif, la dal secca, la hamza, la lam e la fa. Tra le lettere le

appartengono l'alif e la dal”

Essenza Mubin Qadur Fattah
Allah Muta‘alt Qalar Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Abir Muhaymin Qawt Manw*
Awwal Nar Karim Mubdr
Batin Wagid Muhst Mugth
Gabbar Walid Mugtadir Muhyt
Galil Wanrit Wadad Mudill
Haqq Attributi Atti Musawowir
Dii-l-galal Barr Badi¢ Muzz
Rabb Basir Bart Mud
Raqib Hakim Basit Mugnv
Salam Halim Baat Mugsit
Samad Hay Tawwab Mugit
Zahir Habir Gami Mumit
Aziz Ra’uf Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hasib Nasir
Alr Rahman Hakam Nafit
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddiis Sakir Halg Wasi*
Rabir Sahid Rafi Wagt
Magid Sabir Razzaq Wakil
Magid ‘Alim Rasid Walt
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl
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Lettera G#m - (tutti i nomi che iniziano con i suoi elementi semplici o con le sue lettere). “I

suoi elementi semplici sono la ya’, la mim, Ualif e la hamza. Ad essa appartengono le lettere ya’

e mim”

Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘alt Qalhar Qabid
Ahad Mutakabbir Qahhar Latif
Air Muhaymin Qawt Manm*
Awwal Nir Karim Mubdi
Batin Wagid Muhst Mugth
Gabbar Watud Mugtadir Muhyr
Galil Wanrit Wadid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawowir
Dii-l-galal Barr Badi! Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqtb Hakim Basit Mougnt
Salam Haltm Bat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Lahar Habir Gami¢ Mumit
Aziz Ra’af Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hastb Nastr
Al Rahman Hakam Nafic
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddiis Sakir Halg Wasi
Rabir Sahid Rafi Wagr
Magd Sabir Razzag Wakil
Magid Alim Rasid Walr
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera $7n - (tutti i nomi che iniziano con i suoi elementi semplici o con le sue lettere). “T suoi
elementi semplici sono la ya’, la niin, 'alif; 1a hamza e la waw. Tra le lettere le appartengono la
ya’ e la nun” (al-Muqaddir)

Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘alt Qalar Qabud
Ahad Mutakabbir Qahhar Latif
Air Muhaymin Qawt Manm*
Awwal Nar Karim Mubdt
Batin Wagid Muhst Mugth
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Gabbar Watud Mugtadir Muhyr
Galil Wanit Wadiid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawwir
Di-l-galal Barr Badi! Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqth Hakim Basit Mougnt
Salam Haltm Bat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Zahir Habir Gami¢ Mumit
Aziz Ra’af Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hastb Nasir
Al Rahman Hakam Nafic
Gant Sami* Hafd Hadi
Quddiis Sakiir Haliq Wasi
Kabir Sahid Rafi Wagr
Magid Sabur Razzag Wakil
Magid Alim Rasid Walt
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera Y@’ - (tutti 1 nomi che iniziano con 1 suoi elementi semplici o con le sue lettere). “I

suoi elementi semplici sono U'alif, la hamza, 1a lam, la fa’, 1a ha’, la mim e la zay. Tra le lettere le
appartengono l'alif e la hamza”

Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘alt Qahir Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Ahir Muhaymin Qawr Man*
Awwal Nar Karim Mubdi
Batin Wagid Muhst Mugib
Gabbar Walud Mugtadir Muhyr
Galil Warit Wadiid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawwir
Di-l-galal Barr Badi Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqth Hakim Basit Mougnt
Salam Halim Baat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugit
Lahar Habir Gami¢ Mumit
Aziz Ra’af Hafiz Muntagim
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Azim Rahim Hasib Nasir

Al Rahman Hakam Nafi©

Gant Sami* Hafid Hadr

Quddis Sakiir Halg Wasi*

Kabir Sahid Rafi‘ Wagr

Magid Sabir Razzaq Wakil

Magid Alim Rasid Walt

Malik Gafjar Darr Wahhab

Mu’min Gafur Adl

Lettera Lam - (tutti 1 nomi che iniziano con 1 suoi elementi semplici o con le sue lettere). “I
suol elementi semplici sono U'alif; la mim, la hamza, la fa’ e la ya’. 'Tra le lettere le appartengono

Valif e la mim”™

Essenza Mubin Qadur Fattah
Allah Muta‘alr Qahir Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Abir Muhaymin Qawt Man*
Awwal Nar Karim Mubdr
Batin Wagid Muhst Mugth
Gabbar Walid Mougtadir Muhyt
Galil Warit Wadid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawowir
Dii-l-galal Barr Badi¢ Muzz
Rabb Basir Bart Mud
Raqib Hakim Basit Mugny
Salam Halim Baat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Muqit
Zahir Habir Gami Mumit
Aziz Ra’uf Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hasib Nasir
Alr Rahman Hakam Nafit
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddis Sakir Halg Wasi*
Kabwr Sahid Rafi Wagt
Magid Sabir Razzaq Wakil
Magid Alim Rasid Walt
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl
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Lettera Ra’ - (tutti i nomi che iniziano con 1 suoi elementi semplici o con le sue lettere). “I
suoi elementi semplici sono U'alif, la hamza, 1a lam, la f@’, 1a ha’, la mim e la zay. Tra le lettere le

appartengono l'alif e la hamza”

Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘alt Qalhar Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Air Muhaymin Qawt Manm*
Awwal Nir Kartm Mubdt
Batin Wagid Muhst Mugth
Gabbar Watud Mugtadir Muhyr
Galil Wanrit Wadid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawwir
Dii-l-galal Barr Badi! Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqtb Hakim Basit Mougnt
Salam Haltm Bat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Lahar Habir Gami¢ Mumit
Aziz Ra’af Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hastb Nastr
Al Rahman Hakam Nafic
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddiis Sakiir Haliq Wasi*
Kabir Sahid Rafi Wagr
Magd Sabir Razzag Wakil
Magid Alim Rasid Walr
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera Num - (tutti 1 nomi che iniziano con 1 suoi elementi semplici o con le sue lettere). “I
suoi elementi semplici sono la waw e alif. Tra le lettere la waw”

Essenza Mubin Qadur Fattah
Allah Muta‘alr Qalur Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Ahir Muhaymin Qaw? Manz*
Awwal Nur Rarim Mubdi
Batin Wagid Muhst Mugrh
Gabbar Wahid Mugtadir Muhyt
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Galil Wanit Wadid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawwir
Di-l-galal Barr Badi Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqtb Hakim Basit Mougnt
Salam Haltm Bat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Lahar Habir Gami¢ Mumit
Aziz Raaf Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hasth Nagsir
Alr Ralman Hakam Nafic
Gant Sami* Hafd Hadi
Quddiis Sakiir Haliq Wasi
Kabir Sahid Rafi Wagr
Magd Sabur Razzag Wakil
Magid Alim Rasid Walt
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera Ta@” - (tutti 1 nomi che iniziano con 1 suoi elementi semplici o con le sue lettere). “I

suol elementi semplici sono U'alif, la hamza, 1a lam, la f@’, 1a ha’, la mim e la zay. Tra le lettere le
appartengono l'alif e la hamza”

Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘alt Qalar Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Air Muhaymin Qaw? Mam*
Awwal Nar Rartm Mubdr
Batin Wagid Muhst Mugth
Gabbar Watid Mougtadir Muhyr
Galil Wanrit Wadad Mudill
Haqq Attributi Atti Musawwir
Da-l-galal Barr Badi’¢ Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqtb Hakim Basit Mougnt
Salam Halim Baat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Lahar Habir Gami¢ Mumit
Aziz Ra’if Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hasib Nasir
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Al Rahman Hakam Nafic
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddis Sakir Halg Wasi*
Kabwr Sahid Rafi Wagr
Magid Sabir Razzaq Wakil
Magid Alim Rasid Walt
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera Dal - (tutti i nomi che iniziano con i suoi elementi semplici o con le sue lettere). “I

suoi elementi semplici sono U'alif, la lam, 1a hamza, la f@’ e 1a mim. Tra le lettere le appartengono

Valif e la lam™

Essenza Mubin Qadur Fattah
Allah Muta‘alt Qalar Qabid
Ahad Mutakabbir Qahhar Latif
Abir Muhaymin Qawt Man*
Awwal Nar Karim Mubdr
Batin Wagid Muhst Mugih
Gabbar Wapud Mugtadir Muhyt
Galil Warit Wadid Mudill
Hagqq Attributi Atti Musawwir
Dii-l-galal Barr Badi’¢ Muzz
Rabb Basir Bart MuTd
Raqib Hakim Basut Mugnt
Salam Halim Baat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugit
Zahir Habir Gami® Mumit
Aziz Ra’uf Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hastb Nastr
Al Rahman Hakam Nafit
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddas Sakir Halg Wasi®
Rabir Sahid Rafi Wagt
Magid Sabir Razzaq Wakil
Magid Alim Rasid Walt
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl
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Lettera T@’ - (tutti i nomi che iniziano con i suoi elementi semplici o con le sue lettere). “I
suoi elementi semplici sono U'alif, la hamza, 1a lam, la f@’, 1a ha’, la mim e la zay. Tra le lettere le

appartengono l'alif e la hamza”

Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘alt Qalar Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Air Muhaymin Qawt Manm*
Awwal Nir Kartm Mubdt
Batin Wagid Muhst Mugth
Gabbar Watud Mugtadir Muhyr
Galil Wanrit Wadiid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawowir
Dii-l-galal Barr Badi! Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqtb Hakim Basit Mougnt
Salam Haltm Bat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Lahar Habir Gami¢ Mumit
Aziz Ra’af Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hastb Nastr
Al Rahman Hakam Nafic
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddiis Sakiir Haliq Wasi*
Kabir Sahid Rafi Wagr
Magd Sabir Razzag Wakil
Magid Alim Rasid Walr
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera Sad - (tutti 1 nomi che iniziano con 1 suoi elementi semplici o con le sue lettere).

“I suoi elementi semplici sono U'alif, la dal, la hamza, la lam e la fa’. 'Tra le lettere le
appartengono 'alif e la dal”

Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘alt Qalar Qabud
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Air Muhaymin Qawt Manm*
Awwal Nar Karim Mubdt
Batin Wagid Muhst Mugth




242 Maurizio Marconi |

El Azufie Rojo X (2022), 205-250.

ISSN: 2341-1368

Gabbar Watud Mugtadir Muhyr
Galil Wanrit Wadid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawwir
Dii-[-galal Barr Badi! Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqth Hakim Basit Mougnt
Salam Haltm Bat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Zahir Habir Gami¢ Mumit
Aziz Ra’af Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hastb Nastr
Al Rahman Hakam Nafic
Gant Sami* Hafd Hadi
Quddiis Sakiir Haliq Wasi
Kabir Sahid Rafi Wagr
Magid Sabir Razzag Wakil
Magid Alim Rasid Walr
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera Zay - (tutti 1 nomi che iniziano con 1 suoi elementi semplici o con le sue lettere). “I

suoi elementi semplici sono 'alif, 1a ya’, la hamza, la lam, la fa’. Tra le lettere le appartengono

Valif e la ya™

Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘alt Qahir Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Ahir Muhaymin Qawr Man:*
Awwal Nar Karim Mubdr
Batin Wagid Muhst Mugth
Gabbar Walud Mugtadir Muhyr
Galil Warit Wadiid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawwir
Di-l-galal Barr Badi Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqtb Hakim Basit Mougnt
Salam Halim Baat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Lahar Habir Gami¢ Mumit
Aziz Raaf Hafiz Muntagim




Annessi 243
Azim Rahim Hasib Nasir
Al Rahman Hakam Nafi©
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddis Sakiir Halg Wasi*
Kabir Sahid Rafi‘ Wagr
Magid Sabir Razzaq Wakil
Magid Alim Rasid Walt
Malik Gafjar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera $7n - (tutti 1 nomi che iniziano con i suoi elementi semplici o con le sue lettere). “I suoi
elementi semplici sono la ya’, la nan, Ualif, la hamza e la waw. Tra le lettere le appartengono

la ya’ e la nan”

Essenza Mubin Qadur Fattah
Allah Muta‘alr Qalar Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Abir Muhaymin Qawt Manw*
Awwal Nar Karim Mubdr
Batin Wagid Muhst Mugth
Gabbar Watud Mugtadir Muhyt
Galil Wanrit Wadad Mudill
Haqq Attributi Atti Musawowir
Dii-l-galal Barr Badi¢ Muzz
Rabb Basir Bart Mud
Raqib Hakim Basit Mugnv
Salam Halim Baat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Muqit
Zahir Habir Gami Mumit
Aziz Ra’uf Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hasib Nasir
Alr Rahman Hakam Nafit
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddis Sakir Halg Wasi
Kabwr Sahid Rafi Wagt
Magid Sabir Razzaq Wakil
Magid Alim Rasid Walt
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl
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Lettera Za’ - (tutti 1 nomi che iniziano con 1 suoi elementi semplici o con le sue lettere). “I
suoi elementi semplici sono U'alif, la hamza, 1a lam, la f@’, 1a ha’, la mim e la zay. Tra le lettere le

appartengono l'alif e la hamza”

Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘alt Qalhar Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Air Muhaymin Qawt Manm*
Awwal Nir Kartm Mubdt
Batin Wagid Muhst Mugth
Gabbar Watud Mugtadir Muhyr
Galil Wanrit Wadid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawowir
Dii-l-galal Barr Badi! Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqtb Hakim Basit Mougnt
Salam Haltm Bat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Lahar Habir Gami¢ Mumit
Aziz Ra’if Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hastb Nastr
Al Rahman Hakam Nafic
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddiis Sakir Halg Wasi
Rabir Sahid Rafi Wagr
Magd Sabir Razzag Wakil
Magid Alim Rasid Walr
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera Dal - (tutti 1 nomi che iniziano con 1 suoi elementi semplici o con le sue lettere). “1
suoi elementi semplici sono l'alif, 1a lam, la hamza, la fa’ e la mim. Tra le lettere le appartengono

Valif e 1a lam”
Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘alt Qalhar Qabid
Ahad Mutakabbir Qahhar Lauf
Ahir Muhaymin Qawr Man*
Awwal Nir Kartm Mubdr
Batin Wagid Muhst Mugth
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Gabbar Watud Mugtadir Muhyr
Galil Warit Wadiid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawowir
Di-l-galal Barr Badi! Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqth Hakim Basit Mougnt
Salam Haltm Bat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Lahar Habir Gami¢ Mumit
Aziz Ra’af Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hastb Nastr
Alr Ralman Hakam Nafic
Gant Sami* Hafd Hadi
Quddiis Sakiir Haliq Wasi
Kabir Sahid Rafi Wagr
Magd Sabur Razzag Wakil
Magid Alim Rasid Walr
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera Ta”’. - (tutti i nomi che iniziano con i suoi elementi semplici o con le sue lettere). “I

suoi elementi semplici sono U'alif, la hamza, 1a lam, la fa’, 1a ha’, la mim e la zay. Tra le lettere le
appartengono l'alif e la hamza”

Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘al Qahir Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Ahir Muhaymin Qawr Man*
Awwal Nar Karim Mubdi
Batin Wagid Muhst Mugib
Gabbar Walud Mugtadir Muhyr
Galil Warit Wadiid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawwir
Di-l-galal Barr Badi Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqtb Hakim Basit Mougnt
Salam Halim Baat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Lahar Habir Gami¢ Mumit
Aziz Raaf Hafiz Muntagim
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Azim Rahim Hasib Nasir
Al Rahman Hakam Nafi©
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddis Sakiir Halg Wasi*
Kabir Sahid Rafi‘ Wagr
Magid Sabir Razzaq Wakil
Magid Alrm Rasid Walt
Malik Gafjar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera Fa’ - (tutti 1 nomi che iniziano con 1 suoi elementi semplici o con le sue lettere). “I
suol elementi semplici sono Ualif, la hamza, 1a lam, la f@’, la ha’, la mim e la zay. Tra le lettere le
appartengono l'alif e la hamza”

Essenza Mubin Qadur Fattah
Allah Muta‘alt Qalar Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Abir Muhaymin Qawi Man*
Awwal Nar Karim Mubdr
Batin Wagid Muhst Mugth
Gabbar Walid Mougtadir Muhyt
Galil Warit Wadid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawowir
Dii-l-galal Barr Badi¢ Muzz
Rabb Basir Bart Mud
Raqib Hakim Basit Mugny
Salam Halim Baat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Muqit
Zahir Habir Gami Mumit
Aziz Ra’uf Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hasib Nasir
Alr Rahman Hakam Nafit
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddis Sakir Halg Wasi*
Kabwr Sahid Rafi Wagt
Magid Sabir Razzaq Wakil
Magid Alim Rasid Walt
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl
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Lettera Ba’ - (tutti i nomi che iniziano con i suoi elementi semplici o con le sue lettere). “I
suoi elementi semplici sono U'alif, la hamza, 1a lam, la f@’, 1a ha’, la mim e la zay. Tra le lettere le
appartengono l'alif e la hamza”

Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘alt Qalhar Qabid
Ahad Mutakabbir Qahhar Latif
Air Muhaymin Qawt Manm*
Awwal Nir Kartm Mubdt
Batin Wagid Muhst Mugth
Gabbar Watud Mugtadir Muhyr
Galil Wanrit Wadid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawowir
Dii-l-galal Barr Badi! Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqtb Hakim Basit Mougnt
Salam Haltm Bat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Lahar Habir Gami¢ Mumit
Aziz Ra’af Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hastb Nastr
Al Rahman Hakam Nafic
Gant Sami* Hafid Hadr
Quddiis Sakiir Haliq Wasi*
Kabir Sahid Rafi Wagr
Magd Sabir Razzag Wakil
Magid Alim Rasid Walr
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera Mam - (tutti 1 nomi che iniziano con 1 suoi elementi semplici o con le sue lettere). “I

suoi elementi semplici sono la ya@’, U'alif e 1a hamza. Tra le lettere le appartiene la ya

=3 2

Essenza Mubin Qadur Fattah
Allah Muta‘alr Qalur Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Aar Muhaymin Qaw? Mani*
Awwal Nar Rarim Mubdi
Batin Wagid Muhst Mugrh
Gabbar Wahid Mugtadir Muhyt
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Galil Wanrit Wadid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawwir
Di-l-galal Barr Badi Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqtb Hakim Basit Mougnt
Salam Haltm Bat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Lahar Habir Gami* Mumit
Aziz Raaf Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hasth Nagsir

Alr Rahman Hakam Nafic
Gant Sami* Hafd Hadi
Quddiis Sakiir Haliq Wasi
Kabir Sahid Rafic Wagr
Magd Sabur Razzag Wakil
Magid Alim Rasid Walt
Malik Gaffar Darr Wahhab
Mu’min Gafur Adl

Lettera Wawe - (tutti 1 Nomi che iniziano con 1 suoi elementi semplici o con le sue lettere).
“I suoi elementi semplici sono U'alif, la hamza, la lam, 1a fa’. Tra le lettere le appartiene I'alyf™

(Raft‘ ad-daragat)

Essenza Mubin Qadir Fattah
Allah Muta‘alt Qalar Qabid
Ahad Mutakabbir Qalhar Latif
Air Muhaymin Qaw? Mam*
Awwal Nar Rartm Mubdr
Batin Wagid Muhst Mugth
Gabbar Wahid Mugtadir Muhyr
Galil Warit Wadid Mudill
Haqq Attributi Atti Musawwir
Da-l-galal Barr Badi’¢ Muzz
Rabb Basir Bart Mu‘id
Raqtb Hakim Basit Mougnt
Salam Halim Baat Mugsit
Samad Hayy Tawwab Mugqit
Zahir Habir Gami¢ Mumit
Aziz Ra’af Hafiz Muntagim
Azim Rahim Hasib Nasir
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5 - TABELLA RIASSUNTIVA DEGLI ELEMENTI SEMPLICI DELLE LETTERE

Lettere . Ele.rnenti semplici
¢ | ) ] J 2 O A < | Totale
) 6
3 4
2 6
& 5
z 7
¢ 5
c 7
) 4
& 4
La 5
z 4
15 5
< 7
J 5
D) 7
O 2
L 7
a 5
& 7
e 5
5 5
o 5
L 7
k) 5
& 7
s 7
o 7
- 3
39 4
Totale 28 29 13 22 20 17 4 11 9
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6 - TABELLA RIASSUNTIVA DELLE CARATTERISTICHE DELLE LETTERE

