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POEMA DEL PROLOGO A EL INTERPRETE DE LOS DESEOS

Todo cuanto rememoro,

sea un campamento en ruinas
o0 en pastos de primavera,

sean moradas, todo ello,

y asi si clamo diciendo

“1ah...!"” o bien llamando “jeh...!”,
0 pregunto en su ocasion

“ses que no es...?” “es acaso...?”,
cuando digo “ella” o “él”,

o bien “ellos”, “ellas”, “ambos”,
o si digo en mi poesia

que el destino me ha llevado
hasta los altos de Nachd,

0 la hondura de Tihama,

o que las nubes lloraron

o sonreian las flores,

y si por los camelleros

clamo que buscando fueron
aquel drbol Ban del Hachir,

0 a los camellos de Hima,

el reciento preservado,

o invoco a las lunas llenas

que tras cortinas se ocultan,

o a los soles o las frondas
cuando aparecen alzandose,

0 rayos, truenos... o vientos
del levante o del poniente,
soplos del norte o del sur,
camino, torrente o duna,
montafia, espejismo, arenas,

acaso un intimo amigo,

una montura, una pena,
jardines, bosques, vedados...
o bien esbeltas mujeres

de altivos pechos turgentes
que se elevan como soles

o con firmeza de marmol,
todo cuanto agui menciono

o simbolos semejantes
rememoro con el fin

de que comprenderse puedan
esos secretos y luces,

la sublime teofania

que ha traido, hasta nosotros,
la caravana del cielo,

hasta el corazén de aquellos
que albergan igual que yo

la condicion del que sabe,

el elevado atributo

que muestra la precedencia
de mi sincera lealtad.
Aparta asi el pensamiento
del sentido externo a ¢l

y lo interior busca solo

adondequiera que lleve.

Ibn ‘Arabi, El Intérprete de los deseos.

Traduccién de Pablo Beneito.
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LA «ESTACION DE LA DESPOSESION» (MAQAM AL-TAGRID) Y
LA «MUERTE MISTICA» (MAWT-I MANAWI) COMO REGALO
(TUHFA)

: EN TORNO A SIRAT. TRANCE EN EL DESIERTO (2025,
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«Asi, la atraeré y la llevaré al desierto y le hablaré al corazén».

«Pero vendra el solano; el viento [riiah, aliento, espiritu] de Yahvé |
subira del desierto». Oseas 2:14; 13:15.

«No hay otra forma de acceder al Jardin Paradisiaco [al-Ganna] que
pasando por el Swat, ya que este se encuentra en el Fuego [al-nar], de
acuerdo con esta aleya: Entre vosotros no hay nadie que no se dirya a él [el
Infierno] (Quran 19:71)».

«Al ver a la Muerte [asi sacrificada, dabh al-mawt], los huéspedes del
Jardin se regocijaran enormemente ante esta vision [...]. Porque
sacaso no dijo el Profeta —que la paz y la bendicién de Dios sean con
¢l “La muerte es el regalo [tuhfa] del fiel”?» Muhyt 1-Din Ibn al-‘Arabi,
al-Futihat al-makkiyya (Las luminaciones de La Meca), cap. 64, 4, 6.

«Nuestro camino es la senda de la alquimia (al-k#miya), de la piedra
filosofal, una sutileza luminosa (lafifa) que para conseguirla debes
buscarla entre aquellas montanas en las que hay posibilidad de hallarla,
y que tras encontrarla y excavarla, se beneficia de ella. Del mismo
modo, para alcanzar esta sutileza luminosa [en tu propio ser]|, debes
atravesar montafias y aridos desiertos [interiores| hasta alcanzarla».

«Debes saber que el nafs [el alma], el demonio y el angel no se hallan
fuera de ti. [...] El paraiso y el infierno, la muerte y la vida. Todo ello
son solo cosas que estan en ti».

«Esta experiencia [el regusto o saboreo de la experiencia espiritual
directa, dawq] no es algo limitado. Se asemeja a un vasto desierto en
donde no se percibe su limite si no se ha perecido y regresado a Dios.»
[Es decir, hasta que no haya alcanzado el anonadamiento (fana) en la
Esencia sagrada de Dios (dat)].

Nagm al-Din al-Kubra, Fawatih al-gamal wa-fawath al-galal (Los perfumes
de la Belleza y las fragancias de la Majestad), §§ 9 (12), 49 (67), 57 (79).

«La fe es la capacidad que tiene el ser humano de aceptar, de ver en
todas las tragedias, accidentes y obstaculos que le pone la vida una
misericordia, un regalo. Desde este punto de vista, lo que les sucede
a los personajes en esta pelicula seria incluso un regalo, incluso con el
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obstaculo mas atroz, es una oportunidad para crecer.» Oliver Laxe, a
proposito de Surat. Trance en el desierto (2025).!

«Dentro del corazén y del alma del galandar, T eres la herida y el
remedio —joh, Luz Absoluta, T eres la herida y el remedio de la
pobrezal» Galal al-Din Rami, D 29706*

Chor
werd* 1ch entschweben
zum Licht, zu dem kein Aug* gedrungen!

Sterben werd ich, um zu leben!

Coro
ilevantaré el vuelo
hacia la luz que no ha alcanzado ningun ojo!

iMoriré para vivir!

Gustav Mahler (1860-1911), Sinfonia n.” 2 en do menor, Auferstehung
(Resurreccion).

«Pero no puede hacer que la desaparicién de la vida en la muerte no
revele el fulgor inwvisible de la vida que no es una cosa.» Georges Bataille,
Teoria de la religion.