Lettera | Sfere | Mondo el::it;ts(i)o‘:xie n:::::ieco c;::ﬁ:ii/e Sfera Grado Regno Moto Carattere | Natura mf;::'n::it:or L::::;e Via Gerarchia
sette gayb orientale Fle]| 2 I'testa | secondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco | 1 | e 2 inizio comune
otto Sahada 1 s J O [T gola | terzo umano retto incompleta umida aria aria | Jdl o mezzo élite
nove Malakut occidentale 2 O | <« | IVpetto | quarto ginn misto pura calda acqua | acqua | 2| O | < fine élite dell’élite
dieci Gabariit 1 o | s Anni quinto animale mista fredda terra terra | o | s araf quintessenza
' Mulk piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal | pura quintessenza
al-gahr 1 11000 | settimo | minerale familiare singola | duale maqgamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb la parte piu orientale el 2 Itesta |secondo | divino curvo completa secca fuoco | fuoco | 1 [« | & inizio comune
otto Sahada lontana della 0 @ J O II gola terzo umano retto incompleta umida aria aria cldl o mezzo élite
nove Malakat | gola occidentale | 2 | 5 | <@ | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua | acqua | 2| H[ <« fine élite dell’élite
dieci Gabariit 0 o | s Anni quinto animale mista fredda terra terra | o | s araf quintessenza
4 Mulk piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma akwal pura quintessenza
al-qahr 0 11000 | settimo | minerale familiare singola | duale maqgamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb la parte piu orientale ble]| 2 Itesta |secondo | divino curvo completa secca fuoco | fuoco |V e 2 inizio comune
otto Sahada lontana della 5 ¢ J| o IT gola [ terzo umano retto incompleta umida aria aria | |J]| O mezzo élite
nove Malakat | gola occidentale | = | 5 | <@ | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua | acqua | 2 [ S| < fine ¢lite dell’élite
dieci Gabarit 5 e | Anni | quinto animale mista fredda terra terra | o | s araf quintessenza
& Mulk piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal | pura quintessenza
al-gahr 5 11000 | settimo minerale familiare singola | duale magamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
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Lettera | Sfere | Mondo Pu.nt(.) di Valor.e Le?ter'e Sfera Grado Regno Moto Carattere |Natura E}emen.t o Lettere Via Gerarchia
emissione numerico | costitutive major minor nome
sette gayb a meta della orientale ) ¢ | A [ testa | secondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco | V| ¢ | & inizio comune
otto Sahada gola 70 s | Jd|u II'gola | terzo umano retto incompleta umida aria aria s|Jd|o mezzo élite
nove Malakat occidentale | = ) | «@ | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua | acqua [ 2| o |« fine élite dell’élite
dieci Gabariit 70 a B} Anni quinto animale mista fredda terra terra ol s a’raf quintessenza
[ Mulk piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal pura quintessenza
al-gahr 7 11000 | settimo | minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb a meta della orientale ) 2 2 [ testa | secondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco | V] e | inizio comune
otto sahada gola 8 @ J O II'gola | terzo umano retto incompleta umida aria aria sl|dlo mezzo élite
nove Malakut occidentale | 2 J | <« | IVpetto | quarto ginn misto pura calda acqua | acqua | 2| |« fine élite dell’élite
dieci Gabarit 8 & B Anni | quinto animale mista fredda terra terra | | araf quintessenza
C Mulk piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal | pura quintessenza
al-qah 8 11000 [ settimo minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb la parte della orientale ) I Itesta |secondo [ divino curvo completa secca fuoco fuoco | V| ¢ | & inizio comune
otto Sahada gola piu 1000 ¢ | Jd| | Hgola |terzo umano retto incompleta umida aria aria || J| o mezzo |clite
nove Malakut vicina alla occidentale | 2 ) | «@ | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua | acqua | 2| O |« fine élite dell’élite
dieci Gabariit bocca 900 e K Anni quinto animale mista fredda terra terra el s a’raf quintessenza
é Mulk piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal | pura quintessenza
al-gahr 9 11000 | settimo | minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
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Lettera | Sfere | Mondo Pu'nt(') di Valor'e Lefter'e Sfera Grado Regno Moto Carattere | Natura E'lemenfo Lettere Via Gerarchia
emissione | numerico | costitutive major minor Nome
sette gayb la parte della orientale | s | & I testa |[secondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco |V | s | 2 inizio comune
otto sahada gola piu 600 s | d O II gola | terzo umano retto incompleta umida aria aria < Jdlo mezzo élite
nove Malakut vicina alla occidentale | 2 J | < | IVpetto | quarto ginn misto pura calda acqua acqua | 2| o< fine élite dell’élite
t dieci Gabarit bocca 600 e B Anni | quinto animale mista fredda terra terra | o | araf quintessenza
Mulk piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal pura quintessenza
al-qah 6 11000 | settimo | minerale familiare singola | duale magamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb la parte pit orientale | R [ testa |secondo [ divino curvo completa secca fuoco fuoco | |+ ]| 2 inizio comune
otto sahada lontana della 100 ¢ J O II gola | terzo umano retto incompleta umida aria aria s|1dlo mezzo élite
nove Malakit lingua e cio occidentale | > | J | < | IVpetto | quarto ginn misto pura calda | acqua [ acqua | 2| | < fine élite dell’élite
a dieci Gabarit che ¢ sopra 100 e B Anni | quinto animale mista fredda terra terra | o | s araf quintessenza
Mulk di essa del piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal pura quintessenza
al-qahr palato 1 11000 | settimo minerale familiare singola | duale magamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb simile alla qaf | orientale | s | A [ testa |secondo [ divino curvo completa secca fuoco fuoco |V || 2 inizio comune
otto sahada che pero ¢ 20 @ J O II gola | terzo umano retto incompleta umida aria aria s|1dlo mezzo élite
nove Malakut piu in basso occidentale | 2 | J | <@ | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua | acqua | 2| O« fine élite dell’élite
4 dieci Gabariit 20 e 9 Anni quinto animale mista fredda terra terra el s a’raf quintessenza
Mulk piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal pura quintessenza
al-qahr 2 11000 | settimo minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
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Lettera | Sfere | Mondo Pu.n t(.) di Valor.e Le?ter.e Sfera Grado Regno Moto Carattere | Natura El emenfo Lettere Via Gerarchia
emissione | numerico | costitutive major minor | Nome
sette gayb dal primo orientale ) ¢ | 2 Itesta | secondo [ divino curvo completa secca fuoco fuoco | V]« |» inizio comune
otto Sahada margine della 800 s Jd | o II gola | terzo umano retto incompleta umida aria aria sldlo mezzo élite
nove Malakut lingua ed i occidentale | 2 O |« | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua | acqua | 2| | < fine élite dell’élite
ol dieci Gabariit denti molari 90 B P Anni | quinto animale mista fredda terra terra | o | 3 araf quintessenza
Mulk vicini piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal pura quintessenza
al-qgahr 9 11000 | settimo minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb la parte orientale ) ¢ | 2 Itesta | secondo [ divino curvo completa secca fuoco fuoco | V|« | 2 inizio comune
otto Sahada mediana della 3 ¢ d O II gola | terzo umano retto incompleta umida aria aria ] Jdl o mezzo élite
nove Malakut lingua ed il occidentale | 2 O | < | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua acqua | 2| H| < fine élite dell’élite
d dieci Gabarit palato che le 3 e b) Anni | quinto animale mista fredda terra terra | a | s araf quintessenza
Mulk corrisponde piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal pura quintessenza
al-qahr 3 11000 | settimo minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb la parte orientale ) ¢ | 2 Itesta | secondo [ divino curvo completa secca fuoco fuoco | V| ¢ | 2 inizio comune
otto Sahada mediana della 300 ¢ d O II gola | terzo umano retto incompleta umida aria aria @$ Jl o mezzo élite
nove Malakat lingua ed il occidentale | 2 | J | <@ | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua | acqua | 2| | < fine élite dell’élite
o dieci Gabarit palato che le 1000 e | s Anni | quinto animale mista fredda terra terra | o | s araf quintessenza
Mulk corrisponde piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal pura quintessenza
al-qah 1 11000 | settimo | minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
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Lettera | Sfere | Mondo Pu.n t(.) di Valor.e Lef:ter'e Sfera Grado Regno Moto Carattere | Natura E,l emenf:o Lettere Via Gerarchia
emissione numerico | costitutive major minor Nome
sette gayb la parte orientale [ ¢ | A I testa |[secondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco | Ve |2 inizio comune
otto Sahada mediana della 10 sl Jdl o II'gola | terzo umano retto incompleta umida aria aria sl|dlo mezzo élite
nove Malakat lingua ed il occidentale | 2 | J | <@ | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua | acqua | 2| O | < fine élite dell’élite
¢ dieci Gabariit palato che le 10 el s Anni | quinto animale mista fredda terra terra | o | a’raf quintessenza
Mulk corrisponde piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma alwal | pura quintessenza
al-qahr 1 11000 | settimo | minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb dal margine orientale ) s 2 I esta secondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco e |a inizio comune
otto Sahada anteriore 30 < J O II gola | terzo umano retto incompleta umida aria aria sl|dlo mezzo élite
nove Malakat della lingua occidentale | 2 | J | <@ | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua | acqua | 2| )| < fine élite dell’élite
Jd dieci Gabariit fino alla sua 30 e b) Anni | quinto animale mista fredda terra terra | & | a’raf quintessenza
Mulk estremita piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma alwal | pura quintessenza
al-gahr 3 11000 | settimo minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb dal dorso orientale ) s | 2 Itesta |[secondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco |V ]e ]2 inizio comune
otto Sahada della lingua 200 s | d| o Hgola |[terzo umano retto incompleta umida aria aria [ | Jd| O mezzo | élite
nove Malakat e al di sopra occidentale | 2 | J | <@ | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua | acqua | 2| O | < fine élite dell’¢lite
J dieci Gabarit degli incisivi 200 a 5 Anni quinto animale mista fredda terra terra ol s a’raf quintessenza
Mulk piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma alwal | pura quintessenza
al-qahr 2 11000 | settimo | minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
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Lettera | Sfere | Mondo Pu.nt? di Valor.e Lefter.e Sfera Grado Regno Moto Carattere | Natura E.lemenfo Lettere Via Gerarchia
emissione numerico | costitutive major minor Nome
sette gayb dal margine orientale ) I Itesta | secondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco | V| ¢ | & inizio comune
otto sahada della lingua 50 s | J| o] Hgola [terzo umano retto incompleta umida aria aria [ | Jd| o mezzo | élite
nove Malakat e al di sopra occidentale | 2 > | <@ | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua acqua | 2 o |« fine élite dell’élite
O dieci Gabariit degli incisivi 50 el s Anni | quinto animale mista fredda terra terra | 2 | a’raf quintessenza
Mulk piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal pura quintessenza
al-qahr 5 11000 | settimo minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb la punta della orientale ) ¢ | A [ testa | secondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco | V] e | inizio comune
otto sahada lingua e la 9 < J 8] II gola terzo umano retto incompleta umida aria aria sl|dlo mezzo élite
nove Malakit radice degli occidentale | 2 O | «@| IVpetto | quarto ginn misto pura calda acqua | acqua | 2| 5|8 fine élite dell’élite
b dieci Gabariit incisivi 9 e B Anni | quinto animale mista fredda terra terra | o | araf quintessenza
Mulk piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal pura quintessenza
al-qgahr 9 11000 [ settimo minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb la punta della orientale ) ¢ | A Itesta |[sccondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco | V] e | inizio comune
otto sahada lingua e la 4 < J 8] II gola terzo umano retto incompleta umida aria aria s|d)o mezzo élite
nove Malakat radice degli occidentale | 2 5 | <@ | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua acqua | 2 o |« fine élite dell’élite
a dieci Gabariit incisivi 4 e B Anni | quinto animale mista fredda terra terra | o | a’raf quintessenza
Mulk piccolo 12000 [ sesto vegetale santificata Forma alwal | pura quintessenza
al-qgahr 4 11000 | settimo minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
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Lettera | Sfere | Mondo Pll.l‘lt(? di Valor'e Le?ter'e Sfera Grado Regno Moto Carattere |Natura El emenfo Lettere Via Gerarchia
emissione numerico costitutive major minor Nome
sette gayb la punta della orientale ) s | & Itesta |secondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco | V] e |2 inizio comune
otto sahada lingua e la 400 s Jdl o IT gola [ terzo umano retto incompleta umida aria aria s|Jd]o mezzo élite
nove Malakut radice degli occidentale | 2 O |« | IVpetto | quarto ginn misto pura calda acqua acqua | 2 O |« fine élite dell’élite
< dieci Gabariit incisivi 400 & B Anni | quinto animale mista fredda terra terra | 2| s araf quintessenza
Mulk piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal pura quintessenza
al-gahr 4 11000 | settimo minerale familiare singola | duale maqgamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb la punta della orientale ) A Itesta |secondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco | V]« |2 inizio comune
otto sahada lingua un po’ 90 s J O IT gola [ terzo umano retto incompleta umida aria aria sldlo mezzo élite
nove Malakut al di sopra occidentale | 2 O | <« | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua acqua | 2| O |« fine élite dell’élite
%] dieci Gabarit degli incisivi 60 e | s Anni | quinto animale mista fredda terra terra | & | 5 a’raf quintessenza
Mulk inferiori piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal pura quintessenza
al-qahr 6 11000 | settimo minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb la punta della orientale | e | 2 Itesta |secondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco | V]« |2 inizio comune
otto Sahada lingua un po’ 7 @ J O IT gola [ terzo umano retto incompleta umida aria aria T Jdl o mezzo élite
nove Malakut al di sopra occidentale | 2 O | <« | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua acqua | 2 O |« fine élite dell’élite
J dieci Gabariit degli incisivi 7 B B Anni | quinto animale mista fredda terra terra | 2| s araf quintessenza
Mulk inferiori piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal pura quintessenza
al-qahr 7 11000 | settimo minerale familiare singola | duale maqgamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
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Lettera | Sfere | Mondo Pu.n t‘.’ di Valor.e Lefter'e Sfera Grado Regno Moto Carattere | Natura El emen?o Lettere Via Gerarchia
emissione numerico costitutive major minor Nome
sette gayb la punta della orientale ) ¢ | 2 Ttesta |secondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco | V| ¢ |2 inizio comune
otto Sahada lingua un po’ 60 s|Jd o IT gola [ terzo umano retto incompleta umida aria aria g |d| o mezzo | élite
nove Malakat al di sopra occidentale | O | < | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua | acqua | 2| 5| < fine élite dell’élite
o dieci Gabariit degli incisivi 300 e E) Anni quinto animale mista fredda terra terra ol s araf quintessenza
Mulk inferiori piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal pura quintessenza
al-qgahr 3 11000 | settimo minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb le due orientale ) Y Itesta |sccondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco | V] e | inizio comune
otto Sahada estremita 900 ] J O IT gola terzo umano retto incompleta umida aria aria cldlo mezzo élite
nove Malakat della lingua occidentale | 2 | O [ <@ | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua | acqua | 2| 5| < fine élite dell’élite
p5) dieci Gabariit e le estremita 800 e ) Anni | quinto animale mista fredda terra terra | o | s a’raf quintessenza
Mulk degli incisivi piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal pura quintessenza
al-gahr 8 11000 | settimo | minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb le due orientale ) ¢ | 2 Itesta |sccondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco | V]« |» inizio comune
otto Sahada estremita 700 s Jd | o II gola | terzo umano retto incompleta umida aria aria ¢ Jdl o mezzo élite
nove Malakut della lingua occidentale | 2 ) | < | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua acqua | 2| H| < fine élite dell’élite
3 dieci Gabariit e le estremita 700 e ) Anni | quinto animale mista fredda terra terra | o | 3 a’raf quintessenza
Mulk degli incisivi piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal pura quintessenza
al-qahr 7 11000 | settimo minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
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Lettera | Sfere | Mondo Pu.n t? di Valor.e Lefter'e Sfera Grado Regno Moto Carattere | Natura El emen?o Lettere Via Gerarchia
emissione numerico costitutive major minor Nome
sette gayb le due orientale ) Y Ttesta |secondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco | V] e |» inizio comune
otto Sahada estremita 500 s Jd o IT gola | terzo umano retto incompleta umida aria aria < Jdlu mezzo élite
nove Malakut della lingua occidentale | 2 J | < | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua acqua | 2| H| < fine élite dell’élite
& dieci Gabariit e le estremita 500 & B Anni | quinto animale mista fredda terra terra | & | 3 a’raf quintessenza
Mulk degli incisivi piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal pura quintessenza
al-qgahr 5 11000 | settimo | minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb interno del orientale ) Y Ttesta |secondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco | V] e |2 inizio comune
otto Sahada labbro 80 ¢ Jd | o IT gola | terzo umano retto incompleta umida aria aria <$ Jdl o mezzo élite
nove Malakat inferiore ed occidentale | 2 | 5 | <@ | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua | acqua | 2| 5| < fine élite dell’élite
) dieci Gabariit estremita 80 & B Anni | quinto animale mista fredda terra terra | & | 3 a’raf quintessenza
Mulk degli incisivi piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal pura quintessenza
al-gahr superiori 8 11000 | settimo | minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb le due orientale ) s | & Itesta |secondo | divino curvo completa secca fuoco | fuoco [ V] e | 2 inizio comune
otto Sahada labbra 2 ¢ J | o IT gola | terzo umano retto incompleta umida aria aria <$ Jdlu mezzo élite
nove Malakut occidentale | 2 J | < | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua acqua | 2| H| < fine élite dell’élite
- dieci Gabariit 2 e 9 Anni quinto animale mista fredda terra terra el s a’raf quintessenza
Mulk piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma alwal | pura quintessenza
al-gahr 2 11000 | settimo | minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
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Lettera | Sfere | Mondo Pu'nt(') di Valor'e Lefter'e Sfera Grado Regno Moto Carattere |Natura El emenfo Lettere Via Gerarchia
emissione numerico costitutive major minor Nome
sette gayb le due orientale ) ¢ | A Itesta |[sccondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco | V| s | & inizio comune
otto Sahada labbra 40 @ J O [T gola | terzo umano retto incompleta umida aria aria ¢ Jdl o mezzo élite
nove Malakut occidentale | 2 J | < | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua acqua | 2| O |« fine élite dell’élite
) dieci Gabariit 40 o 9 Anni quinto animale mista fredda terra terra el s araf quintessenza
Mulk piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma alwal | pura quintessenza
al-gahr 4 11000 | settimo minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
sette gayb le due orientale ) ¢ | A Itesta |[sccondo | divino curvo completa secca fuoco fuoco | V] e | inizio comune
otto Sahada labbra 6 s | Jd O IT gola | terzo umano retto incompleta umida aria aria sld]o mezzo élite
nove Malakat occidentale | 2 | 5 | <@ | IV petto | quarto ginn misto pura calda acqua | acqua | 2| H| < fine élite dell’élite
K dieci Gabariit 6 o 9 Anni quinto animale mista fredda terra terra el s araf quintessenza
Mulk piccolo 12000 | sesto vegetale santificata Forma ahwal pura quintessenza
al-qahr 6 11000 | settimo minerale familiare singola | duale maqamat
al-lutf 9000 non familiare ternar | quater
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Resumo: Parte de uma pesquisa para minha tese doutoral, este artigo almeja discutir em
que medida o conceito de wahdat al-wujid retrata o pensamento de Ibn ‘Arabi e se ele pode
representar uma concep¢ao monista e panteista na légica akbari. Pautado pela metodologia
da Fenomenologia da Religido, iniciara apresentando a avaliagao de Abu I-°‘Ala’ ‘Afifi (Afiffi),
que considera o pensamento akbari como panteista. Em seguida, discutira a constituigao
do conceito de wahdat al-wwiid como originario de discussoes filosoficas sobre a existéncia e
de uma discussao mistica sobre a unidade. Neste sentido, percorrera, no ambito da filosofia
islamica, como a questdo da existéncia se apresentou. Por fim, centrar-se-a na perspectiva
mistica que este conceito proporciona. Entretanto, como resultado desta investigagao, afir-
ma-se a insuficiéncia do conceito de Unidade da Existéncia para dar conta do pensamento
de Ibn ‘Arabi, uma vez que sua perspectiva nao prioriza apenas a unidade, mas a conjungao
entre unidade e multiplicidade para compreender as expressoes do Real e com elas interagir.

Palavras-chave: Ibn ‘Arabi; wahdat al-wwid; unidade da existéncia; panteismo.

ko sk ok

Abstract: The Wahdat al-Wyad: Unicity and plurality in teophanic dynamism. As a part of my
doctoral thesis, this article aims to discuss to what extent the concept of wahdat al-wwid por-
trays Ibn Arabi’s thought and if it can represent a monistic and pantheistic conception in
akbari’s logic. Ruled by Religious Phenomenology methodology, it will begin presenting the
evaluation of de Abu I-‘Ala’ ‘Afifi (Afifh), that nominate Ibn Arabt’s thought as a pantheistic
one. Then, it will discuss the concept’s constitution of wakdat al-wwjid as having his sources in
philosophic discussions about the existence and in mysticisms discussions about the unity. In
this way, it will go through, in Islamic philosophy scope, how existence’s question presented
itself. Finally, this article will have his focus in the mystical perspective that this concept pro-
vides. Nonetheless, as a result of this investigation, is stated the insufficiency of the concept
of the Unity of Being to handle with Ibn ‘Arab1’s thought, since that his perspective doesn’t
gives priority exclusively to the unity, but to a conjunction between unity and multiplicity to
grasp the Real’s expressions and to lead with them.

Key words: Ibn ‘Arabi; wahdat al-wwud; unity of being; pantheism.
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INTRODUCAO

Ao nos aproximarmos do pensamento de Ibn ‘Arabi, podemos perceber que ele possui uma
perspectiva particular acerca da realidade. Percepcao esta que, muitas vezes, pode ndo ser
bem compreendida, gerando, assim, compreensdes que nao sao muito pertinentes acerca de
seu pensamento e que nao propiciam um olhar mais global sobre o mesmo.

Neste sentido é que Abu 1-°Ala’ ‘Afifi, apesar de sua interessante comparacgao entre as fa-
Jallyyat akbaris e as emanacoes plotinianas, afirma o panteismo e o monismo de Ibn Arabi
em sua obra 7 he Mystical Philosophy of Muhyid Din-Ibnul Arabi, de 1939. Segundo suas palavras,
“A teoria de Ibn al-Arabi sobre a Realidade ¢ panteista”, pois “o mundo fenomenal nada
mais ¢ que a sombra do Real que sob sua aparéncia se encontra”. (AFFIFI, 1964, p. 54). E
ele vai adiante, afirmando ser Ibn ‘Arabi heterodoxo, pois

Foi facil, embora ilegitimo e imperdoavel [...], passar da concepgao do Deus islamico
para aquela de uma Realidade metafisica — da unicidade do Isla, ou seja, da simples
doutrina monoteista islamica para a doutrina filoso6fica da unidade do ser (wahdat al
wyud) ou panteismo, isto ¢, da proposicao de que “s6 existe um Deus” para a propo-
sicao inteiramente diferente de que “nao ha nada na existéncia exceto Deus. Foi seu
medo de cair no politeismo (577%) [sic] que lhe fez conceber Deus ndo somente como a
unica divindade na existéncia, mas como a unica Realidade e o tnico Ser”. (AFFIFI,

1964, p. 55-56).

Isto tudo porque ele abandona “todos os atributos que conferem a Deus uma pessoalidade”
e tenta harmonizar “duas diferentes noc¢oes de Deus, a panteista e a teista, tentativa em que
falha completamente”. (AFFIFI, 1964, p. 57).

Entretanto, a perspectiva akbari que busca enfatizar a Unidade do Real e de toda a criacao,
normalmente identificada com a perspectiva do wahdat al-wujiid — expressao que Ibn ‘Arabi
nunca utilizou —, representa realmente uma concep¢do monista e panteista? Além disso,
como compreendé-la no conjunto do pensamento e das concepg¢oes akbari? Sobretudo, com
o intuito de se refletir sobre como ele pensa a unidade e a multiplicidade presente no cosmo.

Diante do exposto, este artigo pretende revisitar o conceito do wahdat al-wwjid, pautado pela
metodologia da Fenomenologia da Religido e procurando captar suas estruturas fundamen-
tais, sobretudo, no sentido de discutir em que medida este conceito traduz o pensamento
akbariano e pode ser caracterizado como uma perspectiva panteista e monista em Ibn ‘Ara-
bi. Para isto, inicialmente se buscara compreendé-lo na sua recepgao no seio do Isla. Em se-
guida, o foco se centrara na sua raiz e no seu desenvolvimento no seio da histéria da filosofia
islamica. Por fim, buscar-se-a compreender como esta concepgao se faz presente na mistica
e com que especificidades.
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1.0 WAHDAT AL-WUJUD: BREVE EXCURSO SOBRE SUA RECEPCAO NO
MUNDO ISLAMICO

E essencial se discutir a concepc¢ao do wahdat al-wujiid, ou da Unidade / Unicidade da Exis-
téncia, ressalvando-se que, embora seja uma concep¢ao importante e singular na obra akba-
ri, ela é posterior ao Sayh al-akbar, mesmo ja se encontrando retratada na perspectiva por ele
inaugurada e no que se denomina de Escola de Ibn Arabi. 'Isto porque seus textos muito
se aproximam dela, que se desenvolvera principalmente a partir dos discipulos do Sayk - al-
-Akbar, dentre eles, Qunawi (m. 1274), Fargani (m. 1296) e Qasan1 (m. 1330). Estes tentaram
harmonizar a doutrina espiritual do Sufismo com a tradi¢ao filoséfica existente em suas épo-
cas. Isto € claro no proprio nome desta concepgao: wahdat (unidade), proveniente da tradigao

mistica e wuwjid (existéncia), herdada da tradigao filosofica. Portanto, “estamos lidando com
uma sintese das tradi¢oes religiosa e filosofica”. (CHITTICK, 1994a, p. 178).

Qunawi, que possuia um grande conhecimento do pensamento de Ibn Sina, a utiliza ao
menos duas vezes e Fargani a utiliza em muitas ocasioes, porém, ainda sem a conotagao
técnica que esta expressao adquirird mais tarde. Alguns de seus “discipulos” mais distantes,
como Ibn Sab‘n (m. 1270) — que parece ter sido o primeiro a utilizar esta expressao como um
termo técnico — e Nasafi (m. antes de 1300) empregaram-na aludindo a sabios sufis. Nasafi,
embora nao seja do circulo de Qunaw1 e nem tenha pretendido ser um representante do
pensamento akbari, tera uma grande influéncia na divulgacao de sua obra, pois, diferente-
mente de Qinawl, ndo escrevera para os ‘ulama’ ou para a elite intelectual e espiritual de sua
época, mas tera como publico, sobretudo, uma audiéncia menos culta. Este autor se utilizara
também da expressao “Ser Humano Perfeito”.

Mais tarde, o jurista Hanbalita Ibn Taymiyya (m. 1328) condena wahdat al-wuwjiid como uma
concepcao herética eivada de u#zhad (unificacionismo) e hulil (encarnacionismo). A partir
desta condenacao de Ibn Taymiyya é que esta expressdo passa a ser associada como uma
perspectiva de Ibn ‘Arabi e de seus seguidores. * E, embora Taymiyya a tenha colocado entre
o rol das heresias, muitos outros filosofos muculmanos e Sufis a consideram coerente com o
Tawhid (CHITTICK, 1994b), uma vez que teve uma significativa influéncia sobre os pensa-

1 A respeito da denominacao “Escola de Ibn Arabi”, tem que se levar em consideracao algumas
observagoes. Trata-se de um termo cunhado por especialistas ocidentais para classificar um grupo
de pensadores mugulmanos que se pautam ou se pautaram de alguma maneira em suas perspectivas
pelo Sayh - al-Akbar. Entretanto, isto ndo quer dizer que estes pensadores aderiram a um corpo de
doutrinas akbaris, como membros de uma escola em particularIn. Além disso, o Sayh nio funda uma
escola de seguidores como uma farzga e é influente em varias fariga-s sufis, nao havendo, pois, uma que

se compreenda como detentora de sua heranca.(CHITTICK, 2003a, p. 510-523; MORRIS, 1986).

2 Sobre este pequeno histoérico, cf. CHITTICK, 1994, p. 178-179. Sobre outros criticos de Ibn ‘Arabi
que seguem na linha de Ibn Taymiyya até nossos dias, cf. CHODKIEWICZ, 1992, p. 40.
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dores arabes e, principalmente, sobre os pensadores iranianos dos séculos XII-XVII, como
Mulla Sadra (Sadr al-Din Sirazi /1571-1640), fazendo-se presente ainda no pensamento
iraniano atual. *

Entretanto, retomando a abordagem de Ibn Taymiyya sobre a ontologia da Unidade da
Existéncia, nao se pode simplesmente compreender o pensamento de Ibn Arabi como wtihad
(unificacionismo) e fuliil (encarnacionismo). Isto porque seu pensamento nao se articula so-
mente ao redor do conceito de Unidade, mas também gira ao redor do conceito de “multi-
plicidade da realidade”, de maneira que afirmar sem mais que ele se pauta pela perspectiva
do wahdat al-wujiid e da unidade nao faz jus ao seu pensamento e experiéncia mistica nem
os traduz. Como afirma William Chittick, “nés ndo podemos afirmar que a ‘Unicidade da
Existéncia’ seja uma descrigao suficiente de sua ontologia, pois ele afirma a ‘multiplicidade
da realidade’ com igual vigor. Assim, encontramos que ele frequentemente se refere ao wuyiid
em sua plenitude como Um / Muitos (al-wakid al-katir)”. (CHITTICK, 1994a, p. 15).

A Unidade, no entanto, nao ¢ abolida diante da multiplicidade fenoménica e nem em meio
ao processo dinamico de aniquilagao e recriagdo cosmica. Antes, pelo contrario, a multipli-
cidade e o dinamismo césmico exigem, na concepgao akbari, a presenca e a existéncia da
Unidade que, além de propiciar o vir a ser do mundo fenoménico, demanda um processo de
recriacao continua de todo cosmo para se manifestar em toda sua riqueza.

2. O WAHDAT AL-WUJUD E A FILOSOFIA ISLAMICA

Percorrendo a histéria do conceito wahdat al-wwid, pode-se perceber que possui uma de suas
raizes na filosofia. Antes, porém, de se percorrer o tracado que permitira surgir a discussao
sobre a existéncia refletida neste conceito, ¢ importante se entender o significado da filosofia
em terras islamicas. A falsafa (xauld) é

a transcri¢dao do termo grego philosophia para a lingua arabe |[...]. Vale esclarecer que
se, por um lado, na lingua grega, os morfemas philia / sophia se unem para dar, entre
outras, a ideia de “amor a sabedoria”, por outro lado, em arabe [...] a ideia que liga
os conceitos amor e sabedoria se da somente por uma analogia e um retorno ao ter-

3 E interessante se perceber que a doutrina do wahdat al-wujiid possuiu diferentes interpretacdes ao
longo da histéria do pensamento islamico. A interpretagdo mais destacada se encontra na Escola
de Isfahan, com Mulla Sadra (Sadr al-Din Sirazi), que faz uma grande e elaborada sintese a este
respeito, se baseando em toda producao dos autores anteriores, como Al-Farabi, Ibn Sina, Al—Gazéli,
Suhrawardi, Qunawl e o proprio Ibn ‘Arabi. Cf. NASR; LEAMAN, 2006, p. 74-82; cf. também
Henry CORBIN. Historia de la filosofia islamica, pp 303-306.
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mo grego. Os vocabulos usados para significar “amor” e “sabedoria”, na lingua ara-
be, ndo possuem qualquer semelhan¢a com os radicais gregos decorrendo, portanto,

que no vocabulo Aauld (falsafa) ndo ha qualquer ideia que provenha dos radicais
proprios da lingua arabe. E uma pura transcricio da lingua grega. (ATTIE FILHO,
2002, p. 29).

Porém, esta transcri¢ao etimolégica que ndo envolve a transcricdo dos conceitos de amor e
sabedoria do grego para o arabe ¢ apenas uma das distin¢oes presentes em ambas as concep-
¢oes de filosofia. O que se torna fundamental ressaltar é que nem sempre conceitos basilares
da tradigao filos6fica do Ocidente, embora utilizados no mundo arabe / islamico, significaram
as mesmas coisas que significavam na filosofia grega. E isto serve para Ibn ‘Arabi, pois “o que
ele chama a metafisica (literalmente: a ciéncia divina, %/m ilah?) nao é outra coisa que a preciosa
gnose, a ciéncia inata (‘m laduni) que a tradi¢ao atribui ao Hadir, o guia espiritual invisivel que
personifica o Espirito Santo e inspira os santos e os profetas”. (RUSPOLI, 2000, p. 72).

Faz-se necessario, sob este aspecto, compreender que a filosofia produzida em terras islami-
cas possuiu um carater singular, uma vez que ao buscar articular conceitos do mundo grego
com a crencga coranica, a0 mesmo tempo em que se baseou em muitos textos apocrifos plato-
nicos / aristotélicos e numa leitura platonizante / neoplatonizante de Aristoteles proveniente
destes apocrifos, resultou “em sistemas e abordagens que mesclaram de modo harmonico
teses que a nos poderiam parecer excludentes” (ATTIE FILHO, 2002, p. 161) e conferiu
significados distintos aos conceitos, muitas vezes comprometendo os significados originais
dos mesmos na lingua grega.

Nao perder de vista esta singularidade da abordagem filoséfica arabe / islamica tem sua im-
portancia na discussao da doutrina do wahdat al-wwjid, pois seu surgimento possui antecedentes
em varios autores da filosofia e mistica produzidas em terras islamicas e se situa na discussao da
problematica da existéncia, que ¢ a questao fundamental herdada da filosofia grega.

Inicialmente com al-Kindi (796-873 / 185-260), al-Farabi (872-950 / 259-339), Ibn Sina
(Avicena —980-1037 / 370-428) e Ibn Rusd (Averrois — 1126-1198 / 520-595), este problema
centrava-se no existente — mawjid (2> 94 ), isto é, naquilo que existe, no ente. * O conceito de
ente se relaciona, portanto, com o de existente, o que torna necessaria a definicao e distingao
entre ente, existéncia e esséncia, assim como a introducao da problematica medieval da dis-
tin¢ao entre esséncia e existéncia.

4 Ente: “O que ¢, em qualquer dos significados existenciais de ser. [...] nesse termo generalissimo
prefere-se hoje a palavra entidade”. Entidade: “Um objeto existente no sentido primeiro da palavra
existéncia, isto €, provido de um modo de ser especificamente definivel.” (ABAGNANQO,1982, verbete
Ente).



O wahdat al-wujud: unicidade e pluralidade na dinamicidade teofénica 269

Por esséncia se compreende a resposta dada a pergunta: “o qué?”. Esta resposta aponta
para duas concepgdes: 1) a esséncia de algo se caracteriza por qualquer coisa que responda
a pergunta “o qué?”, podendo variar entre coisas que indicam uma qualidade do objeto (¢
branco, por exemplo), ou coisas que indicam uma quantidade (altura, peso, etc.) ou mesmo o
carater de algo (este ser humano é musico); 2) por outra parte, pode-se responder a pergunta
supracitada indicando algo mais que a qualidade de um objeto ou alguma caracteristica sua.
Neste sentido, a esséncia seria compreendida como se referindo a uma esséncia necessaria ou
substancial, “que enuncia o que a coisa ndo pode nao ser e que ¢ o porqué da propria coisa;
como quando se diz que o homem ¢ um animal racional e se entende dizer que o homem ¢

homem porque ¢ racional”. (ABBAGNANO, 1982, verbete Esséncia).

Esta forma de compreender este conceito foi estabelecida por Aristoteles, que nao iden-
tificava necessariamente esséncia com substancia, sendo que Plotino, posteriormente, fara
esta 1dentificacdo. Mais tarde, Tomas de Aquino, embora ndo sustentando firmemente na
Suma Teolodgica este posicionamento, ainda introduz uma diferenciagdo sutil entre esséncia
e quididade: “O nome de quididade se assume por aquilo que ¢ significado pela defini¢do;
o nome de esséncia significa que por ela e nela a coisa tem o ser”. (TOMAS DE AQUINO,
apud ABBAGNANO, 1982, verbete esséncia, p. 343).

No ambito da filosofia produzida em terras islamicas, mesmo o Absoluto sendo concebido
como estando além de qualquer afirmacdo a seu respeito e de qualquer categorizacdo, a
discussao envolvendo os conceitos acima expostos sera central. Eles dominarao a discussao
filosofica e, sobretudo metafisica, e serao traduzidos como wuwiid (ser ou existéncia) e mahiyya

(quididade ou esséncia). (NASR, 2006, p. 63-84).

Quanto a questao da relacdo entre esséncia e existéncia, esta problematica surge na filosofia
produzida em terras islamicas, principalmente de fil6sofos mugulmanos nos sécs. X e XI, e
val se tornar importante na doutrina escolastica tradicional. A introducao desta tematica
peculiar se deveu principalmente para se justificar a doutrina aviceniana da necessidade uni-
versal, segundo a qual Deus ¢ o tnico ser necessario em si mesmo, porque “nele a esséncia
implica a existéncia; as coisas finitas sao necessarias ‘por outra coisa’, porque nao implican-
do a sua esséncia na existéncia, elas existem somente em virtude da necessidade divina”.
(ABBAGNANO, 1982, verbete Esséncia, p. 344). Existem, portanto, duas classes de seres:
o necessario ¢ os seres possiveis. Na verdade, Ibn Sina estd retomando e desenvolvendo o
pensamento de Al-Farabi a este respeito, que se baseou na observagao logica realizada por
Aristoteles, ao afirmar que a nogao do que uma coisa ¢ nao implica que a coisa seja. Segundo
Al-Farabi:

Aceitamos para as coisas existentes uma esséncia e uma existéncia distintas. A es-
séncia nao ¢ a existéncia e nao cai sob a sua compreensao. Se a esséncia do homem
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mmplicasse sua existéncia, o conceito de sua esséncia seria também o de sua existéncia,
e bastaria conhecer o que ¢ o homem para saber que o homem existe, de sorte que
cada representacao deveria acarretar uma afirmacao. Ademais, a existéncia nao esta
compreendida na esséncia das coisas; senao ela se tornaria um carater constitutivo
destas, e a representagao do que ¢ a esséncia, sem a de sua existéncia, permaneceria
incompleta. [...] Assim, a existéncia nao ¢ um carater constitutivo, ¢ apenas um aci-

dente acessorio. (AL-FARABI, apud GILSON, 2001, p. 428-429).

Esta concepcao alfarabiana ¢ que gerara a “doutrina da acidentalidade da existéncia”, mais
tarde, defendida por Ibn Sina. No entanto, ¢ interessante perceber que

a divisao do ser em necessario e possivel representa, em Avicena, o mesmo papel da
divisdao entre o Uno e o multiplo em Plotino e Erigena, entre o Imutavel e o mutavel
em Agostinho, entre o Ipsum esse e os seres em Tomas de Aquino. Passa por ai o corte
ontolégico que separa Deus do universo, nada podendo fazer que o Necessario se
torne possivel, nem o inverso. Em compensagao [...] a relagdo entre os seres possiveis
e Deus em sua doutrina, conquanto deixe intacto, de fato, esse corte ontologico, ¢,
nao obstante, uma relacao de necessidade. Profundamente penetrado pelo pensa-
mento grego, para o qual s6 o necessario ¢ inteligivel, Avicena concebeu a producao
do mundo por Deus como a atualizacao sucessiva de uma série de seres, cada um dos

quais, possivel em si, torna-se necessario em virtude de sua causa, que o ¢ por sua vez
em virtude apenas do Necesse esse, que ¢ Deus. (GILSON, 2001, p. 436).

Tendo como base a citacdao anterior de Etienne Gilson, é de se notar, guardadas as devidas
diferenciacdes, as semelhancas entre a metafisica akbari e a de Ibn Sina, assim como a deste
ultimo com a de pensadores medievais de corte cristao.

Portanto, para o surgimento da doutrina da Unidade da Existéncia, houve uma passagem da
problematica do existente para uma problematizacdo da existéncia em si. °

5 Esta problematica do existente e da existéncia também pode ser compreendida a partir dos dois usos
fundamentais do termo ser: 1° uso predicativo (a rosa ¢ vermelha); 2° uso existencial (a rosa € — o que
significa dizer que ela ¢ existente). Neste sentido, Aristoteles, cuja distingao se estabelecera na tradigao
filosofica posterior, vai afirmar o “Ser alguma coisa” para o primeiro caso ¢ o “Ser absolutamente
ou em si”, para o segundo caso. Neste segundo caso, ainda ¢ possivel fazer uma distingdo entre
dois significados. a) o Ser visto como existéncia em geral. b) o Ser como existéncia privilegiada ou
primaria. Desta segunda concep¢ao ¢ que nasce o “problema do Ser”: “E exatamente da relacao
entre os significados multiplices de que o Ser aparece a primeira vista revestido e o significado Gnico
e fundamental aos quais estes devem ser reconduzidos, que nasce o chamado ‘problema do Ser’. [...]
Trata-se de ver se existe um significado primario do Ser: primario em primeiro lugar no sentido de
que exprima melhor do que os outros a existencialidade do Ser e, em segundo lugar, no sentido de
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Embora esta passagem, no caso de Ibn Arabi, se deva a sua profunda experiéncia mistica,
% Ibn Sina ja se encontra proximo a ela e lhe confere um passo a mais ao dar um impulso
determinante a sua elaboragao filoséfica, afirmando a tese que no Ocidente ficou conhecida
como “acidentalidade da existéncia”. (IZUTSU, 1991, p. 4).” Segundo esta concepcao, a

que os outros significados possam ser reconduzidos a ele como ao seu fundamento ou principio”.

(ABBAGNANO, 1982).

6 Deve-se ter presente que Ibn ‘Arabi raramente cita autores da filosofia em suas obras. Segundo
Claude Addas, “Se constata [...] que os nomes de Avicena, de al-Kindi ou mesmo o de Ibn Tufayl
— andaluz como ele e s6 alguns anos mais velho — estao, salvo algum erro por nossa parte, ausentes
de sua obra. [...] A este desconhecimento da filosofia arabe se acrescenta uma ignorancia flagrante
da filosofia grega. Com excecdo de uma mencao do Sirr al-asrar (‘Segredo dos segredos’) do pseudo-
Aristoteles — obra que teve uma difusdo excepcional em todo o mundo arabe — e outra de Livro dos
elementos de HipOcrates, suas alusoes a Platao, Socrates ou Aristoteles sdo sempre muito vagas e se vé
claramente que nao os havia lido; em relagdo as suas nog¢des sobre o neoplatonismo, elas se devem
essencialmente [...] as obras de Ibn Masarra e as Epistolas dos Irmaos da Pureza”. (ADDAS, 1996,
p- 114-115). Cf. também ROSENTHAL, 1988, p. 1-35. Entretanto, isto ndo quer dizer que ele nao
tenha tido algum acesso aos pensamentos destes autores, mesmo que de forma um tanto vulgarizada,
principalmente porque, ao que pese sua originalidade e singularidade de seu pensamento, podem-
se identificar alguns tragos dos mesmos em sua obra e reflexdo. Segundo William Chittick, “é claro
que ecle manteve uma conversagdo com as fontes fundamentais da tradi¢do islamica e as correntes
intelectuais de seu tempo, especialmente a tradigdo da sabedoria. A maior parte do que ele diz
¢ apresentada como comentario sobre versiculos especificos do Qur’an ou passagens do Had. Ele
emprega terminologia corrente no Sufismo, falsafa, kalam, jurisprudéncia, gramatica e outras ciéncias”.
(CHITTICK, 2003, p. 498). Portanto, cabe a afirmacgao de Franz Rosenthal: “Seria possivel ir e
investigar cada coisa que Ibn ‘Arabi diz, pagina por pagina, linha por linha, e encontrar que sempre
ha uma conexdo préxima com ideias que em sua origem sao ‘filosoficas’. Isto ¢ assim mesmo que
nada tenha sido dito sobre filosofia, sabedoria, ou pensamento e mesmo onde filosofia, sabedoria e
pensamento parecem ser rejeitados explicitamente ou implicitamente por meio de nog¢des que sao
contraditorias com elas. Filosofia, tanto no sentido muculmano quanto classico do termo, constitui a

moldura de referéncia para a visao de mundo de Ibn ‘Arabt”. (ROSENTHAL, 1988, p. 33).

7 Esta tese, ja presente em Al-Farabi, foi atribuida a Ibn Sina por Ibn Rusd e depois por Tomas de
Aquino, que conhece bem o pensamento averroista. Porém, segundo Toshihiko Izutsu, a compreensao
de Ibn Rusd, Siger de Brabant ¢ Tomas de Aquino do pensamento aviceniano ndo foi muito exata
e acabou gerando leituras incongruentes acerca deste filésofo persa, pois ndao perceberam que suas
afirmacoes a este respeito se restringiam a uma analise légica ou gramatical das proposi¢oes sobre a
realidade. Se Ibn Sina estivesse afirmando a “acidentalidade da existéncia” em termos ontologicos,
iria cair em afirmagdes absurdas: a flor deveria existir para depois ter sua existéncia realizada ou ela
deveria existir para depois ser branca. Esta falha de leitura acerca de Ibn Sina ¢ decorrente do fato
de ele mesmo ndo ter clarificado suficientemente bem esta questdo em sua principal obra traduzida
no ocidente, Sifﬁ’, A Cuyra. Entretanto, em outra de suas obras, 7a%igat, Glosas, esta questdao fica
bem esclarecida. Neste sentido, Al-Tast compreendeu bem as intencoes de Ibn Sina: “Quididade
nunca pode ser independente da ‘existéncia’, a ndo ser no intelecto. Isto, entretanto, nao deveria ser
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existéncia ¢ um acidente (‘arad) da quididade (mahiyya) ou atributo dos seres. Porém, este aci-
dente nao ¢ da mesma ordem dos acidentes que indicam uma qualidade de um objeto, como
na frase “a flor é¢ branca”. Neste exemplo, o sujeito é um nome que denota uma substancia: a
flor; e a brancura, em termos gramaticais, predicado que qualifica um sujeito, ou seja, ¢ um
adjetivo que designa uma propriedade desta substancia “flor”.

Gramaticalmente a existéncia na frase “a flor ¢ existente” comporta-se como um predicado.
Assim, embora gramaticalmente as frases “a flor ¢ branca” e “a flor ¢ existente” correspon-
dam como predicados, elas sao diferentes, pois ndo sao predicados da mesma forma. Na
afirmacdo a “flor é branca”, ha uma correspondéncia estrutural entre norma gramatical e
légica e a realidade externa, pois a flor ¢ o sujeito e a brancura seu predicado. Além do mais,
¢ evidente que nao existe uma “flor sem cor alguma” e o atributo branco somente se realiza
a partir do momento em que a flor exista: a auséncia ou mudanga nesta sua qualidade de
cor nao altera a flor em sua substancia, que continuara flor, mesmo assumindo outras cores.
Na afirmacao a “flor ¢ existente”, o atributo determina sua substancia, pois determina que o
sujeito venha a existir, manifestando um outro tipo de relagdo sujeito / predicado.

Segundo os pensadores da doutrina do wahdat al-wujiid, dando um passo a mais, se em termos
gramaticais e logicos a existéncia ¢ um atributo / acidente, em termos metafisicos e ontolégi-
cos ela sera o Sujeito que determina o objeto flor. Ou seja, a flor se torna um “modo variavel”

3

de o “Sujeito Gltimo, eterno, se realizar”. ® Neste sentido, esta concepgao indica a existéncia

de duas visoes metafisicas opostas da Realidade: o Essencialismo e o Existencialismo, que
devem ser compreendidos no contexto particular desta discussao filosofica sobre a existéncia.

compreendido como significando que a ‘quididade’ no intelecto é separada da ‘existéncia’, porque
‘ser no intelecto’ ¢ em si um tipo de ‘existéncia’, nomeadamente, ‘existéncia mental’, justamente
como ‘ser no mundo externo’ é ‘existéncia externa’. A afirmagao acima de que a mahiyya é separada
do wujiid no intelecto (al-‘aql) precisa ser entendida no sentido de que o intelecto é de tal natureza que
pode observar a ‘quididade’ isoladamente, sem considerar a ‘existéncia’. Nao considerar algo nao ¢é
0 mesmo que considerar isto como nio existente”. (AL-TUSI. Sarh i§arat, apud NASR, 2006, p. 70).
Cf. ainda sobre esta discussdao acerca do pensamento aviceniano as paginas 69-71 desta mesma obra

de Nasr.

8 A respeito da discussdo exposta nos paragrafos anteriores, cf. IZUTSU, 1991, p. 3-58. Este autor
também ¢ interessante em sua abordagem ao estabelecer um didlogo comparativo entre a perspectiva
da Unidade da Existéncia presente na mistica Sufi e a Unidade presente no Budismo Mahayana e
Zen, no Hinduismo Vedanta, no Confucionismo e no Taoismo. Como ele mesmo afirma: “Minha
abordagem implica, certamente, que nao se restrinja o Wahdat al-Wujiid a um apanagio islamico ou
iraniano. Interessa-me em particular, neste conceito e nas possibilidades filosoficas que possui, o fato
que ele representa uma estrutura de base comum a filosofias orientais semelhantes com diversas
origens historicas, como o Vedanta, o Budismo, o Taoismo e o Confucionismo”. (IZUTSU, 1991, p.

34),
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O Essencialismo ¢ uma visao que tem como caracteristica entender que se lida no cotidiano
com entes que ontologicamente existem e que realizam sua esséncia ao existir. Ou seja, ne-
gam que possa haver “existéncia em estado puro”, afirmando que no dia-a-dia as pessoas se
relacionam com coisas que possuem uma quididade e o atributo da existéncia. Ja o Existen-
cialismo, compreende de forma contraria ao Essencialismo a relagao quididade / existéncia.
Segundo esta concepcao, a base de tudo ¢ a “existéncia”, que ¢ a inica Realidade, e a essén-
cia é apenas um qualificativo e uma delimitacao da Existéncia.’ Além do mais, esta existéncia
de que se fala ndo ¢ a existéncia ordinaria e empirica, compreendida a partir da constatagao
de que os seres existem. Trata-se, antes, da Existéncia que surge numa consciéncia transcen-
dental, que ¢ a consciéncia que transcende “a dimensdo da consciéncia ordinaria na qual
o mundo da realidade vem concebido como realidade de coisas solidas e subsistentes, cuja
base ontologica ¢ a assim chamada esséncia”. (IZUTSU, 1991, p. 6). Ou seja, esta percepgao
exige uma consciéncia aberta ao desvelamento (kasf): “E a ‘existéncia’ tal qual a percebe um
homem que transcende a dimensao empirica da cogni¢cao na dimensao trans-empirica da

consciéncia”. (IZUTSU, 1991, p. 35).

Portanto, nesta perspectiva, pode-se perceber que a doutrina da “Unidade da Existéncia”
possul “um amplo sistema metafisico que se apoia sobre uma visao particular da realidade.
[...] a filosofia do wahdat al-wujiid nao ¢ outra coisa que uma reconstrucao teérica ou racional
de uma visao metafisica concebida como intuigao da realidade da existéncia (wwid)”. (I1ZU-
TSU, 1991, p. 35). Entretanto, ¢ uma concepgao que nao se restringe ao campo da filosofia,
mas se abre para a mistica também. Em que sentido ela se configura no seio de perspectivas
misticas?

1. O WAHDAT AL-WUJUD E A MiSTICA

Como afirmado anteriormente, a doutrina da Unidade / Unicidade da Existéncia é uma
concepc¢ao que nao ¢ restrita ao mundo filos6fico, mas também possui sua origem na mistica
e nela expande suas perspectivas. Ou seja, ela ndo ¢é apenas fruto de uma concepc¢ao racional
baseada em argumentos filosoficos acerca da realidade. Ela é também fruto da experiéncia
interior e, por sua natureza, na concep¢ao de Seyyed Hossein NASR, uma “experiéncia eso-

9 Sobre a questdo do Existencialismo, ndo se deve confundir este termo com a mesma terminologia
que se cunhara no século XX a partir dos questionamentos relacionados a existéncia humana no
Ocidente e, particularmente, a corrente filosofica Existencialista. Segundo Toshihiko Izutsu, “o
‘existencialismo’ neste contexto corresponde a um existencialismo transcendental, no sentido de que
¢ um sistema metafisico fundado e justificado a partir de uma visao mistica da Realidade, pois essa

se revela a Si mesma unicamente a uma consciéncia transcendental na profundidade da meditagao”.

(IZUTSU, 1991, p. 40).
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térica reservada para uma elite espiritual e intelectual”, portanto, resultado de “um conhe-
cimento presencial (al-%m al-hudir?), do divino desvelamento (kasf) e da iluminacao (is7ag)”.

(NASR, 2006, p. 73 ¢ 76). 1°

A base da doutrina do wakdat al-wujiid é o primeiro pilar da fé islamica, a Sahada" que afirma:
“Professo que nao ha deus senao Deus e Muhammad ¢ o seu Profeta.” E a kalimat al-tawhid,
a afirmacio através da qual se declara a Unidade divina. E o testemunho de Sua transcen-
déncia, de sua dimensio de tanzih,'* de Seu mistério inacessivel a humanidade — mistério este
que ¢ revelado, em parte, através do Profeta Muhammad, mencionado na segunda parte da
Sahada, e que representa sua dimensio de tashih, pois

na primeira metade da formula esta estabelecida a nogao de incomparabilidade di-
vina (tanzih) e de irrealidade do mundo, uma vez que s6 Deus ¢ real. Na segunda
metade esta estabelecida uma similaridade ou analogia, na medida em que o mundo
(expresso na figura do Profeta), embora seja ilusorio, existe de alguma forma, pois

10 Nesta perspectiva, Nasr apresenta o pensamento de Mulla Sadra que tem como objetivo “guiar
a mente e prepard-la para o conhecimento que em tultima instancia s6 poderia ser alcancado
intuitivamente. O papel da filosofia neste sentido é preparar a mente para a intelecgao e a recepgao
desta illuminagao, para tornar a mente capaz de atingir o conhecimento que em si nao é o resultado

do raciocinio (baht), mas da ‘experiéncia gozosa’ (dawg) da verdade”. (NASR, 2006, p. 77).

11 Sahada é um masdar proveniente de sahida, um verbo que significa, dentre outras coisas: 1) estar
presente (em algum lugar) em oposi¢do a estar ausente, gaba; 2) ser testemunha de um evento,
ver com 0s proprios olhos; 3) ser testemunha do que alguém viu; 4) atestar, certificar. Este masdar
¢ utilizado com trés sentidos no Corao. No primeiro, afirma-se algo que pode ser visto, como na
féormula coranica a respeito de Allah: “O conhecedor do invisivel e do visivel” (Sahada) — Corao 6:73,
9:94, 13:9, etc. Seu segundo sentido, o mais comum, ¢ o de testemunhar ou testificar um débito, um
adultério, um divorcio, etc. (2:282-283, 5:106-108, 24:4.6, 65:2). O terceiro uso, embora nao explicito
no Corao, mas implicito (3:19, 6:19, 63,1), é o que denota a Profissao de Fé islamica, como citada
acima. (GIMARET, in VVA.A., 1997a,v. IX, p. 201a. Verbete Sahada).

12 Tanzih ¢ um termo proveniente do verbo nazzaha: “manter uma coisa afastada de algo impuro”.
Neste sentido, quando aplicado a Deus, compreende-o como totalmente livre de imperfei¢do, ou
seja, como ndo semelhante as criaturas. Ibn Arabi, por sua vez, vai compreendé-lo como fazendo
referéncia a uma asser¢do acerca da essencial e absoluta incomparabilidade do Real com qualquer
coisa criada, “cuja esséncia estd grandemente além de qualquer semelhanca com outras esséncias”
(IBN ‘ARABI, 1989, p- 5). Ele é, em seu ser, infinitamente distante de qualquer realidade e possuidor
da qualificagao de Absoluto (itlag), o que aponta para sua total independéncia em relacdo a qualquer
ser visivel ou invisivel deste mundo ou de qualquer outra realidade. O cosmo ¢ “Nao Ele”, pois “Se
eu desse poder sobre vos, de entre Minhas criaturas, o mais débil e insignificante dos insetos de Minha
milicia, este vos faria perecer, vos faria em pedagos e vos destruiria. Sendo assim, como vos atreveis
a pretender e proclamar que vos sois Eu e Eu sou vos? Haveis pretendido o impossivel vivendo em

vosso extravio” (IBN ‘ARABI, 1994, p. 66).



O wahdat al-wujud: unicidade e pluralidade na dinamicidade teofénica 275

tudo ¢ Ele. Ou seja, na medida em que o mundo ou a manifestagao possui alguma
realidade, eles nao podem ser outra coisa sendo aquilo que verdadeiramente existe -

Deus. (SCHWARTZ, 2001, p. 25).

Também a sahada professa a unicidade divina, sendo o muculmano o cavaleiro desta unici-
dade. E a afirmacio do monoteismo, empregada com uma formulacio negativa (ndo existe
divindade afora Deus), visando enfatizar com clareza esta concepgao. Ele ¢ o Absoluto e
somente Ele é. Todo o relativo a Ele esta ligado e, por isso, tudo deve ser visto Nele. Tudo
depende Dele quanto a origem e finalidade. Com esta afirmacdo, nao se nega apenas a exis-
téncia de uma outra divindade, mas também se afirma que tudo que afasta o ser humano de
Deus vai contra aSahada. Como relata Annemarie Schimmel, “por esta razao, os muculma-
nos modernos nao hesitam em considerar as ideias atuais, tais como o nacionalismo, o comu-
nismo ou o capitalismo, como ‘idolos’, porque parecem desviar o crente de sua confianca em
um Deus tnico, quando se volta para essas ideologias esperando ajuda e socorro para esta
vida”. (SCHIMMEL, 2002, p. 27-28).

A consequéncia da pratica da sahada ¢ o Tawhid, ou seja, o ato de acreditar e afirmar que
Deus é um e tnico (wakid), conforme a sura 112 declara: “Diga: Ele ¢ Deus, Uno, Deus, o
Eterno. Nao engendrou, nem foi engendrado. Nao tem par.”

Segundo Al Gazali (1059-1111 / 450-505), existem quatro graus do Zawhid, que represen-
tam estagios na apreensao da unicidade divina: o primeiro ¢ quando se diz com os labios
a Sahada; o segundo, atinge-se quando o coracio de quem pronuncia aSahada nele cré; o
terceiro ¢ quando o ser humano vé a unicidade de Deus por via de revelagao mediante a luz
do Verdadeiro; e o quarto é alcancado a partir de quando o ser humano nao vé no que existe
a nio ser um Unico. A partir dai, abre-se para o crente o caminho da meditacio dos belos
nomes de Deus e da superagao da multiplicidade aparente da realidade. De forma semelhan-
te, Junayd também estabelece quatro degraus que culminam com a experiéncia de fana’, na
qual o ser humano se aniquila na unicidade divina de Allah (al-fana’ fi I-tawhid). (GIMARET,
1997b, p. 389).

Baseada no Tawhid, a doutrina do wahdat al-wwjad consiste em reafirmar esta unicidade divi-

na. Porém, esta afirmacao precisa ser mais explicitada e situada no contexto do pensamento

akbari. Portanto, torna-se necessario discutir o conceito de wwid (sz 52).

13 Do ponto de vista semantico, ¢ um vocabulo polissémico, que carrega em si uma variedade de
significados densos, tornando-se, portanto, um termo de dificil tradugdo para o portugués. Wiyid
“Baseia-se no presente passivo yigjadu, com o passado passivo wuyjida, conduzindo a forma nominal
mawjad”, que quer dizer “o que existe”, “o que é encontrado”. E a forma masdar wujid é utilizada
como o nome abstrato para representar a existéncia. Na tradi¢do mistica, por sua vez, ¢ utilizado
primariamente (mas ndo exclusivamente) como um nome verbal derivado que indicaria “encontrar”
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Esta palavra nao é mencionada no Corao e sua associacao a Deus ou ao Ser Necessario
parece ter sua origem nao na tradigdo teologica islamica ou Sufi, mas em textos filosoficos
dos quais Ibn ‘Arabi também absorve conceitos relacionados a sua discussao. Wujiid ¢ um dos
principais termos arabes para designar o “ser” ao traduzir as concepgoes ontologicas gregas
e teve uma grande importancia no desenvolvimento da falsafa ou filosofia, que se caracteriza
como seu estudo.

Pode-se dizer que wwyid denota “ser”, “existéncia” e “o que é encontrado”. Porém, apesar da
comum traducdo de “ser” e “existéncia” e de sua plausibilidade, o sentido mais literal deste
termo ¢ o ultimo dos trés: wuyitd como aquilo que é encontrado. O arabe, como outras linguas
semiticas, ndo possui o verbo “ser” na forma que as linguas ocidentais o possuem. Portanto,
a forma de traduzir o conceito de “ser” da filosofia grega foi realizada desta maneira. Porém,
nao esta muito distante do sentido de “encontrar” presente no termo wujiid, pois perguntar
pelo “ser” de algo aponta para a pergunta sobre sua esséncia ou quididade. E a palavra qui-
didade é uma tradugao latina do arabe mahiyya,'* proveniente da pergunta ma hiya, ou seja,
“O que ¢ 1sto”? Quando se pergunta por algo, é porque este algo, de alguma maneira, foi
problematizado, nao ¢ da ordem da obviedade. E isto, para ocorrer, supoe que, de alguma
maneira, alguma coisa foi encontrada. Entretanto, na perspectiva de se perguntar pelo que
¢ encontrado, o questionamento vem marcado pela subjetividade de quem faz a pergunta.
Ou seja, vem marcado por um olhar que se depara com algo em sua concretude e a partir
de uma situagao particular, de um ponto de vista situado. Diferentemente da pergunta pelo
“ser” de alguma coisa que supde um processo de abstracdo para se descobrir sua esséncia.

e “experimentar”. Cf. LEARNAN; LANDOLT. 1997c, p. 216a. Assim, fica claro que é uma palavra
da raiz w-j-d, que, além de se associar ao conceito de “encontrar”, também faz referéncia ao conceito
de “vir a saber” algo sobre alguma coisa. Etimologicamente, ainda se associa ao termo wijdan,
que significa “consciéncia” ou “conhecimento”, assim como ao termo wad, significando “éxtase”.
Segundo Federico Corriente, em sua raiz se associam conceitos como: existir, haver, estar, ter sido
criado, criar, inventar, enriquecer, fazer encontrar, emocao, tristeza, amor, riqueza, opuléncia, alegria,
afeto, existéncia, ser, presenca, sentimento, percepcao, é€xtase, sensivel, perceptivo, emocional,
criacdo, invencdao. (CORRIENTE, 1991). Cf. também NASR; LEAMAN, 2006, 66. Resumindo,
seus significados se associam a existéncia de algo, a percepgao que o sujeito tem desta existéncia
de algo (conceitos como encontrar, percepgao, sensibilidade, etc.) e que este algo é rico em ser, tem
consisténcia e densidade 6ntica (conceitos de ser, enriquecer, criacao). Junto a estes significados pode-
se incluir o seguinte: o existente (mawyid) possul wyjid no sentido de possuir algo que lhe foi conferido
por outro ser ou de que participa da realidade deste outro ser, como no caso do Wiyjad Absoluto. Aqui
entram os conceitos de criacdo, éxtase, presenga.

14 “Termo introduzido pelas tradugdes latinas (do arabe) das obras de Aristoteles do séc. XII”. Seu
significado ¢ “esséncia necessaria (ou substancial) ou substancia”. (ABBAGNANO, 1982, verbete

Quididade).
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Esta forma de compreender o wwyid ¢ muito presente na concepcao akbari, a ponto de
William Chittick afirmar que a expressao Unidade da Existéncia pode ser também tradu-

bh)

zida como a “Unidade do que se encontra ou é encontrado”. "Neste sentido, Annemarie
Schimmel afirma que esta expressao nao significa apenas “Unidade do Ser”, mas também a
associando com o verbo “encontrar”, significa “Unidade da existencializagao e a percepgao
deste ato”. (SCHIMMEL, 1975, p. 267). Nesta linha, Annemarie Schimmel o compara com
o termo wahdat al-Suhid, ° ou “Unidade da Contemplagao / Testemunho”. Ambos teriam,
para ela, certa sinonimia, pois apontariam para a concep¢ao de que uma Unidade ¢ teste-

munhada, contemplada, ou seja, encontrada.

O que ¢ encontrado pode ser compreendido de algumas formas: os seres que sao encontra-
dos na existéncia; o Real, que também pode ser encontrado em toda a criagao; o cosmo, que,
na medida em que recebe wujiid, a existéncia, o recebe, porque foi “encontrado” por al-Haqg,
isto ¢, foi por Ele conhecido e percebido. Dai a dificuldade de tradugao deste termo, ainda
mais que na tradicao ocidental “ser” e “existéncia” sao conceitos carregados de uma longa
histéria na qual sdo compreendidos muitas vezes de formas diversas. '’/

Wujiid, na obra do Sayh al-akbar, também ¢ utilizado de varias formas. A diversidade de
formas em sua utilizacdo se relaciona com as diferentes modalidades de expressao desta rea-
lidade singular. Como Ser Absoluto (al-wwjiid al-mutlag), este vocabulo ¢é atribuido unicamente
a Deus: o tnico Ser cuja existéncia ¢ Necessaria. Embora muitas vezes, nesta condigao de
nomear al-Haqq, wyid tenha sido traduzido como Ser, nao se deve esquecer de que esta no-
meagao nao possul o carater abstrato existente na tradi¢do filoséfica ocidental. Sempre faz

15 “Oneness or Unity of finding”. (CHITTICK, 1989, p. 3).

16 Sobre a expressio Wahdat al-suhiid ¢ a polémica levantada pelo Sayh indiano Ahmad Sirhindi (m.
1624) criticando a concepgao akbari, cf. CHITTICK, 1989, p. 226; CHITTICK, 1997c, p. 37b;
SCHIMMEL, 1975, p. 267. Entretanto, NASR chama a atencao para o fato de que esta mudanca
de nomenclatura aponta para uma mudanca de perspectiva: uma centra-se na realidade e a outra na

percepcao desta realidade. Cf. NASR; LEAMAN, 2006, p. 76.

17 Na tradi¢ao mistica islamica, wuyjiid aparece de diversas formas. Em Junayd se encontra a expressdo
wwidi-hi La-hum, que significa “encontrar” ou “concretizar” a existéncia dos seres na Aliancga
Primordial, o que implica uma existéncia anterior a existéncia neste mundo; também, associado a
suhud, testemunho, e a wajd, éxtase, diz respeito a um tipo de experiéncia mistica na qual se “encontra
o invisivel” (muitas vezes associada a pratica do sama’). Qusayri afirma a exceléncia do wyjid como ser
divino que “existe” a tal ponto que seu “existir” leva a extingao todas as demais criaturas. Al-Kubra
vai utilizar este termo associado a labdil al-wuwjiid, “troca de existéncia”, que ¢ uma experiéncia em que
ele descreve a ascensdo através das sete “categorias de ser” e na qual o gnoéstico atinge a existéncia
divina. Simnani (m. 1336 / 736), um Sufi critico de Ibn ‘Arabi, utilizava wujid al-mutlag, Ser Absoluto,
nao para a existéncia de Deus, mas, antes, para seu criativo “ato-de-trazer-a-existéncia” (fi? al-jjad).

Cf. LEARNAN; LANDOLT, 1997c, p. 216a.
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alusdo a experiéncia e percep¢ao humana que se encontra diante do mundo tanto exterior
quanto interior e neles “encontra” o Real. Esta alusao, no caso de se utilizar wyad no senti-
do de encontrar o Real no cosmo, se refere a um desvelamento (£asf), ou a um testemunho
direto (Suhiid, musahada), ou ao experimentar gozozo (dawq), ou seja, as formas misticas de
conhecimento e nao aquelas resultantes de um processo reflexivo intelectual que propiciara
um conhecimentoabstrato.

Seguindo o caminho de Ma‘ruf al-Karhi (m. 200/815-816), que fo1 um dos primeiros a ex-
pressar a sahada na perspectiva do wujiid ao afirmar “Nao ha nada no wyuad mas Deus” (CHI-
TTICK, 1994c, p. 71), Ibn ‘Arabi afirma a identidade entre wwid e o Real: “Na verdade,
wujiid ¢ idéntico ao Real, nio diferente Dele.” (IBN ‘ARABI, apud CHITTICK, 1998, p. 12).
Porém, as criaturas também manifestam wwid e o préprio Ibn ‘Arabi se utiliza deste termo
ao se referir a elas (IBN ‘ARABI, apud CHITTICK, 1998, p. 12) ¢ ao designar sua existéncia,
pois sdo encontradas no cosmo e existem porque “foram encontradas” por al-Hagqq. (CHI-
TTICK, 1998, p. 12-16).

A partir dai, se tudo ¢ constituido pelo wwiid, torna-se necessario colocar a questdo sobre
como compreender esta “Unidade da Existéncia” conforme pode ser intuida da obra do
Sayh al-Akbar, sobretudo ao pensar a relacio entre o Real e 0 cosmo. Ainda mais que é no-
toria a percepcao de alguns orientalistas que consideram seu pensamento monista e panteista
e de outros autores da tradi¢do islamica que consideram seu pensamento heterodoxo, pois
seria eivado de “unificacionismo” (itfthad) e “encarnacionismo” (hulil). '®

Se o Real e o cosmo sao wwid, o que os diferencia? Ou sdo dois tipos distintos de wuwjid?
Porém, se fossem dois ou mais tipos de wwid, como se poderia articular a concepgao da
“Unidade da Existéncia”? A resposta que o Sayh al-Akbar dard ¢ que

Deus somente ¢ Ser e a “existéncia’ das coisas ¢ idéntica ao Ser, embora as quididades
das coisas como quididades nao sao Ser; nelas mesmas as coisas sao nao-existentes.
Em outras palavras, ele responde a questao “Sao as coisas o mesmo que Deus”? di-
zendo “Sim e nao”. Elas sao “Ele / nao Ele”. As criaturas habitam em um ambiguo
territorio intermediario ou barzakh (sic) no qual sua real situacdo ¢ extremamente
dificil de ser expressa em palavras. (CHITTICK, 1989, p. 81).

18 No que diz respeito aos orientalistas, Cf. AFFIFI, 1964; Louis Massignon chegara a cunhar a
expressao “Monismo existencial”, que, segundo ele, ndo entraria em choque com a doutrina ortodoxa
islamica. Cf. SCHIMMEL, 1975, p. 267. Sobre a ortodoxia muc¢ulmana, Ibn Taymiyya ¢ um bom
exemplo deste tipo de oposigao a doutrina akbari da “Unidade do Ser”. Cf. CHITTICK, 1994a, p.
179.
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Portanto, seu pensamento, longe de um panteismo ou monismo,'? aponta para uma con-
cepcao de que uma ambiguidade habita o cosmo, que possui, sem excecdo, dois aspectos
complementares e ndo excludentes: o aspecto divino e o aspecto da criatura, pois

a realidade do ser ¢ una na sua substancia e esséncia, plural nos seus atributos e no-
mes. Nao ha pluralidade nela senao na ordem de suas consideragoes, relagoes e es-
pecificagdes [...] se tu a consideras segundo sua esséncia, chame-a Hagq [a Realidade

19 Como afirma Toshihiko Izutsu, “E claro agora que é um grave erro considerar, como frequentemente
ocorre, esta posicao como um ‘monismo puro’ assim como um ‘monismo existencial’. De fato, ela
possui um evidente elemento de dualismo, no sentido de que reconhece duas dimensoes diversas da
realidade na estrutura metafisica do Absoluto. Ndo é também exato considera-la dualista, porque as
duas dimensoes diversas da realidade sao, no estagio final, isto é, na forma de coincidentia oppositorum,
uma Unica e exclusiva coisa. A ‘Unidade da existéncia’ ndo ¢ nem monista nem dualista. Gomo
visdo metafisica da realidade fundada em uma experiéncia existencial particular, que consiste no
reconhecimento da Unidade na Multiplicidade e a Multiplicidade na Unidade, ¢ algo muito mais
sutil e dinamico que a filosofia monista ou dualista” (IZUTSU, 1991, pp. 31-32). CORBIN, 1997, p.
7, também afirma que conceitos como panteismo e monismo sao categorias ocidentais que podem
distorcer a compreensdo da perspectiva akbari; Seyyed Hossein NASR. Three muslins sages, p. 107, e
Frithjof SCHUOM. The eye of the heart, p. 13, também partilham desta maneira de abordar a obra
do Sayh.

Segundo Michael P. Levine, “Panteismo ¢ uma posicao metafisica e religiosa. Em linhas gerais, pode
ser definida como a visdo que afirma que 1) ‘Deus ¢ tudo e tudo ¢ Deus... o mundo ¢, da mesma
forma, idéntico a Deus ou, de alguma maneira, uma auto expressao de sua natureza’ (H. P. Owen).
Similarmente, ¢ a visdo segundo a qual 2) tudo que existe constitui uma ‘unidade’ e esta toda inclusiva
unidade ¢ de algum modo divina (A. Maclntyre). Uma defini¢ao levemente mais especifica ¢ dada por
Owen que diz 3) ‘Panteismo... significa a crenga de que toda entidade existente ¢ somente um Ser; e
que todas as demais formas da realidade sdo outros modos (ou aparéncias) dele ou idénticas a ele”.
(LEVINE, 1994, p. 1). Tendo como contraponto estas defini¢oes, ndo se podem atribuir ao pensamento
de Ibn ‘Arabi estas conceituagoes. Da mesma forma, o pensamento akbari engloba elementos das
defini¢des que Levine desenvolve sobre o teismo ¢ o panenteismo, embora possa ser considerado um
pensamento mais complexo que nao se enquadra perfeitamente nestas definigbes mais caracteristicas
das concepgoes ocidentais e sua metafisica. ““Teismo € a crenca num Deus ‘pessoal’ que de alguma
forma ¢é separado (isto €, transcende) o mundo. [...] Panteistas frequentemente negam a existéncia
de um Deus ‘pessoal’. Eles negam a existéncia de um Ser ‘inteligente’ que possul as propriedades
caracteristicas de uma ‘pessoa’, como possuir estados ‘intencionais’, e capacidades que sdo associadas
a habilidade de tomar decisoes. [...] Panteistas negam que Deus seja ‘totalmente outro’ em relacdo
ao mundo. [...] negam que a divina Unidade e o mundo sdo ‘ontologicamente distintos”. (LEVINE,
1994, p. 2). Talvez, a concepcao que melhor pudesse se adaptar para classificar o pensamento akbari
neste aspecto fosse a definicao de panenteismo que afirma “que o mundo é uma auto expressao de
Deus... e que existe um aspecto da vida divina que ¢ totalmente separado e independente do mundo.
E uma variante do panteismo e do teismo e, embora distinto de ambos, ¢ melhor compreendida
como uma variante do teismo”. (LEVINE, 1994, p. 11).
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criadoral; se tu a consideras segundo os seus atributos e nomes, isto ¢, segundo o seu
aparecer em esséncia possivel, chame-a falg [mundo criado]| ou universo [criado];
essa ¢ a Realidade criadora (Hagq) e criada (halg), o Uno e os muitos, o Eterno e o
temporal, o Primeiro ¢ o Ultimo, o Escondido e o Manifesto, e assim por diante. (IBN

‘ARABI, 1980).

A partir do aspecto divino, a criagao ¢ vista e contemplada como sendo a Realidade Absoluta
e, a partir do aspecto da criatura, ela possut uma dimensao de relatividade, sendo contempla-
da como algo de “outro” em relagdo a al-Hagq. Ou seja, a criagdo ao mesmo tempo em que
possul uma identidade com o Real, também possui uma alteridade em relacao a Ele, pois,
“mesmo que nos descrevéssemos como Ele se descreve em todos os aspectos possiveis, ainda
permaneceria um inevitavel fator de distin¢ao [entre Ele e nos]. Este [fator]| é nossa depen-
déncia d’Ele na existéncia, que, em nosso caso, deriva inteiramente d’Ele porque nés somos
originados, enquanto Ele é absolutamente livre de qualquer dependéncia” (IBN ‘ARABI,
1980, p. 55). Portanto, a realidade ¢ habitada por uma “comncidentia oppositorum no sentido
que a Unidade é Multiplicidade e a Multiplicidade ¢ Unidade. Essa se baseia sob a visao
da Unidade no seio da Multiplicidade e da Multiplicidade no seio da Unidade”. (IZUTSU,
1991, p. 17).

Além do mais, como criatura, 0 cosmo nao

possuil em st um nucleo ontologico real. [...] Neste sentido, o ponto de vista filoséfico
da escola da “Unicidade da existéncia” (wahdat al-wwid) é claramente antiessencia-
lista. [...] O sumo grau da existéncia que lhe vem reconhecido ¢ aquele da “existén-
cia derivada”. Isto significa que as “quididades” existem enquanto correspondem as
modificacoes intrinsecas e as determinagoes do Absoluto, tnico ser de quem se pode
proclamar uma existéncia na plena acep¢ao do termo. (IZUTSU, 1991, p. 26).

Nesta perspectiva, a afirmagao de Ibn ‘Arab1: “As coisas nao existentes se tornam manifestas
na forma de coisa existente, mas esta é distinta em wujid do verdadeiro wujid” (IBN ARABI,
apud CHITTICK, 1998, p. 12), indica o fato de que em sua concep¢ao nao ha continuidade
substancial entre Deus e o cosmo. (SCHIMMEL, 1975, pp. 267-268). Mesmo porque, na
concepcao akbari, “o Real, em Sua Esséncia, esta além da necessidade do Cosmo” (IBN
‘ARABI, 1989, p. 148) ¢, em sua dimensio de fanzh, ultrapassa qualquer nomeacio e cons-
trugao categorial, inclusive a categoria de substancia ¢ por Ele transcendida, pois “Deus esta
acima de todas as qualidades — elas ndo sao Ele nem nao Ele — e Ele manifesta a Si mesmo
somente através de seus nomes, nao através de Sua esséncia. No plano da esséncia, Ele ¢
inconcebivel (transcendendo conceitos) e nao experiencial (transcendendo mesmo o conhe-
cimento nao racional). Isto significa que em sua real existéncia as criaturas sao nao idénticas

a Deus, mas somente reflexos de Seus atributos”. (SCHIMMEL, 1975, pp. 267-268).
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William Chittick faz uma leitura interessante desta metafisica akbari, a partir da distin¢ao
entre tanzih e tashih. Segundo ele,

os criticos de Ibn ‘Arabi, notavelmente Ibn Taymiyya (m. 1328 / 728), afirmavam
que ele nao faz distin¢ao entre o wwiid de Deus e o wwud do cosmo. De fato, ¢ facil
pincar passagens do Futihat que dao suporte a esta afirmagao. Mas a partir do que
ja foi dito sobre a natureza central da dialética entre lanzih e tashih nos escritos de
Ibn ‘Arabi, deveria estar claro que passagens identificando o wwad de Deus com o
do cosmo representam a perspectiva de fashih. Elas sempre foram compensadas, nos
proprios escritos de Ibn ‘Arabi, pela discussao do fanzih, na qual a distingdo entre
Deus e o mundo ¢ vigorosamente afirmada. Em muitas passagens Ibn ‘Arabi resume
sua posicao com a afirmacao “Ele / nao Ele” (huwa la huwa). A natureza do mundo
do wuwiid sé pode ser compreendida através da afirmagdo e negagdo de sua identidade com o wwjud
de Deus. Precisa-se olhar sobre esta questao com dois olhos. Nem a razdo, que afir-
ma a alteridade de Deus, nem o desvelamento, que afirma a semelhanga de Deus,
permitem uma compreensao global da natureza das coisas. (CHITTICK, in NASR;
LEAMAN, 2006, pp. 504-505).

Uma forma de abordar estas questoes acerca da “Unidade da Existéncia” ¢ a utilizacdo de
metaforas. Apesar de todo arcabougo teérico / filosofico / teoldgico para se falar do “wahdat
al-wwuad”, a linguagem metaférica permitiria o acesso a contornos da estrutura metafisica do
Real, propiciando a compreensao da relacdo aparentemente contraditoria entre Unidade /
Multiplicidade, Real / Mundo fenoménico.

Annemarie Schimmel sintetiza bem uma destas metaforas ao afirmar que “Podem-se com-
parar essas existéncias a pedagos de vidro incolores que s6 se tornam visiveis quando a luz os
atinge”. (SCHIMMEL, 2002, p. 28). Outra metafora, comum a tradi¢cao Budista e Confu-
clonista, afirma que a lua conserva sua unidade original, mesmo aparecendo como diversas
luas, ao se refletir nos diversos lagos, rios e mares. H4 ainda uma metafora que ilustra de
forma interessante esta relacdao entre a Unidade e a Multiplicidade: a da tinta de caneta e a
letra escrita. As letras escritas com a tinta ndo existem realmente, pois o que existe ¢ a tinta.
As letras seriam, assim, formas variadas e convencionais de a tinta se delimitar e poder se

manifestar. (IZUTSU, 1991, p. 18.27-30).

Entretanto, como se chegar a vivéncia desta unidade na pluralidade? Somente a partir de
um olhar mistico que permitiria o acesso ao “segredo intimo do coragao”, pois “sabe que
pelo coracao (galb) do gnoéstico decorrem cada dia setenta mil segredos de Minha majestade
que nunca retornam a ele”. (IBN ‘ARABI, 1994, p. 63).Quem acessa esta dimensio cordial
intima e profunda nao ¢ capaz de ver tudo sendo na pluralidade de expressoes presentes na
Unidade e, a0 mesmo tempo, perceber a Unidade na pluralidade da realidade. A ignorancia
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¢ justamente focar-se ou pautar-se por apenas um dos aspectos da realidade, pois “Se vocé
insiste em Sua transcendéncia, vocé O restringe, / E se vocé insiste somente em Sua imanén-
cia vocé O limita. / Se vocé mantém ambos aspectos esta certo, / E um Iman e um mestre

nas ciéncias espirituais”. (IBN ‘ARABI, 1980, p. 75).

Este sera um dos temas fortes do capitulo 12 do Fusis al-hikam, “A sabedoria do coragao na
palavra de Su‘ayb”, que se concentrard na diversidade de crencas. Uma vez que “o nome
Su‘ayb ¢ derivado da raiz $a‘aba, que significa “divergir” (SOUZA, 2010, p. 260) e “¢ atribui-
do especialmente a Su‘ayb o fato do ‘movimento em todas as direcdes’ cujas ramificaces sio

inumeraveis”. (GILIS, s/d, p. 321).

Para captar estas “inumeraveis ramificagoes” do Real e suas duas facetas, de tanzih e tashih,
exige-se, no entanto, um coracao purificado. Isto porque o Real se manifesta por meio de
suas projecoes, dos reflexos (tgallipat) de seus Nomes no cosmo, ou seja, suas teofanias. Es-
tas, no entanto, parecem, muitas vezes, “‘caminhar em dire¢des opostas” ou apresentam-se
de formas diferenciadas, como opostas, excludentes e inversas: comncidentia oppositorum. Com
isto, se estd sujeito a experiéncia da perplexidade, como Ibn ‘Arabi afirma: “Deus me fez
contemplar a perplexidade (hayra) e me disse: “‘Volte’. Mas eu nao pude encontrar para onde.
Ele me disse: ‘Aproxime-se’. Mas eu ndo pude encontrar onde. Ele me disse: ‘Fique’. Mas
eu nao pude encontrar onde. Ele me disse: ‘Nao te retires’. E me deixou perplexo”. (IBN
ARABI, 1994, pp. 97-98). E ¢ justamente no seio da perplexidade que o gnéstico experimen-
ta as diversas facetas divinas que apontam para uma Unidade e para uma Multiplicidade.
Neste experimentar intenso, o coracao sera o 6érgao que articulara a unidade na pluralidade
e a pluralidade na unidade. Como afirma Charles-André Gilis: “o coragdo nao ¢ somente
o centro escondido do ser humano, intermediario entre o espirito e a alma; ele aparece
aqui sobretudo como o 6rgao possuidor da capacidade de perceber a unidade sintética das
determinagdes principais e das epifanias, porque ele contém o segredo divino expresso no

hadit qudst: ‘Meu Céu e Minha Terra nao podem Me conter, mas o coracao de Meu servidor
crente Me contém”. (GILIS, s/d, p. 31).

Portanto, a experiéncia do wahdat al-wwid supée uma mistica € nao apenas uma concepgao
filosofica sobre o cosmo. Isto porque, trata-se, sobretudo, de uma experiéncia somente pos-
sivel nas condic¢des de abertura do coragao compreendido como evento capaz de perceber e
experimentar a Unidade na pluralidade de manifestacdes do Real. Porém, esta experiéncia
val além: também compreende a pluralidade presente na Unidade, sendo capaz de um olhar
integrador do Uno e dos Muitos.
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CONCLUSAO

Como diz Ibn ‘Arabi, “Nao misture as coisas. Coloque cada coisa onde a realidade a pos.
Nao diga ‘nao existe nada além de Deus’, mesmo que seja o caso — e ¢ o caso. Os niveis in-
teligiveis nao distinguiram entre ‘Ele ¢ como 1sto’ e ‘Ele é como aquilo’® A entidade é uma,
como se diz, mas, em respeito a uma coisa, Ele ¢ isto, e, em respeito a outra coisa, Ele é algo

diferente”. (IBN ‘ARABI apud CHITTICK, 1998, p. 195).

Com isto, se conclui que a concepcao do wahdat al-wujiid possui certa perspectiva no pensa-
mento akbari e nos permite compreender parte de suas concepgoes. Porém, ndo as traduz
totalmente, sendo necessario, para lhe ser fiel, de acrescentar que ele nao desmerece ou
desconhece a pluralidade e esta faz parte das experiéncias de al-Hagq em suas multiformes
manifestacdes.

Por outro lado, sua perspectiva nao pode ser associada a uma visdo panteista, pois, se por um
lado ele afirma que tudo ¢ o Real, por outro lado nega esta afirmacao, marcando a existéncia
de forte distingao entre o Real e o cosmo. Ambos sdo wwiid, mas o sao de maneiras distintas,
embora comunicantes.

Por Gltimo, e ndo menos importante, ha que se salientar que nao se trata de uma concepgao
tedrica, mas, antes, de uma experiéncia. Fundamentada em concepgoes teoricas sim, fruto
de um processo rico nas perspectivas filoséficas islamicas, porém, que apontam para algo
além das concepgoes tedricas em si. Indicam uma experiéncia que articula o intelecto e o
coragao e que se abre para vivenciar as manifestagoes divinas em si e na realidade.
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LA CUALIDAD DEVELADORA DE LA IMAGINACION:

EN BUSCA DE LOS TESOROS DE LOS COLORES

Ana Crespo
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Resumen: Abordamos el significado simbolico del color en Ibn ‘Arabi, planteando la relacién
entre color, imaginacion y Luz Muhammadi, y 1a importancia de los disefios cromaticos, forma,
ritmo y armonia, en la recomposicion de la Luz Muhammadi y en la culminaciéon del viaje

interior.

Se revisan conceptos akbaries desde la optica de las artes plasticas y del creador actual.
Metodologia creadora, percepcion o intencion creadora estan en la base de la sutil cosmologia
del maestro.

Junto a una presentaciéon general de la casuistica del color, ahondamos en un recorrido
en diferentes niveles simbolicos de ciertos colores en un viaje imaginal de develamiento a
través de diferentes esferas cromaticas y universos simbolicos de estos colores, cuyas variadas
cualidades se activan en contacto armoénico con otros colores.

Profundizamos en la cualidad simbdlica del color rojo y en la funcion esencial de la fimma,
voluntad espiritual creadora, en este viaje interior de develamiento, en el que Ibn ‘Arabi
alienta a avanzar sin detenerse en el embeleso de los estados, hacia la estacién radiante del
Azufre Rojo, el ser convertido en pura creatividad transformadora.

Palabras clave: color, Ibn ‘Arabi, Imaginacion, Himma, Azufre Rojo, Luz Muhammadi.

k ok %k

“Creod el Agua — jexaltado sea! — en estado de escarcha congelada como una perla,
por su redondez y blancura. Puso en potencia las esencias de los cuerpos y de los
accidentes. Luego creo el Trono e instal6 el Nombre “el Misericordioso” en ¢l (C 20,5).
Coloco el Escabel y apoy6 los dos pies en él. Entonces mird con el ojo de la Majestad
aquella Perla, que se fundioé de pudor. Se disgregaron sus partes y se resolvio en agua.
(...) La densidad de esta Agua contiene la mayoria de las cosas'.”

Con este bello fragmento del prefacio de Las iluminaciones de La Meca de Ibn ‘Arabialudimos a
la relacion esencial entre amor, vision e Imaginacion. El articulo recoge una parte de nuestra
conferencia impartida en el segundo simposio internacional de MIAS-Latina “Simbolo
e imaginacién creadora”, cuyo tema abordamos desde la analogia con las artes plasticas.
La voluntad creadora, fuzmma, guia la imaginacién que es la facultad capaz de dar forma a
las esencias para desvelar sus multiples contenidos simbdlicos. A través de la imaginacién
creadora, el ser devela los diferentes velos y coberturas del corazon, en un viaje en busca de la
Fuente radiante de los colores. En este fragmento de Las tluminaciones de La Meca encontramos
también una alusién a esta intensidad ardiente y creadora del rojo, capaz de derretir los
diferentes velos que dan a conocer la belleza multiple, cambiante y recurrente de la creacion.

1 Ibn ‘Arabi, Las iluminaciones de La Meca, trad. V. Palleja, Siruela, Madrid, 1996, p. 44.
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Por un lado, nuestro articulo se centra en la cualidad ardiente y creadora del color rojo
y su relacion con la imaginacion vy, por otro, en ese viaje develador de la Imaginacién y la
importancia de los diferentes centros y érganos sutiles de conocimiento. Cada uno de estos
centros hace referencia a una cualificacién o finura de percepcion y cada uno de ellos viene
anunciado por luces de colores, cuyo rango de matices puede variar de un maestro a otro.

Cuando nos asomamos al legado akbari desde la optica de la creacion en las artes plasticas,
es sorprendente la magnitud de las posibilidades que se abren ante nosotros, incluso referidas
a metodologia e intencion creativa.

En Ibn ‘Arabi, simbolo e imaginacién creadora son cuestiones importantes que estan en
la raiz y en la base de su sutil cosmologia. A través de la Imaginacion creadora el iniciado
retorna a su Origen y lo hace imaginando cada vez formas mas luminosas, mas radiantes.
Conoce a Dios en su visién de El Esta vision contemplativa es el regalo que recibe el amante
por su atenta y constante vigilancia amorosa.

Los mismos principios que sustentan la explicacion del proceso de cosmogénesis, asi como
los métodos de retorno al centro divino, guardan una relacién analégica con el proceso
de creacién artistica, desde el primer movimiento que se inicia en el anhelo divino de ser
conocido y que se prolonga en el acto contemplativo.

A partir de este anhelo creador se desencadena todo un campo de accion en el que intervienen
diversos sistemas también analégicos con el arte, ya sean duales (como la inspiracion—
creacion, receptividad-actividad, luz-oscuridad, fluido—denso), ternarios, o cuaternarios que
se articulan con los cuatro elementos y procesos de la naturaleza.

El porqué de la creaciéon en el sufismo se sittia en el anhelo de Dios de ser revelado. Este
anhelo contiene el principio del paso de la oscuridad primordial a la luz. Los Atributos son
desplegados, el Tesoro es revelado para satisfacer el anhelo de contemplacion.

En el corazén humano estan contenidas las infinitas potencialidades de revelaciéon, “ni los
cielos ni la tierra Me contienen, pero Me contiene el corazon del creyente”, reza el célebre
hadiz divino. Tal como la semilla, en su estado de dureza, contiene el germen de los deliciosos
frutos, el ser humano retne las infinitas y bellas potencialidades de los Nombres divinos. Estas
son desplegadas a través del Soplo del Compasivo, al-Rahman. La relacion entre Unidad y
multiplicidad se resume en la relacion entre el Uno y Su Nombre, El Compasivo....>

2 “Por eso se les ha dicho [a los siervos]: «Di: {Invocad a “Dios” o invocad al Compasivo!». La invo-
cacién significa la relacién [de los siervos] con El para que se beneficien segin el nivel de sus conoci-
mientos, los cuales se encuentran englobados en su Nombre el Gompasivo. El Nombre el Compasivo
incluye todos los Nombres Bellos, excepto «Allah», que es el Nombre que posee todos los Nombres
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El ser humano fue creado como un espejo en el que Dios pudiera contemplarse a si mismo
y admirar la belleza de Su creacién: “La instalacion de Dios sobre el Trono es equivalente a
la instalacion de Dios en el corazén, salvo que Su instalacién sobre el Trono es en Majestad,
mientras que Su instalacion sobre los corazones es en Belleza™

El ser humano tiene la potencialidad de reflejar la Belleza divina mediante el testimonio,
la servidumbre o la develacion de Sus Bellos Nombres. En el optsculo Epistola sobre la
unificacion césmica, Ibn ‘Arabi simbolizo el ser humano bajo la forma de un arbol con unas
profundas raices que se hunden en la tierra y con un tronco recto y firme cuyas ramas se
despliegan elevandose hacia el cielo. En el texto, el arbol prosigue presentandose a si mismo
y enumerando sus caracteristicas, entre ellas dice: “Yo soy el frescor del ojo de Moisés”. En el
texto, al que nos referiremos méas adelante, en relaciéon al color, encontramos alusiones a esa
cualidad develadora de la Imaginacion.

Podriamos decir que el arbol humano es un arbol de sabiduria y conocimiento, desde cuyo
centro la Imaginacion “despliega” el saber, ramificaciones que son conexiones creadoras.
No se trata de alcanzar un saber externo y desconocido, sino de “desplegar” el germen que
lo contiene. La extension del arbol que crece fuerte y vigoroso es simbolo de la fertilidad
creadora. Creandose se recuerda, recuerda todo el saber contenido en sus semillas, y que la
cualidad de la Imaginacién devela. El frescor del ojo de Moisés es el ojo de la Imaginacion
divina viéndose a si misma, en un brotar continuo:

“Cuando aparece mi Amado

:Con qué ojo yo Lo veo.

Con Su ojo, que no el mio,

ipues no Lo ve sino EI!” (Ibn ‘Arabi)®

El pensamiento, la Imaginacién, es una acciéon a través de la cual se da existencia a las
realidades. El que imagina lo inexistente abre una via, abre un nuevo camino por el que otros

Bellos, incluido el Compasivo™. Ihn ‘Arabi, Kitab al-Yalal wa-I-amal (Ellibro de la Majestad y la Belle-
za), trad. por J. M. Puerta, Historia del pensamiento estético drabe, Akal, Madrid, 1997, p. 790.

3 Kubra, Les éclosions de la Beauté et les parfums de la Majesté (Fawd ih al-jamdl wa-fawatih al-jaldl), trad. P.
Ballanfat, Editions de I’Eclat, Nimes, 2001, p. 181.

4 Tbn ‘Arabi, “Epistola sobre la unificaciéon césmica”, en Le livre de [*Arbre et des quatre Oiseaux, trad. D.
Gril, en Annales Islamologiques, 17, 1981, pp. 53-111. En la traduccién, D. Grillo titula Epistola donde se
ensefia como la criatura reencuentra su unidad. Existe otra traduccion: A. Jaffray, The Universal Tree and the Four
Birds, Anga Publishing, 2006. Nos hemos basado en la traduccién de D. Gril aunque hemos tenido a
la vista la traduccion inglesa.

5 Ibn ‘Arabi, Futahat 1, trad. en J. Morris, “La Imaginaciéon Divina y el Mundo Intermedio: Ibn
‘Arabi y el Barzay”, Postdata, n°.15, p. 46.
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podran transitar, despliega las formas que estan en potencia en el Universo. Quien imagina,
transforma el universo, lo imaginado se vuelve existente y facilita que, en cualquier lugar del
mundo, otros hombres o mujeres visualicen esa imagen.

El universo esta contenido en el corazén del ser humano y sus posibilidades son tantas como
imagina. Imaginar es desplegar el conocimiento ya contenido en la semilla del corazén. El
ser humano al caminar devela, se devela a si mismo y da existencia a sus potencialidades
del cual ¢l es un recipiente tnico. Al recorrer la Tierra interior realiza su destino, produce
formas en las que la divinidad se despliega. Cuando el arbol extiende sus ramas hacia el
infinito y reverdece, nace entonces el fruto nutritivo de la contemplacion.

La Esencia se revela en el corazéon humano desbordandose en una continua autorrevelacion.
Esta efusion creadora es una Luz que se derrama incesantemente pero, dependiendo de
la atencién, la vigilancia del ser (receptividad) y la cualidad de pulimento de la superficie
de su corazon, tendra un “modo” particular de percibir dicha emanacion. Estos modos de
percepciéon hacen referencia a lo que ha venido a llamarse, la teoria de los centros sutiles o
latifa-s. Escribe Ibn ‘Arabi en Futihat: “La senial del amor divino es el amor a todos los seres
en cada dominio espiritual, sensorial, Imaginal e imaginario. Cada dominio tiene un ojo que
recibe de Su Nombre Luz, un ojo en el cual mira a su nombre Belleza”.

Si la receptividad no es plena, esa efusion, en vez de percibirse como un flujo, se percibe
como pequenios destellos. Algo asi como las hojas de un arbol que, poco a poco, van cayendo
sobre una superficie o como gotas de rocio que se depositan en el corazon. Las caracteristicas
de la condicién creatural, es decir, de las cualidades menos sutiles del ser humano y que
corresponden a la dimensién constitutiva de la existencia, actian como un velo que vela
lo que el corazén contiene. El ser humano en determinados instantes de lucidez percibe
destellos, reflejos de esa Luz emanada. La cualidad divina de la Imaginacién toma estos
contenidos y los inviste de forma, dandoles existencia y tornandolos explicitos. Al velarlos
bajo una nueva forma, devela los velos que ocultan esa divina belleza alojada en el nicleo
del corazon.

“La dadiva divina

consiste en descubrir el mismo velo

con cuyo encubrimiento

la esencia de los dones ha cifrado” (Ibn ‘Arabi)’

6 Ibn ‘Arabi, Futihat 11, 113. 6.

7 Ibn ‘Arabi, poema procedente de las Futihat, trad. Pablo Beneito en La taberna de las luces, Editora
Regional de Murcia, Murcia, 2004, p. 17.
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Para encontrar esta Joya de Luz, el ser humano cuenta con una herramienta de precision,
la flumma, que para Ibn ‘Arabi significa la voluntad espiritual, la fuerza concentrada de la
Intencion.? La intencién, la intencién creadora, es como un cuchillo afilado y preciso que va
trillando un camino, abriéndose paso entre los velos de las diferentes capas. Estas se vuelven
cada vez mas sutiles a medida que se avanza hacia el centro del corazén. La intencién (limma)
es como la mirada certera que guia la flecha del arquero para alcanzar el centro de la diana,
guiando en direccion al ntcleo. La intencion es como un fino bisturi, penetrante y preciso. La
Inteligencia atrapa los contenidos, como hacen las redes de un pescador’, y la Imaginacion
les da forma. La Imaginacién también es penetrante, intensa y a la vez sutil, flexible y veloz;
encuentra las Esencias (los Tesoros) que la Inteligencia “atrapa”, las multiplica y les da
existencia bajo infinitas formas. La Imaginacién hace aflorar al exterior o hace descender las
Esencias, las recoge y las vierte sobre el plano de tierra, transformando el plano terrestre en
divino: “los ojos del hombre corriente se detienen en el estatuto de las cosas, mientras que
quienes tienen la illuminacion del develamiento no ven en las cosas mas que a Dios (...), la
mayor iluminacién en este campo es que la vision de Dios sea la vision misma del mundo”."
La Imaginacién es una luz que ve e inviste de forma a los Tesoros, que de esta manera son
velados a la par que develados, y con esa cualidad extrae la joya luminosa entre montones de
capas (las modalidades constitutivas de la existencia) entre las que yace escondida. Escribe
Ibn ‘Arab1': “De modo que la Imaginacién ha dado forma a Aquél que de acuerdo con los
argumentos del intelecto no puede de ninguna forma ser concebido ni recibir forma alguna”.

Al mirar las formas con el ojo divino de la Imaginacion, las esencias o los Tesoros son traidos
a la existencia. Y tal como la Perla se funde de pudor bajo la mirada del ojo de la Majestad,
cuando la cosa es mirada, con una mirada de Luz se derriten los velos que la ocultan.
Cuando la cosa es mirada a través del ojo de la Imaginacién divina, se funden sus capas
terreas y se muestran los Tesoros. Y luego los contenidos al ser develados son velados bajo
una nueva forma. “De modo que tu solo te desprendes de las formas al atraer otras nuevas”
escribe Ibn ‘Arabi”. La Imaginacién es como un iman que extrae la dimensioén interna
y la derrama sobre la tierra haciendo descender los Tesoros, “debéis esforzaros para que

8 V. Ibn ‘Arabi, Guia Espiritual, Editora Regional de Murcia, Murcia, 1990, p. 102. V. Ibn ‘Arabi,
Epistola de las luces (Risalat al-anwar), trad. por R.'T. Harris, Vigje al Sefior del Poder; Sirio, Malaga, 1986.

El término fumma Chittick (1998) lo define en The Self-Disclosure of God (p. 317) como “el poder de la
concentracion a través de la cual el buscador se centra en lo Real”.

9 Véase Kubra, Les éclosions de la Beauté et les parfums de la Majesté, op. cit.

10 Ibn ‘Arabi, Futahat, 11, pp. 507-508, trad. por C. Addas, Ibn Arab7 o la bisqueda del Azufre Rojo, Edi-
tora Regional de Murcia, Murcia, 1996, p. 144.

11 Ibn ‘Arabi, Futihat I, trad. en J. Morris, “La Imaginaciéon Divina...,”; op. cit., p. 47.
12 Ibn ‘Arabi, Futihat, 63, en J. Morris, op.cit., p. 44.
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vuestros pensamientos sean dignos de alabanza (...), y entonces vuestra forma en el mundo
serd hermosa”, escribe Ibn ‘Arabi'®.

La Imaginacioén es la cualidad penetrante del fuego de la llama, la “Zarza Ardiente” como en
la vision de Moisés, que ve la realidad de las cosas y permite florecer los Tesoros. Es el “rojo”
que ve el “verde”, es decir la llama de la visiéon divina que produce la “visién esmeralda”.
José es descrito por Ibn ‘Arabi como un Jacinto rojo. José es el intérprete de los suenos y de
los signos diacriticos y mora en la esfera de Venus, y es alli donde viajan los poetas y artistas
para descifrar, develar y recoger los tesoros guardados en las formas.

En la Epistola de las luces escribe Ibn ‘Arabi: “Si tampoco aqui te detienes, se te revelara
el Mundo de la formacién (taswir), de la ornamentaciéon y de la belleza. Conoceras las
formas puras y los alientos vitales (...), lo que concierne a las formas bellas, la armonia y
la propagacion de la luz, la dulzura y la gracia que hay en todo o que les relaciona. De
esta presencia (hadra) procede la inspiracion de los poetas, en cuanto a la inspiracion de los
oradores proviene del Cielo anterior”!.

Alli, enla esfera de Venus, cuenta Ibn ‘Arabi en las Futahat", el viajero recibe de José las ciencias
de la Imaginacién activa, aquellas que permiten tanto descifrar los secretos contenidos en las
formas, como corporeizar los significados en formas hermosas.

La Imaginacion es el calor del fuego que hace brotar el verde sanador. Un jardin en medio
de tantos fuegos. El rojo que recibe el blanco y hace germinar el verde.

Las ciencias de la Imaginacion creadora se reciben en la esfera del bello José, cuya radiante
belleza se manifestd en el rojo: “Al aparecer por su puerta José, mas hermoso que la luna
llena las damas quedaron tan sorprendidas de su perfecciéon que ya no pudieron distinguir la
fruta de sus dedos y el mantel quedo tenido de sangre”, escribe Jami'®.

Esa sangre roja en el mantel es el testimonio del blanco sobre el plano de tierra, es la cualidad
develadora de la Imaginacion que permite germinar el verde de la Tierra Maravillosa. Y esa
es justamente la funcién del artista, tenir lo invisible para ser percibido sobre el plano del
cuadro. Las mujeres no reconocian la belleza de José, pero el mantel tenido de rojo es testigo
13 Ibn ‘Arab, Futithat IV, 420. 1, citado por W. Chittick, Mundos Imaginales, Alquitara, Madrid, 2003, p. 203.
14 Ibn ‘Arabi, La Epistola de las luces. Hemos tenido en cuenta la bella traducciéon de Asin Palacios,
El Islam cristianizado, op. cit., p. 442, y la traduccion de M. Vieira, Epistola das luzes, Al Barzakh, 2009.
15 Ibn Arabi, Futzilhdz‘,/HI. 275, trad. G. G. Anawati, « L"alchimie du bonheur de Ibn Arabi », Revue de
UInstitut Domanician d’Etudes Orientales du Caire : Mélanges 6, 1945-61, p. 362.

16 Jami, Yusuf y Qulaykha, trad. M. Bayat y M. A. Jamnia, Historias de la tierra de los sufies, Sufi, Ma-
drid, 1995, p. 194.
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de ella. El blanco por su extrema pureza no puede ser contemplado y solo puede ser percibido
a través del rojo. El rojo es una mezcla entre el blanco del Gabarit y el negro de la materia. El
rojo es la capacidad transformadora del corazén, corazén encendido e incendiado cuya llama
permite la visién interior. El rojo es el ala del angel Gabriel,'” enlace entre lo espiritual y lo
sensible, la mejilla sonrojada de la enamorada. El rojo, es el color del datil maduro del que se
alimenta Maryam cuando le llegan los dolores del parto. Rojo es el fruto de la contemplacion,
que recibe el corazén embriagado de la Amada. Es el rojo ardiente de la vision de la {arza en
llamas en el milagro de Moisés, rojo de la vision divina. El rojo es la energia transfiguradora
de la Imaginaciéon que devuelve a las formas su dimension verdadera, el intenso perfume de
la rosa alquimica, el corazon de la Piedra Roja. Es el Elixir Bendito, Azufre Rojo, capaz de
sanar y transformar los corazones. El enrojecimiento del corazén es el estado contemplativo
que le capacita para recibir las Iméagenes: Qalab (enrojecer) hace referencia a esa cualidad
transmutadora del corazén'®. Enrojecer es la alegoria de un proceso sufi asociado también
mas tarde con la idea alquimica del Elixir Rojo (al-Kibrit al-Akmar). El propio Ibn ‘Arabi es
calificado muchas veces de al-Kibrit al-Ahmar (Azufre Rojo) por sus discipulos y seguidores.'
“El amor es una llama que quema todo salvo el Amado”, escribe Jami, y este quemar hace
referencia a la cualidad develadora de la Imaginaciéon que derrite los velos para mostrar
cada vez una belleza mas radiante. Es la cualidad del Rubi Rojo, del Elixir bendito. El rojo
es la fuerza concentrada de la intenciéon creadora que permite realizar el viaje a través de
los colores, arco iris interior que surge del negro y al Negro retorna. El rojo Rubi tiene la
cualidad de transmutar la sustancia en Oro. Ibn ‘Arabi, llamado en ocasiones Azufre Rojo,
entre todos los colores eligi6 el blanco. Ibn ‘Arabi, corazén enrojecido, amante del blanco,
viajero de la Tierra verde, con el rostro ennegrecido, corazon fluctuante en la coloracion de
los estados, por la blanca pureza de la causa se invistié de rojo. Tener la cualidad del Azufre
Rojo es tener el poder de iluminar y sanar los corazones ensombrecidos, transformar las
imagenes enturbiadas en Imagenes divinas. Escribe Ibn ‘Arabi:

“Pero los corazones estan, eterna e intensamente, por su naturaleza primordial,
brillantes, puros y resplandecientes (espejos de Dios). De esta manera, cada corazéon
en donde la presencia de Dios se manifiesta como la Teofania de la Esencia divina
(al-tagallt I-dat?) o (como los misticos lo denominan) “el Rubi Rojo”, esto es el corazon
del ser humano perfecto, el (verdadero) conocedor (de Dios) él (puro) contemplador
(de Dios) y no hay ninguna teofania mas alta que ella”?.

17 Suhrawardi, El arcdngel tefiido de piirpura, trad. por H. Corbin en El encuentro con el Angel, Trotta, Ma-
drid, 1976.

18 Numerosos esoteristas musulmanes han subrayado la homonimia en el 1éxico entre “corazéon”
y transmutacion. P. Lory, “Hacia el corazon de piedra: La bisqueda en la Alquimia islamica”, Auxis
Mundz, 2, 1997, p. 45.

19 C. Addas, Ibn Arabi o la biisqueda del Azufre Rojo, Editora Regional de Murcia, Murcia, 1996, p. 5.
20 Ibn ‘Arabi, Futihat 11, 84.
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El viaje develador del ser por la propia tierra, es un recorrido en busca del Azufre Rojo. El ser
humano viaja a través de la tierra, y cuando sus pasos son guiados por una intencién licida,
permite florecer su propio paisaje interior, tal como un campo es arado para que nazcan los
frutos. En este trayecto, viaje de develamiento, no debe detenerse ante nada hasta que es
finalmente aniquilado.

En la Epistola de las luces Ibn ‘Arabi describe la diferentes etapas del recorrido, alentando

9 ¢

en cada una de ellas con estas palabras: y “si no te detienes” “alcanzaras....” y “si no te
detienes...” y una a una, va mostrando las maravillas que aguardan al viajero y que debe
abandonar hasta que es extinguido: “Y si no te detienes con eso El te revelara al que mueve la
Pluma, la mano derecha de la Verdad. Y si no te detienes con eso, seras erradicado, retirado,
destruido, aplastado, extinguido™?'.

El mistico ha de caminar sin detenerse en el embeleso de los estados. Para alcanzar la Fuente
de la Vida se requiere un estado de fluidez y blandura y si por el contrario el viajero cree
que ha llegado al final, esta cualidad fluida se cristaliza y endurece, y entonces, tal como le
ocurre al aventajado jugador que cae en la trampa en el Juego de la Oca, el peregrino debe
retroceder hasta el inicio o sea al principio del viaje interior y recobrar el estado de ductilidad

y predisposicion.

En El adorno de los Sustitutos (Abdal), Ibn ‘Arabi cita la existencia de un tipo de misticos a los
que denomina “Gentes de la estupidez iniciatica”, que son aquellos que incapaces de la
discriminaciéon intuitiva, confunden su yo individual con su Yo trascendente, con lo cual
suponen que han alcanzado el final de la via. La estupidez iniciatica consiste en detenerse
en el viaje, esto contrasta con lo que les sucede a “las Gentes del anniyya” que se expresan
afirmando el whad, la unién entre el yo y el Yo™. La Huwiyya (la identidad suprema) es
la condicion transcendente del Supremo Ser y la anniyya la afirmacion inmediata en el Yo
autbnomo.

Para Ibn ‘Arabi el mas perfecto de los estados es la permanente fluctuaciéon de un estado
a otro, falwin, un receptividad plena, y apertura a las diferentes manifestaciones y que se
expresan en un vibrantes fluir cromatico: “7Zalwin [significa] «Coloracién; cambio de aspecto,
es el desplazamiento del siervo de un estado a otro. Para la mayoria [de los que utilizan el
término| representa una etapa incompleta. Para nosotros, es el mas perfecto de los estados.
En ¢él, el estado del siervo es el estado que dice el Mas Alto. “cada dia esta ocupado en una

9 23

nueva empresa” (C. 55:29)
21 Ibn ‘Arabi, Epistola de las luces (Risalat al-anwar), trad. por R.T. Harris, Vigie al Sefior del Podes; op. cit., p. 44.

22 Cf. Ibn ‘Arabi, Futahat, cap. 73, citado por Valsan en las notas aclaratorias sobre el texto: Ibn

‘Arabi, La parure des Abdal, op. cit., p. 22.
23 Ibn ‘Arabi, Terminologia sufi (Al-Istilahat al-sifiyya) trad. con el mismo titulo en Guia Espiritual, Editora
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Justamente la funcién del artista estd vinculada con la fluidez receptiva de un lado y la
voluntad creadora del otro. Su funcién se vincula con el movimiento, con el caminar y el
recorrer la tierra, sin detenerse ante nada. Cuando el ser humano, dentro de una cultura
concreta (que son las formas o expresiones culturales con los que los ancestros han tenido sus
inspiraciones o revelaciones) asume el papel de artista, adquiere una responsabilidad frente a
si mismo y frente al universo. La funciéon del artista es caminar, caminar hacia la basqueda
del Tesoro, guiado por la intuicién, con la intencién clara y sin desaliento. Y a través del acto
de caminar, el artista devela y revela. Levanta velos que muestran, en cada develamiento, un
Tesoro mas luminoso, mas radiante. Dice Ibn ‘Arabi:

“Dios me hizo contemplar la luz de la intuicién y la aparicion de la estrella de la
trascendencia y me dijo: En el interior de la Evidencia y de la intuiciéon me escondo
de quien se contente con los velos”.*
La forma artistica es un contenedor del “Tesoro” y el artista un escanciador del vino, que
exhala los aromas y ofrece el licor embriagador. El artista, creador en cualquiera de sus
particularidades, asume una funcién de escanciador de Tesoros almacenados en las formas,
en los olores, sabores, colores., colores que también son cofres de tesoros®.

A través de la cualidad develadora de la Imaginacion el ser humano contempla los “Tesoros”
en su manifestacion Imaginal. En primer lugar se producen las contemplaciones de las
formas y las imagenes, y después aparecen los colores®. La develacion de los colores interiores
testifica el proceso de reintegracién a la Luz. El desarrollo de los centros sutiles se anuncia a
través de luces de colores.

En el viaje de retorno a la Unidad la Imaginacién, devela los distintos colores internos,
particulares difracciones de la Luz, que al atravesar los sucesivos recubrimientos del corazon,
segtn la diferente sutileza de éstos, adopta un determinado color. Los colores nacen de este
encuentro entre la luz y la sombra, tal como ocurre con la luz del sol que al atravesar la nube
difracciona en los colores del arco iris, asi la Luz Muhammadi difracciona en el interior del ser
produciendo diferentes coloraciones. Y aunque éstas varian segun la particular resistencia

Regional de Murcia, Murcia, 1990, p.100.

24 Ibn ‘Arabi, Las Contemplaciones de los Misterios, ed. P. Beneito, Editora Regional de Murcia, Murcia,
1994, p. 43.

25 Kermani, en su obra El libro del Jacinto Rojo, presenta una exposicion sobre la funcién cosmologi-
ca, mistica y esotérica del “color” en general y especificamente del color rojo. Kermani realiza un
camino ascendente a través de las distintas esferas o resonancias internas del rojo, a la busqueda de

los tesoros del rojo.
26 Kubra, Les éclosions de la Beauté et les parfums de la Magesté... op. cit., p. 148.
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u opacidad del material, simultaneamente mantiene intacta su cualidad. Ibn ‘Arabi es muy
explicito en este sentido: “Por lo tanto, esa luz es demasiado exaltada en si para aceptar la
coloracion de su propia esencia. Por el contrario, somos testigos de que esta libre de aquello.
Pero también sabemos que no puede ser percibida de ninguna otra manera”. ¥

Cada una de estas difracciones, que también podriamos denominar sombras de esa primera
emanacion, constituye las distintas moradas interiores o los cielos de colores. Cada color
o cada faceta de esta Realidad Muhammadi, es actualizada en un momento histérico por un
determinado profeta interior, un profeta que tiene la funciéon de traer a la existencia una
cualidad de la Luz. Cada color es una faceta de lo posible, un estado intermedio en la escala
de despliegue y repliegue de la Unidad. Dice Ibn ‘Arabi:

“Mirad jQue Dios tenga misericordia de vosotros! (dije sefialando a Adan). La
Esmeralda blanca que el Misericordioso ha depositado ya en el primero de los padres!
iMirad hacia la Luz manifiesta! (Dije senalando al segundo padre que nos llamoé
musulmanes). jMirad hacia la Plata pura! (y sefialé a quien cura ciegos y leprosos con
permiso de Dios como viene dicho en el Texto) j Mirad la belleza del Jacinto rojo del
Alma Universal y senalé al que fue vendido a bajo precio). jMirad la rojez del oro
puro (y senalé al Lugarteniente poderoso) jMirad hacia la Luz del zafiro amarillo en
la oscuridad (y sefialé a aquel a quién le fue dado el don de la conversacién divina) #*-

Cada etapa esta vinculada con un color y un profeta interior que orienta al aspirante en su
recorrido a través de esa morada®, los colores son un lenguaje propio que comunica la etapa
develada, escribe Ibn ‘Arabi: “Quienquiera que se dirige hacia estas luces, hasta que desvela
los secretos del camino que conduce hacia ellas, conoce el nivel exacto en el que ha sido
llevado a la existencia, constata cudl es su estacion divina y ante El se prosternan. Pues El es

el Senor y el vasallo, el amante y el Amado™”’.

27 Ibn Arabi, (Futihat, IV, 202.6) citado por W. Chittick, Mundos imaginales..., op. cit., p.18. El texto
completo comienza asi: “Decimos algo similar en el caso de un trozo de cristal coloreado en muchos
tonos cuando lo atraviesa la luz. El rayo de luz se difunde en diversos colores debido a las propiedades
de la coloracién del cristal. Pero sabemos que la luz misma no ha sido coloreada por ninguno de esos
colores, atn cuando la percepcidén de los sentidos presencia la coloracion de la luz en diversos tonos™

(trad. p. 35, en Mundos Imaginales, Madrid: Mandala, 2003).
28 Ibn ‘Arabi, Futihat, trad. en Las Hluminaciones de La Meca, op. cit., pp. 52-53.
29 V. Ana Crespo. Los Bellos colores del Corazén. Color y Sufismo, Mandala, Madrid, 2008, Tomo I, Sexta

parte, capitulo: Simnani. Siete colores, siete miradas.

30 Ibn ‘Arabi, Futihat, trad. en Las Hluminaciones de La Meca, op. cit., pp. 52-53.
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Cluando todos estos colores son develados® se activan y armonizados entre ellos, se produce
la experiencia de irradiaciéon luminosa. Por ello la armonia es una condiciéon del Hombre
Perfecto. La armonia esta en la base de cuestiones aparentemente tan complejas como la Luz
Muhammadi ** o la teoria de las latifa-s **, sutilezas o puntos de luz del ser humano.

También se relaciona con el adab, la cortesia espiritual, cada morada o estaciéon tiene un
modo de ver y conocer que le es propia, y precisa de ciertas cualidades y unas particulares
reglas de caballeria espiritual (Futuwwa), para realizar esa morada.

La armonia y el adab son elementos clave para entender la funcion del color como mediador:
el color como medio de vasallaje a la Dama Luz. Para el sufi, el ser humano es el custodio
de un valioso Tesoro que es su propia dimensiéon de luz interior. Este Tesoro o Principio
es simbolizado en las novelas misticas de caballeria como la Amada a la cual el caballero
31 Las etapas y moradas internas, estan vinculadas con la fenomenologia del color y ha sido abor-
dado ampliamente en la literatura, también a través de cuentos y alegorias. V. por ejemplo Attar, La
conferencia de los pdjaros, Gaia, Madrid, 2002; Kubra, Les éclosions de la Beauté et les parfums de la Majesté
(Fawd'ih al-jamal wa-Fawdtih al-jaldl), trad. P. Ballanfat, Editions de I'Eclat, Nimes, 2001; Nezami, Les
pavillons des sept princesses, trad. Barri, Gallimard, Francia, 2000; Shabistari, La Rosaleda del Misterio,
publicado como Es nuestra rosaleda, Sufi, Madrid, 1996. Sobre las esferas microcosmicas v. también,
Nuri, Moradas de los corazones, ed. L. Lopez-Baralt, Trotta, Madrid, 1999. V. nuestro libro Los Bellos...
tomo [, Sexta parte.

32 La Realidad Muhammadi es actualizada a cada instante a nivel macroc6ésmico en las distintas esferas
del universo y a nivel microcésmico en el interior del ser. La existencia se escalona en planos descendentes,
cada uno de los cuales arroja su sombra sobre la emanacién inmediatamente inferior. La Luz Muhammadi
es como la caspide de un abeto cuyas sombras se ensanchan hacia la base. En cada nivel de las ramas se re-
vela una particularidad de esta Primera Luz. V. Los Bellos... tomo I: Quinta parte. El encuentro entre la Luz
y la Sombra. El nacimiento de los colores, cap. VII. La Luz Muhammadi: La perla blanca y los siete colores.
Con relacién al tema véase por ejemplo: Ibn ‘Arabi, el prefacio de las Futithat, en castellano traducido en
Las Hluminaciones de La Meca, trad. Palleja, Siruela, Madrid, 1996. V. especialmente pp. 52-54.V. Ibn ‘Arabi,
Futahat, 11, pp. 273-279, cap. 167, traducido en Ibn Arab, L alchimie du bonheur parfait, trad. S. Ruspoli, Berg
International, Paris, 1981.V. trad. G. Anawati, «L ‘alchimie du bonheur du Ibn Arab» Revue de | Institut dominicain
d études Orientales du Caire : Mélanges 6, 1945-61. V. Ibn ‘Arabi, Futahat, 111, especialmente pp. 443-444 citado
en M. Chodkiewicz, Le sceau des saints, Gallimard, Paris, 1986, p. 89 (el tema de la Realidad Muhammadi esta
tratado en pp.78-94). Sobre el tema, v. también Ibn ‘Arabi, Fusis al-hikam, trad. R-WJ. Austin, The Bezels of
Wisdom, Paulist Press, New York, 1980, p. 124. V. sobre el mismo tema ‘Abd al-Karim Al—éﬂi, El Hombre
unwersal, Mandala, Madrid, 2001; S. Murata, The Tao of Islam, State University of New York, Nueva York,
1992; 'T. Izutsu, Sufismo y taoismo, Siruela, Madrid, 1993; A. Afhifi, The mystical philosophy of Muhyid-Din Ibn
alArabi, Cambridge University Press, Gambridge, 1939, p. 66.

33 Ver H. Corbin, “Les sept organes subtiles de 'homme selon “Alaoddawleh Simnani” en H. Cor-
bin, Islam Iranien, tomo. III Gallimard, Paris, 1972, p. 275 y ss. y J. Elias, The Throne Carriers of God,
State University of New York Press, Nueva York, 1995. V. A. Crespo, Los Bellos colores..., tomo 1:

Sexta parte, cap. V. Simnani: Siete colores, siete miradas.
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rinde fiel vasallaje. En este sentido se explica, un concepto tan sefialado por Ibn ‘Arabi,

como la “servidumbre”,** como fidelidad absoluta al “‘ser interior”

que es la manifestacion
del “Tesoro” en la particularidad individual®. Cada ser humano posee una cualidad divina

particular, un matiz cromatico” del Secreto de la Luz, y a través del cual sirve a su Sefor.

Realizar la servidumbre implica sinceridad® total en palabras, movimientos y quietud. Escribe
Ibn ‘Arabi®: “[La iluminacién de la veracidad] es que ti no digas mas que la verdad (sidg) y
nada mas que lo que existe realmente (amr waq:* muhagqaq) sin aiadir ni siquiera una particula,
y sin mentirte a tt mismo: Si tu discurso es de naturaleza tal, entonces es inimitable (nudaz)”.

El viaje interior implica una orientaciéon hacia la cualidad radiante o mas luminosa del
propio matiz. Paradéjicamente la luminosidad se incrementa armonizandose® con el resto
de matices, para recomponer la unidad indiferenciada de la Luz. Escribe al respecto Hakim
Sanai*!: “Dejad de hablar de colores, estados espirituales, ya que todos los colores son uno

en la vasija de la Unidad”. Y en un sentido similar resulta oportuno destacar aqui el célebre
texto de Ibn ‘Arab1 *

34 Al igual que el Intelecto de Plotino, la Luz Muhammadi posee una relaciéon de pasividad frente al
Uno y actividad frente a la creacién del mundo. La Realidad Muhammadi también posee esta doble
cualidad que sera denominada por Ibn ‘Arabr como pasividad (servidumbre) y actividad (Sefiorio).
A este respecto, seflala Chodkiewicz, los estudios relativos a la Realidad Muhammad{ han evidenciado
las influencias neoplatonicas y gnosticas. V. Goldhier, “Neuplatonische und Gnostische Elements im
Hadith” en Zeitschrifi fiir Assyriologie, vol. 22, 1909, pp. 317-344, citado por M. Chodkiewicz, Le sceau
des saints, p. 84.

35 A. Crespo, Los Bellos colores... tomo I, Tercera parte, cap. 3.1. Realizar la Servidumbre. El artista y
la verdad (al-Haqq).

36 A. Crespo, Los Bellos colores... tomo 1, Segunda parte, cap. 6.2. Las cualidades activa y receptiva de
los Nombres y la blandura del corazon.

37 A. Crespo, Los Bellos colores. . ., I: Sexta parte, cap. VI. Kermani: Los colores, huellas de lo divino. 6.7.
La relacion entre la Luz y el color: Rabby marbib. 6.9. El ta’wil del color, a la busqueda del Tesoro del color.
38 En este sentido es denominado el sufi,” hijo del instante”, pues su meta es aniquilarse en la Luz
interior que fluye de ¢l en cada momento, en esa continua emanacion de la Luz Muhammadi que se
manifiesta ininterrumpidamente.

39 Ibn ‘Arabi, Futihat, cap. 16, citado por C. Addas, Ibn Arab7 o la bisqueda del Azufre Rojo, Editora
Regional de Murcia, Murcia, 1996, p. 143.

40 V. A. Crespo, Los Bellos colores..., 1: Sexta parte, cap. II, Armonizar los colores del alma: e/ Tagalli y los pa-
trones armonicos.

41 H. Sanai, El jardin amurallado de la verdad, Technipress, Madrid, 1985, p. 33.
42 Ibn ‘Arabi, en La Taberna de la luces (trad. Pablo Beneito), op. cit., p. 43.
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“Capaz de acoger cualquiera
de entre las diversas formas
mi corazén se ha tornado:
Es prado para gacelas

y convento para el monje,
para los idolos templo,
Kaaba del que en torno gira;
es las Tablas de la Tora

y es el libro del Coran.

La religiéon del amor

sigo adonde se encamine

su caravana, que amor

es mi practica y mi fe”.

A través de la practica espiritual el ser armoniza las diferentes lafifa-s o centros de percepciéon
sutil, armoniza los opuestos cuya conjuncion es la Unidad. Cada particularidad cromatica
es singular en el universo y cumple una funcién tnica en la danza césmica universal, que
ademas es actualizada en las multiples relaciones con otros colores.

Desde este aspecto, para ahondar en el simbolismo del color en el sufismo, la cuestion seria
qué relaciones de colores*, como maximizar esas relaciones de colores o de qué manera la
cualidad particular de un color puede ser enfatizada para servir a la manifestacion luminosa.
En la busqueda de un dinamismo armoénico en el que ritmo, flexibilidad, en una permanente
fluctuacion del corazén (galb), confluyen en la recomposicion de la Luz Muhammadi.

Los variados juegos cromaticos que se complementan en una sola composicién armonica,
son analogos a la manifestacion divina en el corazén. Las composiciones cromaticas mas
alld de metaforas, son rituales de aproximacion hacia Dios que permiten experimentar o
saborear esa proximidad en sus diferentes planos internos.

Para bucear a través del cromatismo simbolico se tendra en cuenta, ademas del matiz del
color, qué implica una aproximacién cualitativa horizontal™, también sus distintos planos
internos expresados también en el valor o brillo y la saturacion. El matiz es la clave cromatica
que establece la diferencia entre un color y otro, en tanto el valor y la saturaciéon indican
los grados de luminosidad y pureza de un mismo matiz. Cada color contiene muchos

43 V. A. Crespo, Los Bellos colores. .., 1: Sexta parte, cap. II, 3: Los vinculos entre los colores: direcciones
de orientacion.

44 Debemos considerar no sélo el matiz cromatico sino el valor y brillo del color y la saturacion,
algo que es muy comun en la lengua arabe. V. A. Crespo, Vol. 1, Sexta parte, Preambulo... y V.a. P.
Ringgenberg, L univers symbolique des Arts Islamiques, L' Harmattan, Paris, 2009, p. 347.
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niveles simbolicos, tantos como aquellos que le separan de su Fuente de Luz. Cuando
algunos de estos niveles o planos simbolicos, son considerados diferenciadamente, podrian
resultar aparentemente opuestos, pero entre ellos conforman un todo armoénico en contintia
fluctuaciéon. Sobre este aspecto recordamos las palabras de Ibn ‘Arabi: “7Talwin [significa]
«Coloracion; cambio de aspecto, es desplazamiento del siervo de un estado a otro. (...) Tamkin
[significa] «consolidacion, estabilidad». Para nosotros significa estabilizacion del talwin”. *
Ambos aspectos se expresan formalmente en las artes plasticas, el talwin mediante formas
sinuosas, tales como arabescos®, espirales ritmicas y un perfil variado y fluctuante que se
entrelaza sin cesar.* En el talwin el ritmo es esencial y las seriaciones, repeticiones y simetrias
cromaticas, contribuyen a crear un confinuum cromatico oscilante. Largas cadenas engarzadas
que proporcionan una idea de infinitud.

El tamkin, por otro lado, es la estabilizaciéon del estado y se traduce en formas geométricas
planas y contrastes de colores. En el talwin, las transiciones sucesivas de colores de un estado a
otro, bailan simultaneamente en el corazén del mistico, en un vaivén en el que lo uno se hace
multiple y en el cual saborea al unisono las particularidades cambiantes de la luz. A través
de las coloraciones de los estados, el mistico experimenta diferentes vibraciones y cualidades
de esta Luz Muhammadi.

Por otro lado, talwinat, que significa coloraciones, es una expresion sufi tradicional que designa
todos los estados y condiciones psiquicas constantemente cambiantes de cada individuo, es
equivalente a “transformaciones” (taqallubat). Es ademas un significado cuya interferencia
léxica®, se asocia al término corazon (qalb) ya que estas transformaciones, al ser renovadas
continuamente, en ultima instancia determinan toda la experiencia. Sobre el tema escribe
Ibn ‘Arab1*: “Es a través de estos Nombres que Dios aparece a sus sirvientes y es través de
Ellos que los sirvientes toman diferentes coloraciones [falwinat] de sus estados: por Ellos son
Nombres de Dios, pero las coloraciones (del alma) estan en nosotros”

45 Ibn ‘Arabi, Terminologia sufi (al-Istilahat al-safiyya), op. cit., p. 100.

46 L. Bakhtiar, Suft..., op. cit., pp. 98 vy ss.

47 “Los tonos se reparten sobre la medida, regularmente o no; pueden llevarla al sucederse con rapi-
dez o, al contrario, dejar vacios vastos intervalos. Ora se comprimen, ora se alargan (...). Este juego
de tonos con la onda sonora, esta hechura de la sustancia de la onda, la coincidencia y la oposicién
de los dos componentes, su tensién reciproca y su continua adaptacion los unos a los otros, esto es
lo que en musica denominamos ritmo”. V. Zuckherhand citado en L. Bakhtiar, Sufi..., op. cit., p. 98.
48 V. A. Crespo, Los Bellos colores del corazon, cuarta parte 11, 1. Interferencias léxicas.

49 Ibn ‘Arabi, citado por W. Chittick, Mundos imaginales..., op. cit.
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El Ser divino por autofania creadora se desborda de si mismo vy se refleja, en el corazon del
mistico, tiiéndolo de multiplicidad oscilante de colores: “Lo Real no se revela a Si mismo en
una forma sin que el siervo se tina de su color” escribe Ibn ‘Arabi 7.

Esta oscilacion cromatica también tiene una expresion diferente segun las formas culturales
o los gustos cromaticos de una determinada tradicién o area geografica y aqui incluimos
nuestra cita:

“La potencialidad simbdlica e interna de un color es revelada en el arte a través de

diferentes asociaciones cromaticas °

', y culturalmente, determinadas areas o zonas
geograficas manifiestan ciertas variaciones de la difracciéon de la Luz, encarnando con
ello unos singulares matices cualitativos de esa diversidad y unidad de la Luz. A su
vez estas asoclaciones cromaticas presentan también un cierto patréon segun un area
geografica determinada; De esta manera, los variados ritmos cromaticos, el deleite de
las diferentes manifestaciones de las artes plasticas, segun las distintas areas geograficas,
son como libros abiertos que regalan al espectador el conocimiento, mediante el paladeo
y la contemplacion, de la multiplicidad de matices y patrones de diversificacion de la
Unidad. Las diversas armonias o contrastes cromaticos significan también diferentes

formas y patrones de aproximacion o recomposicion del Hombre Universal”.

Cada color contiene una cualidad particular de la Luz, que distribuye a través de la
contemplacion. Esta virtualidad o potencialidad se actualiza en un fluir ritmico y armoénico
con el resto de los colores y en el cual nimero y geometria son claves esenciales.

Los colores en funcion de la diversificacion que suponen respecto a la unidad de la Luz, se
podria decir que son analogicos a los nimeros. Hay ademas pautas y vinculos cromaticos
muy significativos. Se trata de estructuras numéricas cuya asociaciéon de colores sigue
unas determinadas pautas ritmicas, ya sea teniendo en cuenta la temperatura, el valor, el
matiz u otra cualidad del color. Estas pautas o patrones expuestos, considerados desde su
aspecto numérico, tienen un significado simbolico en si mismo. Los colores, asociados a
estas estructuras, varian, sin embargo, de una zona geografica a otra. Hay un dicho sufi:
“tiempo, lugar y gente” para explicar las sorprendentes variaciones de las formas, que se
adaptan a la incesante efusion de la Realidad, en un instante determinado. Es decir, segin
la particular inclinacién respecto a la luz del Sol, que produce difracciones diferentes de la
Luz. En este fluir continuo de colores, el movimiento ritmico y cambiante retune la Unidad
50 Ibn ‘Arabi, Futahat 111, 509.32 citado por W. Chittick, Mundos imaginales..., p. 202..., V. Los Bellos
Colores, 2° parte, VI, 6.4.

51 Sobre el tema de los patrones geométricos, hemos citado numerosos ejemplos en el Vol. 1, Sexta

parte, sefialamos aqui el interesante trabajo de S. Leite, O simbolismo dos padries geométricos da Arte Islami-
ca, Atelie Editorial, Sao Paulo, 2007.
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y nuevamente la descompone para reunirla una vez mas bajo una nueva forma “T'iempo
lugar y gente” es por lo tanto al significado simbdlico y espiritual de los colores, y a las
descripciones cromaticas, que varian de un mistico a otro, segin su imaginario formal de su
saber espiritual en su contexto o época concreta, o segun su itinerario particular.

Los patrones y asociaciones cromaticas son diferentes movimientos de diversificacion de la
Unidad. Una combinacién cromatica significativa, por ejemplo, es la tétrada: rojo, blanco,
verde y negro que simboliza los cuatro grados de la jerarquia de la existencia universal, a
nivel macrocésmico y las cuatro fases de reintegracion a la Unidad, a nivel microcoésmico.
Cuatro cualificaciones cuya reunién recompone la unidad del Hombre Universal, y que
Ibn ‘Arabi en su Epistola sobre la Unificacion Césmica (Risalat al-ittihad al-kawni) >* simbolizd
con un Arbol y cuatro P4jaros: El Aguila real, la Paloma torcaz, el Fénix extranjero y el
Cuervo azabache, y que aluden® en sentido descendente, a cuatro Principios o Facultades
cosmicas: Intelecto Primero (representado por el Aguﬂa), Alma Unwersal (1a Paloma), La Materia
Primordial (el Fénix), el Cuerpo Unwersal (el Cuervo). De este tltimo se derivan los trazos de la
existencia individual. Segiin Ibn ‘Arabi”* todas las cosas existentes estan comprendidas en
cuatro nombres o cualidades, tanto en lo referente al mundo de los espiritus como al de los
cuerpos. El mundo de los espiritus fue manifestado a partir de cuatro Atributos y éstos, a su
vez, se manifiestan en cuatro principios que preceden a la aparicion de los cuerpos.

Entre los cuatro colores, rojo, verde, blanco y negro, se establecen ademas, multiples
combinaciones cromaticas simbdlicas, por ejemplo rojo, verde blanco, corresponde a tres
Teofanias de Luz descritas por Ibn ‘Arabi y que preceden en su libro a la Teofania de la
luz invisible™. También se establecen parejas simbolicas, cuyos emblematicos encuentros,
en ocasiones de identidad a la par que de oposicion, manifiestan las potencialidades de
sus cualidades. Estas diferentes combinaciones, parejas, triadas o tétradas, son contrastes
esenciales en cuya reuniéon y oposicion se encuentre el misterio de la Unidad.

En una composicién cromatica simultaneamente actian varios vinculos cromaticos.
Mediante la geometria del color y la forma, el artista sufi reactualiza y recrea visualmente la
nocion de Zagalli,’® ininterrumpida irradiaciéon luminosa de la Esencia, sobre todos los planos
de la existencia.”

52 Ibid.

53 Ibn ‘Arabi, Fut., 11T 198, citado en D. Gril, Le liwre de [’Arbre et des quatre Oiseaux d’Ibn Arabi, op. cit., p. 67.
54 V. Ibn ‘Arabi, Epistola sobre la unificacion césmica, op. cit.

55 Ibn ‘Arabi, El Libro de las Tegfanias (Kitab al- tgjalliyat), trad. por S. Ruspoli en Le livre des théophanies de
Ibn Arabi, Les Editions du Cerf, Paris, 2000, pp 195-199.

56 V. A. Crespo, Los Bellos colores. .. Sexta parte, Armonizar los colores del alma: el Tagalli y los pa-
trones armonicos.

57]. L. Michon, Luces del Islam, Olafieta, Mallorca, 2000, p. 66.
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La fluctuacién vibrante del arabesco y la geometria del color y la forma discurren en
un continuum cromatico, que recrea el ininterrumpido fluir de la Esencia Muhammadi,*® el
manar armonico a partir de un centro irradiante, el bello equilibrio oscilante de continua
manifestacion de la Luz: Escribe Ibn ‘Arabi: “Has de saber que el Profeta es enteramente un
rostro sin nuca, pues declar6: “Os veo detras de mi espalda” [...] Cuando heredé de ¢l esa
estacion (de la Luz), estaba yo un dia dirigiendo la oraciéon en la Mezquita de al-Azhar en
Fez, y, estando en el mihrab, toda mi esencia se convirti6 en un solo ojo; veia por todos mis
lados lo mismo que veia mi alquibla. Nadie se escapaba a mi mirada, ni el que entraba ni el
que salia, ni los que realizaban la oracién detras de mi (...).”

Esta vision esférica, se precede de un equilibrio armoénico de los centros sutiles de percepcion,
y a través de cuya armonia el alma se pacifica. La accion que realiza el mistico dentro de su
propia materia y espiritu, es analogo al del artista extrayendo la bella forma del trabajado. De
ahi el cuidado de la técnica, el material y de la intencién creadora del artista. Las formas bellas
contribuyen a dilatar y armonizar los centros sutiles del contemplador, a la transformacion
del ser humano en un ser de luz. Esa cualidad del Hombre Perfecto, en la cual desaparece
todo estatuto de espacialidad.

Las bellas formas, las bellas composiciones, suscitan una suerte de atraccién que contribuyen®
a despertar, dilatar y madurar el ser de luz interior. Unifica y retne las formas y a la par las
diversifica, en una composicion equilibrada y diversa. El arte y la expresion creadora induce
a develar y armonizar los colores internos, y contribuye asi a la transformacion del peregrino
en un ser de Luz.

“Los colores, son actos de luz, actos y sufrimientos. En este sentido cabe esperar que nosilustren
sobre la naturaleza de la misma luz®'”. Con esa intuicion Goethe confluye con el sentido de
la sura coranica: “Lo mismo acontece con todos los diferentes colores que ha creado sobre la
tierra. Son signos manifiestos para aquellos que piensan en ello” (C. 16:13) Esta aleya, indica
Martin Lings, es una clara referencia al recuerdo platonico del arquetipo divino: “el color
como simbolo 1niciatico por medio del cual el corazén pueda intuir aquello que la razén no

puede comprender”®,

58 Ibn ‘Arabi, Futahat, I, p. 119, citado por M. Chodkiewicz, Le sceau des saints, op. cit., p. 88.

59 Ibn ‘Arab, Futihat, 1, p, 491 (cap.69) citado por C. Addas, 1bn Arabi o la bitsqueda del Azufre Rojo, pp. 152-153.
60 Kubra, Les éclosions de la Beauté. . ., (§82), p. 168.

61 Goethe, Teoria de los colores, Consejo General de la Arquitectura Técnica de Espafia y Celeste edi-
ciones, Madrid, 1999. p. 51.

62 M. Lings, Symbol and Archetype, Suhail Academy, Lahore (Pakistan), 2000, pp. 29 y ss., y esp., p. 44.
V. Goethe, Fausto, Obras completas, 1, Aguilar. México, D.E,, 1991, p. 1.166.
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La literatura sufi alude al color desde este planteamiento, el color como mediacion o senal en
un itinerario hacia la dimension lucida del ser, hacia el corazén profundo, alli donde manan
sin cesar las luces de colores del ntcleo®.

La luz es saboreada a través de sus actos, los colores, que velandola la ocultan y velandola
la manifiestan®. El viajero debera atravesar los distintos velos de colores, amarlos para
alcanzarlos, olvidarlos para acceder a una Belleza atin mas radiante, “hasta que finalmente
viajas en la luz” escribe Kubra®. Estos velos son dimensiones maravillosas del ser que debera
también transcender. Nos dice Ibn ‘Arabi:

“Y s1 no te detienes con este atractivo, se te revela una luz en la que sélo te ves a ti
mismo. Con ella se apodera de ti un gran embeleso y un profundo arrebato amoroso
y encuentras una felicidad con Dios que no has conocido nunca antes. Todo lo que
hayas visto hasta entonces resulta pequefio ante tus ojos y tiemblas como la luz de una
lampara®.”
Hay un viaje hacia Dios y un viaje en Dios, el viajar no cesa. “Y si no te detienes con eso...”
alienta a seguir avanzando Ibn ‘Arabi, al describir las maravillas alcanzadas en cada una de
las diferentes etapas. En ese mismo sentido escribe en El adorno de los Abdal ©":

“El asceta renuncia al mundo para obtener su valor; el que confia se pone en manos
de su Sefor para alcanzar la meta; el discipulo trabaja con entusiasmo para abolir su
pena, el adorador pone su celo en la esperanza de acceder a la proximidad; jPero la
Verdad se revela solo al que ha eliminado sus huellas y ha perdido hasta su nombre.”

Concluyo este escrito con estas palabras de Ibn ‘Arabi® “Hazme saber, amigo, hacia qué
lugar quieres que te conduzca (...). Es a la ciudad del Enviado adonde quiero ir, a la busqueda
de la Estacion radiante y del Azufre Rojo”.

63 V. Kubra, Les éclosions de la Beauté..., op. cit.

64 V. Kermani en H. Corbin, Templo y contemplacién, Trotta, Madrid, 2003, pp. 11-63.

65 Kubra, Les éclosions de la Beauté ..., op. cit., p. 157.

66 Ibn ‘Arabi. Epistola de las luces (Risalat al-anwar) trad. por R.T. Harris, Vigje al Sefior del Poder, op. cit., p.47.
67 Ibn ‘Arabi, La parure des Abdal, op. cit., p. 21.

68 Ibn ‘Arabi, £l Libro del viaje nocturno, trad. en C. Addas, Ibn "Arabi o la bisqueda del Azufre Rojo, p. 5.
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A recente publicacdo, em portugués, de £l Secreto de los Nombres de Dios, traducao de Pablo
Beneito sobre os Mais Belos Nomes Divinos a partir de dois textos de Ibn ‘Arabt’, nos ajuda
a encontrar, nos ensinamentos do Saph al-Akbar, o Mestre Maior, bem mais do que metafisica
ou pratica devocional: descobrimos a dimensao espiritual da vida cotidiana, um método
de auto-realizacao fundamentado na experiéncia pessoal do sagrado como dinamica de
vida. Para ele, tudo o que aparece, ou todo manifesto, seja no mundo exterior ou em nossa
dimensao interior, é expressao do auto-desvelamento divino.

Podemos abordar essa questao sob varios pontos de vista, e essa multiplicidade, de fato, ja
indica a realidade a partir da qual os Nomes se apresentam. Se partirmos, por exemplo, da
abertura do Fusiis al-hikam?, lemos que O Real quis ver as realidades que caracterizam Seus
mais Belos Nomes em um objeto global, dotado de Vida, de modo a manifestar a Si mesmo
Seu proprio mistério. Esta colocagdao remete ao dito atribuido ao Profeta Muhammad de que
o Divino era/é um tesouro oculto que deseja/ama ser reconhecido. A imagem do “tesouro”
- uma potencialidade viva sintetizada por amor e consciéncia que se conhece na medida
em que se “desvela” - remete-se a emergéncia do Vivo em varias instancias de presenga e
significagao.

Significados indicam simultaneamente uma correlagdo ambivalente, uma simetria de
realidades e uma forca motriz que unifica uma identidade, aquilo que uma coisa é. Isso
implica, em Ibn ‘Arabi, em uma ontologia, uma epistemologia, uma cosmologia ¢ uma
fenomenologia que se unificam em torno de um mesmo eixo indissociavel. Tudo o que
aparece, ou seja, toda joia que ¢ encontrada desse tesouro oculto, ¢ um signo ou sinal do
Real, uma dimensao “discreta” - para usar um termo da Fisica moderna - de uma mesma
unicidade “continua”.

Para entender esse processo precisamos primeiramente olhar para nés proprios e realizar
que nosso modo de conhecer ou inteligir tende a ser dissociado: separamos sujeito e objeto,
aquele que encontra daquele que é encontrado. Aqui estad uma primeira dificuldade. Ibn
‘Arabi escreve sobre o Ser, O Real/Verdadeiro (al-Fagq), ndo a partir da dualidade, mas a
partir da ambivaléncia, onde sujeito e objeto estao em um mesmo patamar de reciprocidade
¢ 36 existem um em funcio do outro. E o que indica a palavra arabe wujizd, tradicionalmente
traduzida, para a mentalidade filoséfica ocidental, por “ser” ou “existéncia”, mas que, de
acordo com as raizes triliteres da lingua Arabe, possui um campo semantico que no separa
ser e existéncia. Se o ser ¢ entendido como o sujeito absoluto e a existéncia como criatura,

1 Ibn ‘Arabi: O segredo dos Nomes de Deus (Ka$f al-ma‘na e Futihat makkiyya, capitulo 558), Editoral Attar, Sao
Paulo, 2019.

2 Ibn ‘Arabi, La Sagesse des Prophétes (Fusas al-hikam, tradugao de Titus Burckhardt), p. 19, ou The Ringstones of
Wisdom (traducdo de Caner Dagli), p. 3.
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o ser contingente, Ibn ‘Arabi vai usar o termo wwid justamente para fundamentar uma
ontologia em que O Oculto e O Emergente sdo instancias de uma mesma realidade, do
mesmo modo que a fisica atual comecga a entender uma continuidade em todo fenomeno

discreto e uma discri¢ao em todo fenémeno continuo.

Prestando atencao as raizes triplices de wwid, encontramos trés letras basicas, w-j-d, que
compodem o campo semantico do “encontrar e ser encontrado”, além da forca atrativa do
encontro, como indica wgd, uma derivacao da mesma raiz com o sentido de sentimento de
éxtase, de melancolia, de “saudade”, de desejo de encontrar. Encontrar e ser encontrado
abrangem, portanto, um sujeito, aquele que encontra, e um objeto, aquele que ¢ encontrado;
e isso implica em consciéncia, conhecimento, e reciprocidade do desejo do encontro que
¢, deste modo, um desejo amoroso de aproximacgao e desvelamento. Se hd um tesouro, ha

igualmente aquele que o busca e incessantemente traz a luz suas joias (em referéncia a jawhar).

O conceito de wwiid exige, portanto, que deixemos de lado a tendéncia ao pensamento
reflexivo abstrato que exclui e separa, e compreendamos a partir do “terceiro incluido”,
pois a consciéncia estd intimamente vinculada ao vivo enquanto dinamica triplice: corpo,
sentimentos e pensamentos sao fenomenos que apreendem de modo integrado justamente
porque sdo instancias do mesmo vivo que, em todo aparecimento, ¢ encontro de sujeito
e objeto em funcdo do desejo inerente ao encontro que os unifica enquanto realidades

correlatas simétricas.

Este entendimento torna a tradugdo dos textos de Ibn ‘Arabi quase que impossivel de se
formalizar em uma tnica forma. Traduzi-lo ¢, antes, contemplar significados, resgatar suas
joias ocultas em uma linguagem igualmente viva que se atualiza dinamicamente e, como o
desejo, ndo se satisfaz com forma alguma, ainda que seja expressao de cada uma delas em

seu devido tempo.

Traduzir, portanto, ¢ semelhante ao Vivo, que transita entre o interior e o exterior, o oculto
e o aparente, assumindo as formas que o instante do encontro proporciona. Essas formas
rececbem um “nome”, uma relagdo de reconhecimento, na medida de seu aparecimento.
Assim, os Nomes do Real se remetem as qualidades do que encontramos na vida e designam

exatamente a dinamica ontologica que nao se separa da experiéncia ou da vivéncia de si.

O que aparece, portanto, nao ¢ a totalidade do Real, mas os inumeros “sinais” (@yat) de Sua
existéncia, entificados segundo a multiplicidade das criaturas que, aparecendo no espelho
do cosmos, - 0 objeto global - caracterizam a multiplicidade dos existentes a partir de suas
proprias realidades.
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Pode-se entender “realidades” como “significados” que fundamentam um aparecimento,de
tal modo que uma entidade em si implica na remissao a uma presenga que a constitui.
Desse modo Ibn Arabi compreende que tudo o que emerge como vivente decorre de uma
correlagdo onde os pares sao associados por um terceiro elemento que constitui a ambos e
que os impregna e permeia em fawhid, unicidade. Note-se, portanto, que a relacao filosofica
“real-imagem” nao tem aqui o mesmo significado que na tradi¢do platonica ou neo-platonica,
pois a imagem nao tem valor de “irreal”, e, portanto, perguntar qual o verdadeiro e qual
a imagem nao faz sentido. Para ele, tudo o que aparece so6 aparece bi-l~hagq, em funcdo do
Real, da Verdade, e a imagemnunca ¢ apenas “imagem”, mas um signo, uma referéncia de
significado, ¢ real sem ser a totalidade do Real, é verdadeira sem ser A Verdade, ¢ huwa-la
huwa, ele-nao ele.

Temos aqui uma outra ordem correlata: al-haqq/al-halg, “O Real/a Criatura”, um dominio
de realidade simultanea do terceiro incluido que manifesta O Vivo em suas infinitas tgjallyyyat,
desvelamentos ou aparecimentos. O Nome, portanto, do mesmo modo que a consciéncia/
conhecimento, estd incluso na paridade® “ele-ndo-ele”, como “encontro” de identidade/
singularidade, mas igualmente de alteridade/multiplicidade. Experienciado como “vivente”,
traduz tantos outros pares de correlatos, como por exemplo, o Primeiro e o Ultimo, o Interior
e o Exterior, o Macro e o Micro-cosmos, A Luz e a Obscuridade, Masculino e Feminino,
Manifesto e Imanifesto, de tal modo que o Vivo experiencia a st mesmo na Vida e rompe
com o dominio sujeito-objeto para se instaurar como movimento de transitividade que
resulta na forma que chamamos “cosmos” ou a consciéncia manifesta. A Presenca Singular
que vivifica essa forma, como o significado inerente a todo visivel, ¢ a do Ser Humano
Completo (ou Perfeito), a “alma do mundo”, ou seja, a Presenca ou a Identidade Essencial
que anima a existéncia manifesta e possui, em potencial, o conhecimento de todos os Nomes
da Realidade. A partir dele é que a divindade aparece naquele que ¢, na doutrina akbariana,
o mais contundente dos pares de opostos, o divindade-humanidade, que coloca o divino em
analogia com o humano, pois o divino ndo existiria enquanto “divino” sem que existisse
igualmente aquele para quem é Divino e que, portanto, O constitui enquanto tal. E nessa

3 O sentido de “paridade”, para Ibn Arabi, depende igualmente do Alcorio, especialmente em 53:45 ¢ 51:49.
Segundo ele: “Quando duas determinagdes (jawharan) sdo unidas, ¢ como se fossem dois corpos. Isto porque
cada um deles, quando unidos, pode ser chamado um corpo (jzsm) e, deste modo, sao dois corpos, conforme Ele
disse: ‘de cada coisa, criamos dois pares’ (51:49). De fato, Ele criou um par, masculino e feminino. Mas Ele os
chamou ‘dois pares’, pois cada um deles, por si, sem o outro, nao ¢ um par, mas quando outro lhe ¢ adicionado
pode ser chamado um par (zawg); entdo sao dois pares”. (Futahat, I, 721.18 - em Mohamed Haj Youssef, Ion
Arabz, Time and cosmology, p. 205). O sentido de paridade, portanto, depende nio da existéncia isolada de um ou
de outro termo, mas daquilo que os intercepta, ou correlaciona com o outro. Este estado implica em “neces-
sidade” e reciprocidade mutua. Do mesmo modo, no silogismo, ocorrem trés termos, mas “dois pares”: temos
a relacao A-B e B-C, onde o elemento muatuo B, intercepta ambos os pares; B simboliza, portanto, o terceiro
incluido, como a “paixao, o desejo” e a “singularidade”.
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paridade que o divino é chamado Allah, “O Deus”, nome da Realidade que reune em si a
expressao de todos os Nomes.

IDENTIDADE ESSENCIAL

O Ser Humano Completo, al-insan al-kamil, testemunha a realidade de “O Deus”, e ¢ em
funcao desse espelhamento que o divino Se conhece e pode ser conhecido, encontra-Se
e ¢ encontrado. O testemunho ¢ al-msan, palavra que, além de “humano” também tem o
sentido de “pupila” do olho, a funcao do ponto de visdo que contempla conscientemente
a Realidade e recolhe em si os significados dos Nomes da existéncia que transparecem no
mundo. Esta é a relacdo entre o Nome e o existente:um modo especifico, formatado, de
entender e expressar uma realidade, que, na medida em que identifica a realidade com uma
perspectiva em particular, cria uma restricao formal no ser sob um determinado aspecto,
entifica uma criatura determinada. “As entidades possuem esse nome em relacdo a serem
locais de emergéncia do visivel”, escreve o Saph, um substrato paraaquilo que aparece, ¢ o
que aparece ¢ um sinal de um significado, de tal modo que, para aquilo que aparece, seu
significado esta no encontro com o Real; e, por outro lado, estd, para a totalidade da Vida,
como algo “criado”, “adventicio”, em funcao da similaridade ou da imanéncia (aparecimento
e “depassamento”) da imagem.

Podemos entender, portanto, que o estado de al-insan al-kamil é simultaneamente desvelamento
e ocultagdo: a divindade/wwiud que se observa em seu desvelamentoaparece a si mesma,
exterioriza-se e simultaneamente retorna a si, ocultando-se, pois o objeto do conhecimento
devolve ao ser sua propria imagem como auto-conhecimento. Deste modo, o nivel de al-
Insan al-Kamil apresenta-se como um processo onde a no¢ao de sujeito-objetoé transitiva*
e ndo admite a perspectiva isolada do “eu” sem a contraparte divina do “si mesmo”.Cada
individuo humano, enquanto imagem consciente e capaz de tradugdo da realidade, reflete
uma configuracdo especifica do Real, mas acolhe todas as possibilidades da realidade pois
cada Nome determinado tanto nomina o mesmo Real quanto possui Sua potencialidade
geradora de ser. Sua singularidade ou sua “identidade essencial” nao é umaigualdade amorfa,
mas um processo transitivo criativo que tem, por um lado, a presenca da Verdade, segundo
um Nome determinado, como a presenca que lhe concede ser e, por, outro, a indigéncia, o
espaco vazio que acolhe esse mesmo ser, de tal modo que, para Ibn ‘Arabi, quem conhece a
si mesmo conhece seu Senhor, seu fundamento divino.

4 O termo mais adequado, segundo Pablo Beneito, é “transjetivo”, conceito que excede, extrapola a ambiva-
léncia sujeito-objeto.
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Assim, quando nos perguntamos por nds mesmos, quem ¢ aquele que responde “eu’?
Novamente percebemos dois planos em correlagao: o eu e o st mesmo, e, entre esses dois
planos, o alento que os intercepta e vivifica, do qual podemos inferir tanto uma “identidade
essencial”, que nos caracteriza intrinsicamente e da qual resulta nossa propria expressao na
vida, quanto simultaneamente uma alteridade, do mesmo modo que no Auwa/la huwa: ha um
“eu” que posso chamar de “ele”.

O Nome de cada criatura ndo nomina, portanto, sendo o Real, ainda que o Nome seja
apenas uma “relacdo” entre conhecimento e vida, um “desvelamento” de um significado
em cada forma. Em outras palavras, ser e conhecer sao um unico ato, transitam em mutua
convergeéncia, estabelecem uma relacdo de necessidade reciproca, e o significado nao ¢
pensado como um aprior: ideal, mas como uma “presenca’ que se mostra com um sentido,
com uma “esséncia” vivenciada, fundamento da prépria experiéncia humana.

Para exemplificar, usemos o par de correlatos corpo-alma, ou exterioridade-interioridade.

Semanticamente podemos falar de corpo em oposi¢ao a alma, mas enquanto uma realidade
viva, ndo existem separadamente, pois entendemos que este par se traduz por “si mesmo”.
Quando o “sentido” de ‘st mesmo” surge, tanto “corpo” quanto “alma”, isoladamente,
desaparecem, e os percebemos através de um significado “existente-ndo-existente” que os
intercepta. Ocorre um “de-passamento”, onde o dominio légico e o dominio semantico
mutuamente se determinam e transcendem como processo. A linearidade hierarquica de
causa-efeito do conceito racional se transforma em “a causa ¢ efeito de sua propria causa’™,
uma transitividade em co-relacdo que rompe a distingdo sujeito-objeto para inclui-los
mutuamente em um processo transjetivo, ou seja, na apreensao simultanea de uma presenca
viva integrada. O sentido deste terceiro que emerge, o “si mesmo”, nao ¢ nem similar
nem distinto de sua singularidade, pois simultaneamente afirma a ambivaléncia e a depassa.
Assim, explica Ibn Arabi, o Nome ¢ um contexto para aquilo que indica, aponta para uma
“identidade” transjetiva que traduz ou transita entre ambos os dominios de referéncia
em que sujeito e objeto se incluem e experimentam reciprocamente como uma realidade
participativa inclusiva.

Vale lembrar que a palavra “identidade” no sentido de ipseidade, aquilo que uma coisa é,
traduz-se pela arabe ‘@yn, que também significa olho, fonte, esséncia, ponto de visao. Uma
“identidade”, assim como um Nome, nao existe como algo em si mesma, mas ¢ apenas um
“ponto de visao” qualificado ou expresso por um modo de ser/conhecer que se afirma em

5 Veja-se Fusis al-hikam, capitulo de Elias: “A causa ¢ causada por aquilo de que é causa (al- illa ma lila li-ma hiya
illa la-hu)”, ou seja, a causa ¢ efeito de seu proprio efeito. Na traducdo de R.W. J. Austin, p. 234. Na traducao
de Cani Dagli, igualmente, p. 234.
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um substrato receptivo aquele modo determinado de ser. A este local Ibn ‘Arabi chama
de ‘ayn tabita, entidade ou identidade fixa, suporte sem realidade propria que recebe um
aspecto especifico do Real e consolida Seu desvelamento em uma criatura/ente determinado.
Podemos dizer, portanto, que ‘ayn tabita ¢ o acolhimento de nossa “identidade essencial”,
da Realidade transjetiva que individua cada um de nos e que fundamenta tanto o que somos
quanto o aparecimento das nossas circunstancias de vida, pois a Presenca que ‘ayn tabita
acolhe ¢ a presenca de wujud determinada segundo nossa necessidade de ser, a “fonte”,
singularidade e vida. Cada ‘ayn, ¢é, portanto, uma jéia do tesouro oculto, um “olho que
o contempla, uma “fonte” que o traduz: como os Nomes indicam nao apenas um modo
de conhecimento mas um modo de ser - uma criatura determinada segundo um modo
determinado de conhecimento - os Nomes presentes em ‘ayn tabita podem ser comparados
a uma “semente” responsavel pela germinacdo de uma arvore: tudo o que somos, incluindo
nossas circunstancias de vida, advém dessa presenca.

Cada criatura humana ¢, entdo, portadora de um “ponto de visao” do Real e esse ponto
de visao constitui a realidade subjacente tanto ao seu modo especifico de consciéncia, sua
Identidade Essencial, quanto o desvelamento de um modo do auto-conhecimento do Real.
Esta condicao faz de cada ser humano um “servo” de um (ou mais) nomes do Real, do
qual depende para sua propria existéncia. A palavra “servo” tanto implica na funcdo de
“portador” do Nome onde uma realidade divina se contempla, quanto na indigéncia da
criatura em relacao ao Ser. O Senhor ¢ aquele que mantém a unidade e a estabilidade de
cada individuo através das continuas mudangcas de estados que esse atravessa em seu proprio
desvelamento, e da interagao entre os Nomes que entificam as demais criaturas. O Senhor,
portanto, funciona como um “polo”, um “regente” do nucleo da identidade de um sujeito
determinado, que, nesta condicao, ¢ o “servo” de seu Senhor. Escreve Ibn Arabi:

Abd al-Halim, a criatura associada ao nome O Gentil, ndao é Abd al-Karim, a criatura
conectada ao nome O Generoso, ¢ 4bd al-Gafiir, a criatura associada a Aquele
que Perdoa, nio é 4bd al-Suki; a criatura conectada ao Grato. Cada criatura possui
um nome que ¢ seu Amado; tu és um corpo, Adb, o servo, e o Nome Divino ¢ seu
coragao®.

O mesmo processo circular do tesouro oculto que se mostra a sl mesmo repete-se agora
a nivel de cada entidade: a mesma Presenca que reconhece sua Identidade fundamenta

5

a especificidade do “eu” e de suas circunstancias de vida, de tal modo que o interior se
traduz no exterior e o exterior se traduz no interior, reciprocamente. 4bd al-Halim ¢ o ponto
de visdo através do qual o Real, enquanto “O Gentil”, contempla Sua Gentileza em Si
mesmo e em Seus atos, ou seja, a vida deste servo ¢ expressao da Gentileza divina e requer

6 Al-Futihat al-makkiyya (tradugio de Eric Winkel em The Youih, p. 28).
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a Gentileza divina como condigdo da propria existéncia. Al-Halim é seu Amado, o segredo
ou o nucleo de seu coracdo, de sua ipseidade, aquele que ¢ chamado a se expressar diante de
cada circunstancia da vida em que as demais criaturas necessitem de gentileza. E a al-Halim
que este Abd recorre e a al-Halim que ele retorna: se voltar as costas para sua Identidade
Essencial, ou seja, se decidir se expressar na vida de modo grosseiro, essa falta em relagao a
gentileza o conduz a ndo-existéncia, a insuficiéncia de vida, ao sofrimento. O servo do Gentil
necessariamente “precisa” da Gentileza tanto quanto as demais criaturas encontram nele a
Gentileza divina.

VIVENCIA NO MUNDO

As circunstancias do mundo acontecem, portanto, de acordo com as presencas e auséncias
geradas pela consciéncia vivente do Real em auto-desvelamento. Isto se aplica tanto a nivel
cosmico quanto a nivel das interagdes humanas. E sdo estas paridades que estabelecem,
na linguagem da escola akbariana, como as presencas divinas interagem enquanto niveis
fundamentais da realidade. Poderiamos falar, a grosso modo, que os Nomes sdo a matriz
basica da realidade em todos os niveis de manifestagao: pelo Nome o Exterior vemos as coisas
concretamente, pelo nome Interior, elas se apresentam de forma imaginal. As caracteristicas
de cada presenga sao um aspecto intrinseco de toda identidade em um determinadomomento,
desde a singularidade de cada existente a coletividade de um determinado modo de existéncia.

A relagao ¢ aquela entre a unicidade de wwjid, de seu nome Allah, e a especificacdao de sua
Identidade no Senhor, por um lado, e sua “traducao” em ‘ayn tabita, por outro. Neste nivel ou
dominio de presenca podemos dizer que o Senhor ¢ interior e ‘ayn labita, exterior; o Senhor ¢
o “si mesmo” e ‘@yn tabita, o “eu” que o acolhe’. Estes niveis de identidade vao se sucedendo,
ou melhor, integrando, até a forma de um sujeito individual, onde ‘ayn fabita é o interior;
o eu-mortal (basari), por sua vez, é o sentido de eu exterior, de sujeito perecivel, o eu cuja
face se volta para o mundo e se identifica com o exterior. Quem conhece, bem como quem
vive, é sempre o Senhor. Quem o “porta” ou “translada”, traduz ao mundo, ¢ o servo, o eu-
mortal, que, portanto, possui duas faces: uma voltada para seu Senhor e outra para o mundo.
Através da face do Senhor, conhece a st mesmo e a todo outro a partir de si; através da face
do mundo, identifica-se com “outro” que nao ele mesmo, e, portanto, fragmenta-se (em
relacdo ao ser humano completo). Simultaneamente, através da face do eu voltada para o
exterior, o Senhor percebe o influxo da realidade externa tal qual ela se apresenta no ambito

7 De acordo com Qasani, “A esséncia é velada pelos Atributos, os Atributos sdo velados pelos Atos e os Atos
P P

pelas criaturas que eles originam e pelos efeitos produzidos”. (Les interprétations ésotériques du Coran: La Fatihah et

les letres isolées, p.17).
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externo do desvelamento, além de acolher a demanda ou a necessidade das demais criaturas,
o que estabelece Interior e Exterior como relacao viva de correspondéncia e traduzibilidade.
Assim, por exemplo, Abd al-Halim compreende e vivencia o mundo a partir da Gentileza; seu
modo de conhecer ¢ gentil, sua percepcao passa pela abordagem da Gentileza e tudo o que
se opde a ela é percebido como contrario a Vida, como inerentemente incorreto e doloroso.
Isto pode se contrapor diretamente com a percepgao do Justo, al-Adl, por exemplo, ou de
al-Jabbar;, o Dominador.

Ibn Arabi explica que entre os Nomes divinos ocorre um certo conflito, em funcao da
especificidade de cada um, tal qual o conflito que vivenciamos diante de todo outro, ou
diante de noés mesmos. O conflito ndo ¢ entendido como algo negativo, ao contrario, a
Realidade fundamenta-se na inter-relagdo entre os Nomes: é esta “teia” de relagdes que
constrdi o aparente tal como o percebemos. Por outro lado, o sentido de unicidade entre
estas relagoes é dada pela reciprocidade da necessidade: assim como todo Nome depende
do Unico Nominado, toda criatura depende da Presenca do Senhor que a existencializa e
este Nome pessoal s6 ocorre como uma diferenciacio entre os Nomes do Ser Necessario®.
Portanto, todos temos diante do Senhor, dependéncia daquilo que necessitamos, de tal
modo que a Realidade s6 transfere existéncia aquilo que esta em consonancia com o desejo
de busca e encontro.

Estas relagoes se reproduzem na vivéncia pessoal de cada um, de modo interconectado com
a Realidade enquanto um todo: estabelecemos uns diante dos outros relagdes necessarias’
e dependemos uns dos outros do mesmo modo que o Senhor que prepondera sobre cada
criatura remete a Allah. Como a Identidade Essencial de cada um de nés é “fixa”, ha um
determinado grupamento de atributos, ou configuragao, que nos caracteriza essencialmente,
e que encontra ressonancia em um ou mais Nomes Divinos, de modo que, a cada instante,
um Nome em especifico domina sobre a expressao da Realidade pessoal. Este dominio se da
em funcao das correlacoes em reciprocidade necessaria: o servo do Pacifico necessariamente
vivencia circunstancias de tensao ou instabilidade, pois sdo estas situagoes que o demandam

8 “Ser Necessario”, al-wajib al-wyiid, ¢ um termo usado em filosofia e teologia para definir o divino, ou seja,
aquele que se sustenta em si mesmo, o ser em si. Como para Ibn ‘Arabi wyad implica nos dois termos da co-
rrelacdo, ocorre uma dependéncia mutua entre O Necessario em Si, o Vivo, e aquele que necessita existéncia,
o vivente.

9 Em toda necessidade ocorre, de fato, a dependéncia de um Nome Divino. Ibn ‘Arabi compara, por exemplo,
com a necessidade do alimento: “Os nomes de todas as coisas possiveis devem ser os Nomes divinos. Chama-
mos por eles através deles mesmos. No entanto, este chamamento ¢ feito por nossos estados (du ‘@’ al-hal), nao
por palavras. Quando temos fome nos apressamos em procurar o alimento que alivie a dor da fome, depende-
mos dele, mas o alimento nao depende de nos...Assim, um de Seus Nomes é exatamente a coisa, isto ¢, a forma
do alimento que toma o lugar do nome divino” (al-Futihat al-Makkiyya, 111, 208.7. traducao de W. Chittick em
Sufi Path of Knowledge, p. 46).
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como Necessario. Se este servo tentar encontrar a Paz a partir de sua face voltada para o
exterior, ou seja, a partir do eu-basari s6 encontra nas demais criaturas os conflitos que exigem
a Paz. Ele necessariamente depende do Pacifico e esta dependéncia ¢ simultaneamente
aquilo que o torna “saudavel” (um dos sentidos da paz) como aquilo que lhe concede a
tranquilidade necessaria para fazer frente a demanda exterior. Em outras palavras, a
Realidade ¢ um processo de reciprocidade e transitividade entre interior-exterior, entre eu-
outro, entre singularidade-coletividade, mutualidades continuamente criativas.

Falar dos Nomes Divinos ¢ falar, portanto, dos Nomes da Realidade, em qualquer dos planos
onde a percepcao se estabeleca, e em qualquer nivel de experiéncia e vivéncia, desde um
simples passeio no parque, até as questdes mais exigentes da vida ou as visdes espirituais
do mundo imaginal. Lembremos ainda que a Presenca do Senhor permeia tanto o mundo
material, exterior, quanto o interior/imaginal, da subjetividade psiquica (das emogdes e
processos inconscientes) e dos planos intermediarios da existéncia, com suas especificidades,
de modo que todo evento ¢ simultaneo em todos os planos do ser: cada nivel possui
determinadas caracteristicas do substrato que o acolhe, mas permanece em correspondéncia
com todos os demais, pois os significados que os entificam transitam em sinergia entre eles.
Deste modo, a plenitude espiritual nao depende exclusivamente de ascese ou de praticas
religiosas, ainda que estas possam sutilizar (ou ndo) a percepgao, mas da vivéncia consciente
em todas as dimensoes do ser.

VESTIR O MANTO DIVINO

Ibn ‘Arabi considera o conhecimento destes processos como uma ‘“ciéncia” dos Nomes
Divinos que, para ser compreendida, depende do desvelamento: o influxo da Presenca que
sentimos no centro do coracdo, anterior a toda relacao de causalidade ou motivacao, como
uma igni¢ao espontanea que nos vivifica. Trata-se, portanto, de uma “ciéncia do coracao”,
de suas sinuosidades, de suas oscilacoes, de suas constantes idas e vindas, de seu testemunho
como intermediario entre interior e exterior, de sua capacidade receptiva ao discurso divino,
pois o coragdo, como o “trono” onde se assenta a Identidade Essencial, é o centro do ser,
da consciéncia e de seus modos de conhecimento. Isto significa, por exemplo, que o coragao
do Servo do Gentil ¢ o trono que abriga al-Halim, a Presenga da Gentileza segundo Sua
Esséncia, seu Atributo e seus Atos, ou seja, ¢ em funcao dessa Presenca que o servo reconhece
essencialmente a Gentileza como um trago de si mesmo, que entende e vivencia o mundo
a partir do parametro da Gentileza, que se torna capaz de ser Gentil e de expressar as
intimeras formas com as quais a Gentileza se desvela nas circunstancias da vida. E o coracio
que “revela” ao servo o influxo da Gentileza e que o torna sensivel a suas nuances, de tal
modo que observar as oscilagoes do coragao nos leva a Presenca. Ibn ‘Arabi ele mesmo nos
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conta que costumava anotar, ao final do dia, suas atitudes e experiéncias e até mesmo seus
pensamentos como um modo de observar nao sé a Presenga, mas especialmente seu préprio
adab, seu comportamento em relacao a essa Presenca. Aperfeigcoar o adab para com o Senhor
aperfeicoa o coracdo, purifica-o das ressonancias com todo outro que nao sua Fonte, pois
exige a adequagao continua do comportamento ao Nome que se apresenta no momento.

Diante disso, a traducio da obra do Sayh, em especial dos textos que se referem aos Nomes
Divinos, ¢ fundamental: ele continua a nos ensinar com sua presenga compassiva. O trabalho
de Pablo Beneito, que ora recebemos em portugués, exatamente porque centrado no coracao,
torna acessivel a raiz de um conhecimento que incessantemente se amplia, uma “viagem sem
fim”, como frequentemente afirma Ibn ‘Arabi. Os 99 nomes podem ser considerados como
“matrizes”: noventa e nove significa um termo simbolico préoximo do cem, com seus dois
zeros, 0 que nos sugere a imagem do um diante do infinito. Para o viajante, sio parametros
de orientagdo e, entre um e outro Nome, infinitos outros se apresentam'® sem que seus
significados se tornem sindénimos. Assim, Bondade, Piedade, Compassividade sao caminhos
parecidos, mas eminentemente distintos e conhecé-los o mais de perto nos auxilia a vivencia-
los na vida cotidiana e a entender o que as circunstancias exigem, qual o comportamento
mais proximo a nossa propria realidade espiritual: nos ajuda a alinhar o coracao com a
Presenca doadora da Vida e da nossa Identidade mais profunda. Dai a extrema importancia
da tradugdo esmerada e imensamente delicada de Beneito, com seu cuidado amoroso e
precisao na busca formal. Traduzir Ibn ‘Arabi exige, além do dificil dominio das raizes
triliteres arabes, uma vivéncia interior capaz de alcancar significados que s6 se desvelam na
receptividade mais sutil da alma.

Nesses textos o Saph nos mostra, a partir da triplicidade, como reconhecer a Presenca, a
diferencia-la de modo a acolhé-la mais plenamente e expressa-la de acordo com sua
Realidade. Lembremos que o objetivo nao ¢ necessariamente conhecer a Deus. Ibn Arabi
nao se cansa em afirmar que s6 conhecemos nosso Senhor pessoal. No entanto, ¢ através
desse que chegamos a estagdo de Muhammad - aquele que, por ter acolhido o sentido de
todos os Nomes, chega ao “l6tus do limite”, aperfeigoa seu carater, completa seu coragao. O
objetivo, portanto, ¢ se colocar em correlagao com o divino, no estado de al-insan al-kamil, do
ser humano completo, que supera a fragmentacao entre psiqué e espiritualidade, entre vida
no mundo e pratica espiritual.

Do mesmo modo que a correlagdo ¢ interceptada pelo terceiro incluido, e do mesmo modo

10 Veja-se, por exemplo, Fusis al-Hikam, (Bezels of wisdom, tradugao de R.WJ. Austin), p. 68: “Os Nomes de
Deus sao infinitos pois sdo conhecidos a partir do que deles deriva e que ¢ infinito, ainda que eles mesmos deri-
vem de um nimero conhecido de matrizes ou moradas dos Nomes. Certamente ha uma tnica Realidade que
compreende todas essas atribui¢Ges e relagdes chamadas de Nomes Divinos. Esta Realidade concede a cada
Nome, infinitamente manifesto, sua propria realidade através da qual se distingue dos demais Nomes™.
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que a Presenca se revela pela sua Esséncia, por seu Atributo e seus Atos, trés processos
conduzem o servo ao conhecimento de st mesmo e de seu Senhor: ta‘allug, conexao, a relacao
de dependéncia ou de necessidade, ou seja, tanto aquilo que necessariamente nos faz existir
quanto aquilo que precisamos para continuar a existir; lahagqug, a realizagao ou verificacao,
simultaneamente o conhecimento de si mesmo, imprescindivel para se conhecer o Senhor e
o reconhecimento da Presenca do Senhor como sinal de nossa propria identidade; e tahallug,
o revestimento ou adocao que possibilita a atualizagao da Presenca tanto em nés mesmos
quanto em nossa participacdo no mundo. Estas trés palavras, no entanto, condensam
multiplos processos de experiéncia: o Nome enquanto Identidade Essencial, enquanto
estado temporario, enquanto estagdo (grau de consciéncia/presenga), enquanto aplicagao
terapéutica ou modo de restabelecimento da conexao consigo mesmo, enquanto invocacao,
enquanto teofania que se mostra em uma forma determinada. Através desses trés aspectos
percorremos um caminho de reconhecimento e aperfeicoamento pessoal, de individuacao
e compleicdo: se a realidade dos Nomes constitui, por um lado, a singularidade de cada
um de nods, por outro, implica na interdependéncia.A singularidade s6 se estabelece pela
reciprocidade da diferenga entre os Nomes a condicao de dependéncia da Identidade, de
tal modo que a face voltada ao mundo, quando alinhada com sua Identidade essencial, nos
permite encontrar o outro a partir da mutualidade da necessidade, pois o outro nos demanda
aquilo que essencialmente somos, e, assim, nos remete ao revestimento da Presenca.

Reconhecer de quem dependemos, realizar os sentidos, os significados desta realidade na
vida e revestir o coragao de sua presenca ¢ aquilo Ibn ‘Arabi chama de alquimia da felicidade.
Alquimia, porque um processo de lapidacao pessoal que necessariamente aperfeigoa o coletivo,
Jja que as relagoes de interdependéncia entre os diversos Nomes da realidade coexistem em
unicidade. Da felicidade, nao apenas em fungao do éxtase mistico, mas porque a vida ela
mesma ¢ éxtase, como o desejo do Real em se revelar, de tal modo que o terceiro, aquele que
intercepta, ¢ sempre éxtase, nao importa a forma que adquira. Deste modo, todo encontro
que temos com o outro, de Senhor a Senhor, ¢ um encontro de amor e éxtase profundo, uma
viagem que nos permite refazer o caminho de Muhammad: destituir de nossa Caaba, de
nosso coragao, a multiplicidade das nossas ilusoes e nos aproximarmos, “a distancia de dois
arcos, ou um pouco mais” do Unico Nominado, pois a estacio de Muhammad ¢ a estaco
da proximidade, do ser humano completo, onde vestimos o “manto do Nome”. E, quando o
Sayh escreve sobre esse revestimento, revela “o segredo dos nomes de Deus”: “O fundamento
da investidura da furga (manto), segundo o que Deus projetou em mim e revelou em meu
coracao, se encontra no fato de que Deus Se reveste do coragao de Seu servidor, como Ele
declarou: ‘Minha terra ¢ Meu céu nao Me contém, mas o coracao de Meu servidor Me

contém’. Assim, o habito contém aquele que o porta”'’.

11 Ibn Arabi, El Lbro de la filiacion espiritual (traducio de Angel Almazan), p. 5 (disponivel online em: http://isla-
mchile.com/biblioteca/Gnosis%20Misticismo%2041/E1%201libro%20de%20la%20F iliacion%20Espiritual.pdf ).
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O UN E O MULTIPLE: AS XEOGRAFIAS DA FALA!

Almudena Otero Villena
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1 O seguinte artigo apareceu publicado no libro: Almudena Otero Villena, ‘Ayn. O ollo ¢ a _fonte,
Rianxo, Axouxere, 2017, pp. 77-98.
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Resumen: O texto segue os pasos de Ibn ‘Arabi na sta viaxe cara a Oriente: camifio exterior
que é tamén interior, que atravesa as da xeografias da lingua e acaba por devir itinerario
circular.

Palabras clave: Ibn ‘Arabi, viaxe, @lam al-mital, fala.

Abstract: The text follows the steps of Ibn ‘Arabi on his journey to the East: an outer path
which 1s also an inner path, that crosses the geographies of language and becomes at the end
a circular journey.

Key words: Ibn ‘Arabi, journey, alam al-mital, language.
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A VIAXE

«A orixe da existencia é o movemento. Nela non pode haber inmobilidade, pois regresaria
a sta orixe, que ¢ a ausencia. Nunca xamais cesa a viaxe, nin no mundo superior nin no
inferior, e mesmo as verdades divinas (kaga’iq ilahiyya) non finalizan o seu percorrido, indo
e vindo», di Ibn ‘Arabi'. Se 0 movemento é o celme do mundo, tampouco as persoas cesan
nunca de viaxar: «Mais, a dicir verdade, endexamais, en toda a eternidade, cesamos de
viaxar, dende o momento mesmo da nosa concepcion, e da creacién primeira dos nosos

fundamentos»?.

A viaxe pode converterse en obsesion, fuxida compulsiva; mais a viaxe é tamén o xeito
comun de estar no mundo: continuo fluir ou recrear. A vida ¢ peregrinaxe, e a peregrinaxe
é o lugar da revelacién ou desvelamento (23, tagalli)’. Coémpre ser quen de ver o camifio
(Bh, tarig): este non é froito da vontade persoal, nin é tampouco casual, senén que se vai
amosando ante un, sen buscalo. O camino ¢ tinico, mais non o é o modo de camifar, a fariga:
as multiples andainas que conducen cara a unha mesma meta, a unidade (M o3, fawhid) que
retne todas as paisaxes.

1 Ibn ‘Arabi, El esplendor de los frutos del viaje, edicion e traduccion de Carlos Varona Nervion, Madrid,
Siruela, 2008, p. 60.

9 Ibid., p. 61.

3 Denis Gril, “El viaje a través de las esferas del ser interior, segtin la obra Mawdag:” al-nugiim de Ibn
‘Arabi (Almeria 595/1199)”, en Pablo Beneito ¢ Pilar Garrido (eds.), £/ viaje interior entre Oriente y Occt-
dente. La actualidad del pensamiento de Ibn Arab7, Madrid, Mandala, 2008, p. 100.
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A vida de Ibn ‘Arabi foi unha viaxe continua, nun tempo en que as comunicaciéons non
eran inmediatas e trasladarse dun lugar a outro era a tarefa de toda unha vida*. Ibn ‘Arabi,
que naceu en Murcia en 560 (1165 d.C.) e medrou en Sevilla, abandonou por vez primeira
al-Andalus cando tifia 28 anos para ir a Ttnez, onde queria cofiecer o mestre sufi ‘Abd al-
‘Aziz al-Mahdawi. Acompaiiado do seu pai, foi até Alxeciras, ¢! padll 3 y jall, a Illa Verde
dos xeografos; ali visitou ao Sapf Ibrahim b. Tanif al-‘Absi: compre prepararse ben antes de
emprender o camino. Dende Alxeciras cruzou en barco a cidade da beira oposta, Ceuta;
ficou ai un tempo, recibindo as ensinanzas de varios mestres. Dende Ceuta, os dous viaxeiros
dirixironse a Buxia e Tlemcen, até acadar finalmente a stia meta, Tinez, onde contemplaron
a impofiente mesquita al-Zayttina, coas suas torres, as stias nove portas ¢ 160 columnas
procedentes da antiga Cartago, cuxa vision lle inspiraria a Ibn ‘Arabi un poema.

Na cidade norteafricana o autor de Murcia visita a al-Mahdaw1 (que seica non o acolleu con
demasiado entusiasmo) e o mestre deste, Muhammad al-Kinani, que o recibe mellor; con
al-Kinani estivera anos antes Aba Ya‘qab Yasuf al-Kami, un sufi de al-Andalus cofiecido
de Ibn ‘Arabi. O que logo seria chamado al-Sayj al-Akbar, o mestre méis grande, fica un ano
en Tanez, dedicado ao estudio do sufismo; unha noite de calor e lia chea, mentres descansa
nun barco do porto, ve achegarse onda el un home andando sobre o mar:

Atopabame no porto de Ttnez, nunha embarcacién sobre o mar, cando de
sipeto me deu unha dor de ventre. Mentres os pasaxeiros durmian, subin a
cuberta a contemplar o mar. De stpeto, a luz da laa, que esa noite estaba chea,
vin ao lonxe vir a alguén cara a min camifiando sobre a auga. Cando chegou
4 mifna altura, detivose e logo ergueu un pé, apoiandose sobre o outro; reparei
en que a planta do seu pé estaba seca; fixo o mesmo co outro pé e constatel
idéntica cousa. A continuacion, faloume segundo unha linguaxe propia del; logo
despediuse e marchou en direccion do faro situado no cumio dun outeiro, case
a tres quilometros de ali. Franqueou esa distancia en tres pasos. Puiden escoitar
como louvaba a Deus no faro (Fut. I)°.

A viaxe conduce a encontros sorprendentes, a diferentes topografias. O home que Ibn ‘Arabi
ve 1o porto ¢ 0 s, Hadir’, procedente doutras terras, do J&dl alle, @lam al-mital ou
mundo imaxinal, que o mestre de Murcia chamou “terra da realidade” 4&8all (), ard

4 Sobre a biografia de Ibn ‘Arabi: Claude Addas, Ibn Arab7 ou La quéte du Soufre Rouge, Paris, Gallimard,
1989; Fernando Mora, Ibn Arabt. Vida y ensefianzas del gran mistico andalust, Barcelona: Kairos 2011, pp.
27-109.

5 Citado por Fernando Mora, bid., pp. 55-56.

6 Sobre o Hadir véxase: Henry Corbin, La imaginacion creadora en el sufismo de Ibn Arab?, Barcelona: Des-
tino, 1993, pp. 69-85. Tamén: Claude Addas, Ibn Arabz ou La quéte du Soufre Rouge, cit., pp. 147-148.
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al-hagiqa), situada no extremo norte celeste. E ¢é estando en Tunez cando penetra nese outro
espazo, unha entrada sinalada por un suceso extraordinario:

Cando penetrei nesa morada, na época en que me atopaba en Tunez, ceibel
inconscientemente un berro; ninguén o ouviu sen perder o cofiecemento. As
mulleres que estaban nos terrados vecifios desmaiaronse; algunhas caeron do
tellado ao patio; pero, a pesar da altura, non se mancaron. Eu fun o primeiro en
acordar; estabamos cumprindo co rito da oracién detras do umam; vin que caeran
todos fulminados (Fut. I).

Un pregue na existencia, unha fenda que se descubre, fractura interior que ¢ entrada a outro
mundo. O traxecto da viaxe ¢ a distancia que separa o mundo sensibel desa terra ignota,
feita coa arxila que sobrou da creacién de Adan; espazo sutil que poste dimension e mais
extension, e, porén, ordénase segundo outros parametros. Ai os corpos tefien outro volume,
o espazo esta invertido e o tempo ¢é reversibel. Numerosos viaxeiros tefien proporcionado
descricions da stia xeografia: no seu linde a montana de Qaf (que, segundo o xedgrafo Yaqut,
levara antes o nome de Alburz), e mais ala as inmensas cidades de éébalqé (no leste), Gabarsa
(no oeste), que tefien, di Suhrawardi, mil portas, e estan habitadas por infinitas criaturas. O
historiador Tabari describeas como duaas cidades de esmeralda, & beira da montana de Qaf,
da cal reciben toda a sta luz. Hai na terra da verdade outra cidade, Hurqalya, situada nun
lugar mais elevado que as outras daias. Outros autores refirense & montaiia de Hukairya, a
montana das augas esenciais, onde medra o haoma branco, a planta da inmortalidade. Da
I-Nun explica, pola stia banda, que ali visitou a terra de prata, a terra do alcanfor branco
e mais a terra do azafran; describe as criaturas que as habitan e os seus costumes, fala de
océanos de metais preciosos que se tocan sen se mesturaren as stas augas®. E Ibn ‘Arabi
conta que viu un mar de area que se movia coma se fose de auga, e pedras que se atraian
unhas a outras coma o ferro e o iman.

Ibn ‘Arabi e o seu pai fican varios meses en Tunez. Antes de rematar o ano regresan a al-
Andalus; a volta paran de novo en Tlemcen.

As viaxes de Ibn ‘Arabi non acaban aqui; a estadia en Tunez ¢ s6 o limiar dunha vida
errante. En 592 (1195 d.C.) volve cruzar até¢ a outra beira do Mediterraneo. Nesta ocasion
semella que a causa da viaxe son as stias circunstancias familiares: tras a morte do seu pai
o ano anterior, ¢ responsabel das stias daas irmas; viaxa por iso con elas a Fez para casaren

7 Citado por Fernando Mora, Ibn Arabt. Vida y ensefianzas del gran mistico andalusi, cit., pp. 56-57; Claude
Addas, Ibn Arabt ou La quéle du Soufre Rouge, cit., p. 149.

8 Sobre as descripcions do mundus imaginalis: Henry Corbin, Cuerpo espiritual y tierra celeste, Madrid,
Siruela, 1996, pp. 98-109.
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ala. A cidade era daquela un centro do saber mistico e Ibn ‘Arabi estabelece ali relaciéon con
varios mestres sufis, entre eles ‘Abderrahman al-Tamimi al-Fasi, que era imam da mesquita
de al-Azhar. Regresa ao pouco a Sevilla, pero Fez, a cidade-labirinto, atrapa a Ibn ‘Arabi. Ao
ano seguinte volve ao lugar de Mulay Idris, dos 150 santos, das 80 fontes e dos 750 oratorios.
Fica varios meses; frecuenta o xardin de Ibn Hayun, onde se retine cun grupo de discipulos,
e tamén a mesquita de al-Azhar, lugar de entrelazados xeométricos, mosaicos de estrelas que
se multiplican até o infinito coma os reflexos de varios espellos ou as innumerabeis faiscas
da tawhid, a unidade que escintila na multiplicidade do mundo. Un dia, mentres reza nese
espazo ingravido, Ibn ‘Arabi percibe que o seu corpo ten forma esférica; pode ver en calquera
direccién, mesmo o que esta as stias costas; non ten xa un unico punto de vista, senén que
nel converxen todos:

No ano 593 (1197), na cidade de Fez, estaba facendo a pregaria cun grupo de
xente na mesquita Azhar cando vin unha luz que parecia iluminar todo canto
estaba perante min, e iso a pesar do feito de que, en canto vin esa luz, perdin toda
nocion de anterior e posterior e foi coma se non tivese lombo en absoluto. De
feito, durante esa vision non tifia ningn sentido das direcciéns e o meu campo
visual era, por asi dicilo, esférico. Recofiecia a mifia posicién espacial s6 como
unha hipédtese, mais non como unha realidade (Fut. 1)°.

En Fez, o traxecto horizontal da viaxe devén itinerario vertical, ascendente. Ibn ‘Arabi
elévase até a estacion da luz, nunha viaxe que reproduce a viaxe nocturna (s ), is7@)
de Muhammad ao lombo do burag: dende a mesquita sagrada, na Meca, cara a mesquita
afastada, en Xerusalén, elevandose logo a través dos sete ceos até a presenza da luz. No Ritab
al-Futithat al-makkiyya (O libro das iluminacions da Meca), nos capitulos 167 e 327, Ibn ‘Arabi
describira o traxecto e as stas diferentes paradas': hai, primeiro, un percorrido horizontal a
través dos reinos da creacion, dos catro elementos (terra, auga, lume e aire) e dos catro reinos
naturais (mineral, vexetal, animal e humano). Chégase entoén por unha senda a fonte de Arin,
formada de auga e arxila, o centro do mundo, lugar situado 4 mesma distancia dos catro
puntos cardinais. Al empréndese a ascension a través dos ceos dos sete planetas, describindo
unha xeografia celeste, cosmoloxia que ¢ a feitura do universo. Tras cruzar os sete ceos,
acadase o loto do limite, unha enorme arbore rodeada de luz, da que sae un rio que se divide
en tres regatos. A partir de ali, a xeografia térnase mais leve. O viaxeiro segue ascendendo,
9 Citado por Fernando Mora, Ibn Arabr. Vida y enseiianzas del gran mistico andalusi, cit., pp. 65.
Tamén Claude Addas, Ibn Arabi ou La quéte du Soufre Rouge, cit., pp. 182-183.

10 Ibn ‘Arabi, Les llluminations de La Mecque/ The Mecan Illuminations. Textes choisis/ Selected Texts, baixo
a direccion de Michel Chodkiewicz, coa colaboracion de William C. Chittick, Cyrille Chodkiewicz,

Denis Gril e James W. Morris, Paris, Sindbad, 1988, pp. 366-381. Véxase tamén Fernando Mora, Ibn
Arabt. Vida y ensefianzas del gran mistico andalust, cit., pp. 344-364.
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atravesa as esferas das estacions, as estrelas fixas, as altas torres (o ceo sen estrelas), o pedestal
da luz excelsa e o trono do misericordioso. Mais ala xa non hai forma nin figura ningunha:
as linas comezan a se esvaeceren, e vai agromando o espazo baleiro, diafano. Pero o ascenso
contintia, o viaxeiro cruza os reinos de substancia universal, natureza sen compor, taboa
preservada e calamo supremo, nube primordial, até atinxir a divina presenza do un/unico.
Ao chegar ao final do traxecto, o mesmo viaxeiro transférmase en luz.

Do wsra’do profeta fala tamén Ibn ‘Arabi no capitulo 22 do Ritab al-Isfar an nata’ig al-asfar, ou O
libro da develacion dos efectos da viaxe. Esta viaxe ten lugar na noite, 0o momento no que se atopan
os amantes, e ¢ un camino a través dos signos divinos''. Na stia viaxe nocturna, Ibn ‘Arabi é
conducido, pois as travesias «ninguén as emprendeu sen risco, a menos que fose conducido
coma na viaxe nocturna, pola que todo aquel que esta dirixido obtén a salvacién, mentres
que quen se aventura pola sta conta se enfronta sempre a un perigo»'?. O autor de Murcia
enumera no Rutab al-Isfar os diferentes tipos de viaxe que existen: a viaxe cara a Deus; a viaxe
de descenso do Coran, do ceo ao corazén de Muhammad: a revelacién; e, por altimo, a viaxe
en Deus, a do extravio e a perplexidade, que, a diferenza da viaxe cara a Deus, non ten limite.

Despois da stia viaxe ascendente, Ibn ‘Arabi decide abandonar a paisaxe familiar e marchar
a Meca, da periferia ao centro; abandonar o occidente de sombras e dirixirse cara ao oriente
no que nace a luz. Volveria inda a Al-Andalus para se despedir dos seus mestres e amigos. No
ano 1200 ponse en camino e emprende a viaxe derradeira, que ocupara o resto da sta vida.

No estreito de Xibraltar a viaxe térnase en desterro: especie de &% / barzah, lugar no que
conflien dous mares, istmo ou espazo intermedio, ponte ou fronteira, que une ou separa
dous mundos. Ibn ‘Arabi atravésao acompanado de al-Kumi, o mestre que o instruira anos
antes nas etapas e regras do camifio. Pasan por Sal¢, onde al-Kumi se despide, e dende ali
Ibn ‘Arabi dirixese a Marraquech, en bereber “Tamurtn Akkuc”: terra de Deus. A medio
traxecto, nunha pequena vila chamada Igisal, chega a outra estacién: <& a8 magam al-
qurb, a estacion da proximidade:

Cheguel a ese magam (da proximidade) no mes de ramadan do ano 597 (1200),
estando eu de viaxe nun lugar chamado Igisal, no Magreb. Tolo de ledicia,
puxenme a errar por esa estaciéon, pero non vin a ninguén mais e esa soidade
deume medo [...] Cando penetrei nese magam en que me atopet so, sabia que, se
alguén se me aparecia, non me reconeceria. Pixenme a explorar todos os seus
recunchos e recantos [...] Vin as ordes divinas amosarseme e os emisarios de
Deus descender onda min, na procura da mina compana e a mifia amizade. No

11 Ibn ‘Arabi, El esplendor de los frutos del viage, cit., pp. 89-90.

12 Ibn ‘Arabi, Ibid, p. 59.
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estado de temor causado polo meu illamento, pois non hai amizade mais que nos
13

seres da mesma especie, volvinme por en camino (Fut. 11)
Na viaxe abrese un vieiro; un pérdese, abandona a senda habitual, e entoén, de stpeto, detras
dunha revolta do camifio aparece perante os ollos o barzah que vencella o mundo intelixibel
e o mundo sensibel: ese mundus imaginalis que Ibn ‘Arabi xa visitara e no que volve atoparse.
Cruzar a esa outra beira, a esa terra que ¢ encarnaciéon do espazo interior, ¢ emprender unha
viaxe polo mundo do eu que é a un tempo unha viaxe polo mundo do alén. Inmanencia e
transcendencia: viaxar ¢ atravesar os diferentes estratos do real.

En Marraquech, a cidade vermella, Ibn ‘Arabi visita dous mestres, Abu 1-‘Abbas as-Sabti,
orixinario de Ceuta, e Muhammad al-Marrakusi. Para viaxar compre buscar os acompanantes
axeitados; guias, se cadra, que leven polo camifo seguro. Na capital do imperio almohade
ten unha visiéon do trono divino, enchoupado de luz, na que recibe a orde de tomar como
compaifeiro de viaxe a Muhammad al-Hassar. Dirixese daquela a Fez, onde o atopa, e
ambos os dous, acompanados de Badr al-Habasi, un escravo liberto que xa conecera na sta
primeira estadia na cidade, emprenden o camino cara ao oriente.

Ibn ‘Arabi e os seus acompanantes dirixense primeiro a Tlemcen, a oito horas de camino,
onde quere despedirse das amizades que ali ten. Fan unha pequena parada en ‘Ubbad, non
moi lonxe de Tlemcen, para visitar a tumba de Abu Madyan, un célebre mestre sevillano
que Ibn ‘Arabi non chegou a cofiecer persoalmente, pero que aparece como unha presenza
constante ao longo do camifio: compaineiro de al-Kumi, mestre de al-Mahdawi, que Ibn
‘Arabi visitara anos antes en Tunez. Van logo cara ao norte, até a costa, e paran en Buxia,
onde Ibn ‘Arabi, nun sofio, se une en matrimonio espiritual con todos os astros do ceo e todas
as letras do alfabeto. Dende Buxia contintian viaxe pola costa até Tunez. Ali quedan nove
meses, hospedados na casa do xa citado ‘Abd al-‘Aziz al-Mahdaw1, co que deste volta acada
unha grande amizade.

Tras nove meses en Ttnez, Ibn ‘Arabi e os seus acompanantes toman un barco (malia que el
mesmo desaconsella as travesias por mar: «Quen poida emprender solida a stia ruta non debe
facelo por auga, se iso non resulta necesario»'), pasan por Tripoli e Alexandria. Penetran no
delta do Nilo, navegan rio abaixo, en contra da corrente, por unha paisaxe de terra negra,
de branas asolagadas, até chegar ao Cairo. Cidade chea de rebumbio e multitudes, sons que
se mesturan nunha melodia cadtica, como abalados polo fluir e refluir do rio: os berros dos
vendedores no zoco, das chamadas a oracién dende o al-minar, dos cativos que xogan na raa,

13 Ibn ‘Arabi, Les llluminations de La Mecque/ The Mecan Illuminations. Textes choisis/ Selected Texts, cit., pp.
340-341. Citado tamén por Fernando Mora, Ibn Arabz. Vida y ensefianzas del gran mistico andalusi, cit., p. 69.

14 Ibn ‘Arabi, El esplendor de los frutos del vigje, cit., p. 58.
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os golpes que fan os martelos dos ferreiros... Mais neses dias a gran cidade ¢ tamén un lugar
de desolacion: nos anos 598 (1201) a seca causou unha enorme fame en Exipto, a que se lle
engadiu a peste: din algiins que nese tempo morreron tres cuartas partes dos habitantes do
pais; ali o andazo mata tamén a al-Hassar.

Ibn ‘Arabi visita no Cairo a Abu Muhammad al-Hayyat e o seu irman, Ahmad al-Hariri,
orixinarios de Sevilla e que xa cofiecera en al-Andalus'®. Con eles comparte o mes de ramadan.
Nese tempo de esquecemento do propio, ten un dia, cando estaba na casa de al-Hayyat
reunido con outros mestres sufis, unha vision: contemplouse, cos seus acompanantes, nunha
habitacién moi escura, illuminada s6 pola luz que os seus corpos emanaban; entrou entén
na estancia un personaxe que se anunciou como mensaxeiro da verdade e dixo: «Deus, na
sua xenerosidade, creou o ser humano e fixo del un ser Ginico na sta creacién. Creouno
segundo os seus nomes e atributos, pero o ser humano esqueceuno, prestando atencion s6 a
sta esencia (individual), véndose a si mesmo a través de si mesmo. Pero o niimero regresa a
sta orixe. El é el e non ti»'. A visién é un medio para a inspiracién, o descubrimento dun
lugar interior: o personaxe desvélalle a Ibn ‘Arabi unha verdade que ¢ a sua, faille escoitar a
sta ensinanza, ponlle na boca as stias mesmas palabras.

Tras abandonar o Cairo, Ibn ‘Arabi e Badr al-Habast dirixense cara a Palestina. Pasan por
Gaza e en Hebron visitan a tumba de Abraham. Van logo a Xerusalén, e rezan na mesquita
de al-Agsa, ali onde Muhammad chegou na stia viaxe nocturna. Pasan por Medina para ver
a tumba do profeta, e arriban finalmente & Meca en agosto de 1202, no mes de 4aall 53, Di
[-higda, aquel que o calendario musulman marca como o da peregrinacion.

Marraquech, Fez, Buxia, Ttanez... Os nomes das diferentes paradas, os puntos que van
debuxando un percorrido, lifias que van configurando un mapa que ¢ como un atlas do
universo. Dos descubrimentos e perigos, luces e obstaculos da viaxe, das distintas xeografias
que aparecen no camino, fala Ibn ‘Arabi na sta obra Mawag:* al-nugim wa-matali* ahillat al-
asrar wa-l-‘uliim, isto &, Os pofientes das estrelas e as lias crecentes dos segredos ¢ as ciencias; libro sobre
0 ocaso ¢ o nacemento dos astros. A viaxe require observar con atenciéon as variacions no
terreo, abrir a ollada. O clima que muda, o caracter das persoas que vai cambiando, os seus
acenos, a stia voz. Andar cos pés na terra, non deixarse engaiolar pola beleza da paisaxe.
Estar 4 espreita, atento as desviacions do camifio, perderse por estradas secundarias, devir
peregrino. Compre demorarse na andaina, camifiar con acougo, sen présas; permanecer nas
distintas estacions, ir superando asi os distintos estadios do mundo. E, o mais importante,

15 Ibn ‘Arabi, Los sufis de Andalucia, Malaga, Sirio, 1990, pp. 61-67.
16 Ibud., p. 92. Véxase tamén a traducion que da pasaxe fai Fernando Mora, Ibn Arabi: Vida

y ensefianzas del gran mistico andalusi, cit., p. 72.
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facer pausas (a8 g, wagf): pofier o pé en cada fito, deterse nas paradas, onde un atopa repouso.

Deixarse conducir polo avrego, ou polo vento de pofiente, levar polo aloumifio do mundo.
Abandonarse ao movemento caético da vida, ao ritmo do azar que se move sen razon,
sen control; deixar que se abra o camifo. Liscar do plano xeométrico, fechado entre os
catro puntos cardinais; percorrer o corpo da terra, antes de que esta se troque en territorio
cartogrofado. Fronte ao espazo computado, a vida nomade: camifar polo espazo que non
se calcula, pois no movemento non pode haber dominio nin apropiacién; renunciar ao
tempo compartimentado, 4 regularizacién e normativizacién da vida, que a represa e non
a deixa fluir, renunciar a andar polo rego. Viaxar ¢ moverse sempre no inestabel. Camifios
multiples, como lifias de fuga; desterritorizacién que expatria, migracién que torna en
forasteiro: desapego. Situarse féora dun mesmo: prestar atenciéon as multiples perspectivas
da ollada, renunciar ao punto de vista tnico. Ver a outra cara, o envés, o outro que habita
no meu eu; superar, percorréndoo, a estraiieza do mundo. Perderse, chegar a ese estado de
indixencia no que xa non se posue cousa algunha: que o vento e a choiva borren as pegadas
que un foi deixando, seguir avanzando sen se agarrar a nada. Vida leve, que se alicerza na
Impermanencia.

«Se a este percorrido se lle chama viaxe é porque desvela (yusfir) os caracteres dos homes»'’.
&, safa; viaxe en arabe, significa tamén facer manifesto, quitar o velo: o asombroso que
se descubre, se revela, como eses mundos que debuxan as historias de Herodoto. O viaxeiro
camina por xeografias pétreas de rochas e penedos; paisaxes de bosques mestos, de brétemas
e friaxe; de outeiros e de aire morno; de terra vermella e oliveiras, valigotes e veigas cheas de
lama. Chairas e estepas; fragas e vales vizosos, inzados de plantas estranas; lugares escuros
e espazos de luz. As dubidas, o temor a se perder, o medo perante os perigos do camifio
(«Sempre que alguén comeza esta viaxe, experimenta ao principio un desacougo instintivo,
un estreitamento de peito, e un temor por canto ao inicio do seu camifio observa»'?). Ascende
por curutos xeados e case que inaccesibeis, batidos pola saraiba; outeiros e carricovas que
son como pregues na existencia, nos que a viaxe se fai peregrinaxe solitaria. Entén o camifio
faise vieiro angosto, o espazo estréitase. O L., salik, o peregrino, intérnase en congostras
e calellos, camifia por carreiros escuros que penetran entre as rochas, introdacese en covas,
entre pedras humidas, nos abismos. Chega ald onde o traxecto horizontal se torna en
descenso, onde se abandona a superficie e os camifios exteriores se converten en sendas
interiores. Percorrer a superficie do mundo ¢ sinénimo de asimilarse ao seu corpo, latexar
con el; explorar a paisaxe de corredoiras que se bifurcan como sucos na pel, de regos de auga
escorrendo polas costas, de rios de sangue morno, terra quente das entranas; de outeiros,

17 Ibn ‘Arabi, El esplendor de los frutos del vige, cit., p. 83.
18 1bud., p. 174.
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ventres ou peitos, que rodean inmensos mares interiores, calmos e neboentos, grutas que
son como buracos sen fondo. Espazos do corpo que son xeografias invisibeis; esculcar todos
os seus currunchos, chegar a lugares insospeitados, percorrer as cicatrices, perderse nos
labirintos.

Transitar os espazos da identidade, os camifios do eu. Ir debuxando os mapas que crean os
corpos ao se atoparen. Esculcar o horizonte, fitar cara ao que se albisca no fondo, esa meta
que vai construindo o traxecto: movemento tras unha presenza que sempre semella estar
mais ala, a amada Nizam do Targuman al-aswaq (O intérprete —ou tradutor— dos desexos), agochada
tras o seu velo, na que un dia Ibn ‘Arabi contemplou a Deus. Progresiéon que non ten fin, que
nunca acada a stia meta. A arela que vai debuxando o camino, o aqui e o acola, vieiro que
vai construindo un relato, conformando unha biografia.

Reducir, con todo, a distancia; irse achegando, situarse na proximidade, <_8, qurb. Acadar o
espazo ermo do deserto, paisaxe homoxénea de dunas, continua e mondtona, silandeira, que
acala a conciencia: o baleiro, o nada. A soidade. O deserto ¢ o espazo sen lindes, inalcanzabel;
o lugar da perplexidade. Fundirse na area, esvaecer na paisaxe, comuiion. No deserto esta a
pedra negra: a Ka‘ha, o lugar ao que conducen todos os caminos. O corazon da existencia (
sl BB qalb al-wugiid) que bombea o seu sangue; o nucleo, que compre circunvalar sete
veces, na que o tempo se enrosca e a viaxe en lina devén percorrido circular: buscar o centro
¢ gravitar no cosmos, coma un planeta xirando arredor do sol. Xeometria esencial, forma
interior; o corazén do caminante convértese enton, como pechando un ciclo céosmico, na
mesma Ka‘ba: velai a derradeira estacion, a fin da viaxe'.

O CENTRO

Cando daba voltas 4 Ka‘ba, Ibn ‘Arabi tivo unha vision: viu un adolescente saindo da Pedra
Negra:

Velaqui que, estupefacto perante a Pedra Negra, encontrei o xove cabaleiro
fugaz (al-fata), elocuente e silandeiro, o cal non esta vivo nin morto, 0 composto
simple, o envolvente e o envolto [...] Indicoume, cun aceno enigmatico, que era
cualidade innata nel non se dirixir a ninguén se non ¢é por signos (ramz). “O
meu codigo de signos, cando o conezas, o tefias experimentado e comprendido,
saberas que non o aprehende a elocuencia dos oradores, nin o da articulado a
retorica dos prolixos”.

19 Sobre a Ka’ha como o corazén do viaxeiro: Ibn ‘Arabi, Les llluminations de La Mecque/ The Mecan
Lllumanations. Textes chousis/ Selected Texts, cit., p. 378.
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Despois dixenlle: “Oh, mensaxeiro de boas novas, este ¢ un gran ben. Ensiname
o teu codigo e amosame o modo de accion da tia chave. Quero conversar 4 noite
contigo e desexo emparentar coa tia familia!” [...] Fixo un aceno e comprendin.
Epifanizouse a realidade da stia beleza e engaioloume. Fiquei desconcertado e,
decontado, subxugoume por completo. Cando volvin do desmaio, estarrecido
de temor, [0 xove cabaleiro] soubo que a stia ciencia fora adquirida [...] Dixo:
“Examina o detalle da mifa constitucién e a orde da mina fasquia. Atoparas
inscrito o que me pediches, posto que eu non son nin falante nin interlocutor. Non
¢ a mifia ciencia outra ca min. A mifia esencia non ¢ distinta dos meus nomes.
Eu son a ciencia, o cofiecido e o conecedor. Eu son a sabedoria, o sabiamente
estabelecido e o sabio”. Logo [0 xove cabaleiro] dixome: “Fai as circunvolucions
seguindo as mifias pegadas e contémplame por medio da luz da mifa laa, para
que tomes da mina disposicion aquilo que transcribirds no teu libro e ditaras aos
teus copistas. Faime saber que sutilidades che puxo Deus por testemufio durante
as thas rondas™.

O mozo ¢ a epifania, o lagallt da Ka'ba; desdobramento, encontro con un outro eu do que
nace a propia voz. A vision do mozo ¢é a fonte da que abrolla a obra mais importante de Ibn
‘Arabi, al-Futihat al-makkiyya (As tluminacions da Meca), que comeza a escribir nesa época e s6
rematara pouco antes de morrer. As Futahat son un mapa da experiencia, retallos dunha
biografia; diario que ¢ tamén guia de viaxe. Libro inmenso e fragmentario, compendio ou
enciclopedia do saber mistico, que quere abranguer todo: «En verdade, Deus ditoume polo
6rgano do anxo da inspiraciéon todo o que escribin, e ¢ por iso polo que entre dias ideas
insiro outra que non ten conexién, nin coa que precede, nin coa que lle segue»?'.

Futithat / <\ g% iluminaciéns, —de fataha, abrir— significa na stia orixe “aperturas”: unha
parada, a chegada a unha nova estacion*. No pasar polas distintas estacions hai un progreso,
un irse achegando 4 meta; progresar ¢ ascender (faraqg?)*, como Muhammad na sta viaxe
nocturna ao ceo. Movemento horizontal que ¢ ascendente; movemento cara a diante que
¢ de retorno, que empeza e remata no mesmo punto, debuxando asi un itinerario circular,
construindo unha biografia que lisca dos efectos perversos da cronoloxia: «Por iso, ao final
eu volvo a min mesmo. Por iso, retorna o brazo do compas ao punto mesmo do inicio cando

20 Ibn ‘Arabi, Las iluminaciones de la Meca. Iextos escogidos. Edicion e traducién de Victor Palleja de
Bustinza, Madrid, Siruela, 1996, pp. 86-91

21 Citado por Henry Corbin, La imaginacién creadora en el sufismo de Ibn Arabi, cit., p. 93.

22 Victor Palleja de Bustinza, “Introduccion”, en Ibn ‘Arabi, Las iluminaciones de La Meca. Textos esco-
gidos, cit., p. 19.

23 Véxase Ibn ‘Arabi, Guia espiritual: Plegaria de la Salvacion, Lo imprescindible, Terminologia Sufi, Murcia,
Editora Regional, 1990, p. 108.
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acada o obxecto da stia existencia, e enlaza o final do asunto coa stua orixe. Enldzase a sua
eternidade sen fin coa eternidade sen principio, posto que non hai senén unha existencia
continua baixo unha fasquia estabel e permanente»?**. Vivir é, daquela, volver 4 orixe, pechar
o circulo para deixalo aberto; seguir a senda da reunificacion.

Ibn ‘Arabi permanece na Meca dous anos. Despois seguira viaxando, pero vai regresar
periodicamente 4 cidade da Ka‘ha, coma se esta fose o punto dun compas arredor do cal
el se move en circulo: novas voltas rituais 4 Pedra Negra, nas que a circunferencia se vai
facendo mais ampla. No 601 (1204) Ibn ‘Arabi viaxa a Xerusalén, e logo a Bagdad, cidade
na que fica doce dias, dende onde pon rumbo cara ao norte, a Mosul, onde esta dous ou
tres meses. Nas aforas desta cidade, na horta de ‘Ali b. ‘Abd Allah b. éémi‘, Ibn ‘Arabi volve
atopar o Hadir, figura inmortal que aparece na sura XVIII do Coran como guia de Moisés,
mestre de todos os que non tefien mestres humanos. O Aadir ¢ aquel que desvela a verdade;
desta volta reviste a Ibn ‘Arabi co seu manto: o recubrimento externo leva consigo unha
transformacion interna, desaparece a diferenza entre dentro e fora, feitura e experiencia; o
investido transtérmase no investidor. Dende Mosul dirixese cara ao norte, pasa por Gazira e
Dunaysir, até acadar Anatolia, onde visita Malatya e Konya.

A principios de 1206 chega a Siria, esta en Damasco, e vailogo a Hebron, visitando de novo
a tumba de Abraham. En 1207 esta en Exipto: primeiro no Cairo (onde cofiecera a Isma‘l
ibn Sawdakin, que nos anos seguintes o acompanara en varias viaxes) ¢ logo en Alexandria.
Regresa 4 Meca, e fica ali un ano.

En 1208 Ibn ‘Arabi estabelécese en Alepo. Dende ali viaxa de novo a Anatolia, e visita as
cidades de Konya (onde ¢ recibido polo rei Kayka’us I), Sivas e Malatya. Pasa por Armenia,
¢ en inverno est4 as beiras do Eufrates; a vision do rio xeado esperta o seu abraio: «Vimos no
rio Eufrates, cando se xea nos meses de decembro e xaneiro, nas terras do norte, converterse
a auga en terra sobre a cal camifian as caravanas, asi a xente como as bestas, mentres a auga
segue a correr por baixo daquela codia de xeo» (Fut. III)*. Arzan (en Armenia), Harran (en
Mesopotamia), Dunaysir (en Diyarbark): nomes sonoros, como os desas cidades invisibeis de
Italo Calvino, un aquel de xeografias maxicas, evocacions na escrita dunha ausencia: lugares
que foron, mais so existen xa na memoria, convertidas en realidades visionarias.

Regresa a Meca ao ano seguinte, pero en 1212 volve marchar a Bagdad, e de novo a Alepo,
retornando 4 Meca en 1214. Dous anos despois abandona de novo a Meca e marcha a

24 Ibn ‘Arabi (1996), p. 91. «]...] todos estes camifios son circulos. Non hai ningunha lifia recta» (Ibn
‘Arabi, Vigie al Sefior del Poder, Méalaga, Sirio, 2002, p. 40).

25 Citado por Miguel Asin Palacios, El Islam cristianizado. Estudio del “sufismo™ a través de las obras de Abe-
narabi de Murcia, Madrid, Hiperion, 19812 p. 91 [pé de paxina 1].
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Anatolia, onde fica seis anos (en Malatya morrerd Badr al-Habasi, companeiro de camino
durante mais de dtas décadas), agas daas visitas a Alepo en 1220 e 1221, nas que se fai
amigo de Malik al-Zahir, un dos fillos de Saladino. En 1223 estabelécese definitivamente en
Damasco, onde morre un 16 de novembro, con 75 anos de idade.

OS CIRCULOS DA PALABRA

A revelacion estd estreitamente vencellada a un idioma, 4 lingua arabe na que se
pronuncian os 99 nomes de Deus: as cualidades ou atributos a través dos que este se
desvela, manifestacions (fagalliyat) ou presenzas do divino. Nos nomes, a unidade, a tawhid,
transfigiirase en multiplicidade, pero tamén a multiplicidade se transfigura en unidade: Allah
¢ un, a unicidade do mundo. Os nomes son unha e a mesma cousa; os innumerabeis reflexos
dunha mesma palabra, dividida, multiplicada, como as diferentes cores que forma a luz ao
derramarse. Imaxes nas que Deus contempla como nun espello iso que emana del (2=, ayn:
ollo e fonte.

Asi, toda viaxe é sempre unha viaxe polos nomes divinos, nos que esta contido o universo
enteiro. Palabras que levan os ventos cos que un bate no camifio, ecos que se escoitan na
andaina, coma sendas que se trazan no espazo. Na stia obra Mawag: ‘al-nugim, Ibn ‘Arabi fala
do 83, dikr, da repeticion incesante dos nomes divinos: viaxe que conduce 4 extincién do
invocador no invocado, nun movemento que nunca acada a saa fin®. O dikr é a rememoracion
que percorre a paisaxe das palabras, construindo un camifio circular, reproducindo o fluir
cdsmico, as xeografias leves dos astros. Un percorrido que atravesa o espello da fala: Ao final
da stia viaxe nocturna, Ibn ‘Arabi comprende o significado de todos os nomes divinos; mais
tarde dird que recibiu as palabras da sintese, aquelas que expresan a unidade e a diversidade,
que integran as oposicions.

Aviaxe ¢ unha viaxe polas palabras, ou a través da Gnica palabra: vida némade, verba némade
do poeta errante, como a dos monxes escritores de haikus, ou dos bardos libertarios do
TAZ?". Chegar até os limites da linguaxe: o espazo que Ibn ‘Arabi percorre son as xeografias
dunha lingua que é sempre a mesma e a un tempo distinta, a lingua arabe da revelacion, na
que a palabra descendeu a Muhammad. O peregrino cruza os multiples espazos da lingua,
bosquexa as suas paisaxes: retallos de espazo, pegadas que son parte dunha totalidade,
manifestaciéons do un. Viaxar é daquela ensanchar os territorios da propia fala: atravesar
fronteiras require unha constante labor de traducién (4ax 3, tardama), un ser poliglota. Unha
palabra transhumante, que recree o mundo, no eido fértil da escrita.

26 Sobre isto, v. Gril, “El viaje a través de las esferas del ser interior, segiin la obra Mawag:’ al-nugiam
de Ibn ‘Arabi (Almeria 595/1199), cit. p. 105.

27 Hakim Bey, TA.Z. Zona Temporalmente Auténoma, Rianxo, Axéuxere, 2011.
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