«He querido y encontrado el éxtasis. Llamo a mi destino el desierto y no
temo imponer ese misterio arido. Ese desierto al que he accedido lo deseo
accesible para otros, a los que sin duda falta. [...] El camino atraviesa
una region desierta; region, empero, de apariciones (de delicias o de
espantos). Mas alla, el movimiento perdido de un ciego, los brazos
alzados y los ojos completamente abiertos, mirando fijamente al sol y
convirtiéndose ¢l mismo, interiormente, en luz. Imaginese un cambio
tan vivo, un abrasamiento tan subito [...]». Georges Bataille, «El
punto de éxtasis», El culpable.

1 Festival de Cannes | Oliver Laxe sacude con la explosiva ‘Sirat’ [consultado a fecha 19/10/2025].

2 Abreviaturas: ar. = arabe; Cor. = Coran; D = Galal al-Din Rimi, Kulliyyat-i Sams ya diwan-i kabir, ed. de Badr
al-Zaman Furazanfar, 10 t. en 9 vols., Teheran: Intisarat-i Danisgah-i Tihran, 1336/1957 (se cita el nimero
de poema); M = The Mathnawi of Faldlu’ddin Rimi, ed., trad., coment. y nn. criticas de Reynold A. Nicholson, 8
vol., Londres: Luzac, 1925-40 (se cita el volumen y la linea); per.= persa.
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«En toda la poesia mistica de Iran hay la idea de un viaje iniciatico
que va hacia la realizacion». ‘Abbas Kiyarostami.

«El desierto te da quitando». Oliver Laxe.’

Resumen: La letra sad para al-sirat al-mustagim, «la via recta», o bien para safi'y saft, «puro».
Alcanzar la pureza en la «morada de la desposesion» (magam al-tagrid). Segan el gran maestro
sufi y poeta mistico andalusi Muhy1 1-Din Ibn al-‘Arabi (m. 638/1240), el «lugar desértico»
(balga’) representa la «estacion de la desposesion» (magam al-tagrid), el lugar que hace
referencia al corazon del amante (muhibb) dispuesto al despojamiento. Para al-Sayh al-Akbar,
el desierto, con su vastedad y aislamiento, se convirti6 en un simbolo de la bisqueda interior
y de la conexion con lo divino. El desierto pudo haber inspirado algunos de sus conceptos
centrales, como la idea del «viaje espiritual» (sulitk) y la bisqueda metafisica de la «Unidad
de la Existencia» (wahdat al-wugud). Su conexion con el desierto esta estrechamente ligada a la
tradicion de la disciplina ascética sufi (ryada), donde el aislamiento (infirad), la reflexion (fikr)
y la meditacion (tafakkur) son elementos importantes en el camino hacia Dios. Sirat. Trance
en el desterto (2025, dir. Oliver Laxe) es un filme con «intenciones esotéricas» que refleja la
«estacion de la desposesion» (magam al-tagrid). Si todos debemos morir algiin dia y, como se
menciona varias veces en al-Qur an, «saborear la muerte» (21:35; 29:57: «Toda alma gustara
de la muerte» [Rullu nafsin da‘iqgatu [-mawti]) en cada momento de nuestra existencia terrenal,
Jcomo podemos imaginar otra vida después de la muerte? Tanto Ibn al-‘Arabi como Oliver
Laxe contemplan el dicho del Profeta: «LLa muerte es el regalo (tufifa) del fiel» (Ibn al-‘Arabi);
«un regalo, incluso con el obstaculo mas atroz, es una oportunidad para crecer» (Oliver
Laxe). Este filme, exponente de un cine imaginal, tiene su centro en el intermundo (al-barzah)
o situacion intermedia entre la muerte fisica y el Dia de la Resurreccion (yawm al-qiyama). La
luz como mortaja.

Palabras clave: Ibn al-‘Arabi, «estacion de la desposesion», desierto, «saborear la muerte»,
cine, Oliver Laxe.

3 Irene Crespo, «‘Sirat’, baile, desierto, trance, un viaje brutal y espiritual», ‘Sirat’, baile, desierto, trance, un
viaje brutal y espiritual [consultado a fecha 09/06/2025].
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Summary: The letter sad for al-sirat al-mustagim, «the straight path», or for sifi and saf,
«pure». Achieving purity in the «abode of dispossession» (magam al-tagrid). According to the
great Sufi master and Andalusian mystical poet Muhy1 1-Din Ibn al-‘Arabi (d. 638/1240),
the «desert place» (balga ) represents the «station of dispossession» (magam al-tagrid), the place
that refers to the heart of the lover (muhibb) willing to be stripped bare. For al-Sayh al-Akbar,
the desert, with its vastness and isolation, became a symbol of inner search and connection
with the divine. The desert may have inspired some of his central concepts, such as the idea
of the «spiritual journey» (sulitk) and the metaphysical quest for the «Unity of Existence»
(wahdat al-wugid). His connection with the desert is closely linked to the tradition of Sufi
ascetic discipline (rzpada), where isolation (infirad), reflection (fikr) and meditation (lafakkur) are
important elements on the path to God. Sirat. Trance in the Desert (2025, dir. Oliver Laxe) is a
film with «esoteric intentions» that reflects the «station of dispossession» (magam al-tagrid). If
we must all die one day and, as mentioned several times in the Quran, ‘taste death’ (21:35;
29:57: «Every soul shall taste death» [Aullu nafsin daiqatu l-mawti]) at every moment of our
earthly existence, how can we imagine another life after death? Both Ibn al-‘Arab1 and Oliver
Laxe contemplate the Prophet’s saying: «Death is the gift (ufifa) of the faithful» (Ibn al-
‘Arabi); «a gift, even with the most atrocious obstacle, is an opportunity to grow» (Oliver
Laxe). This film, an example of imaginal cinema, focuses on the interworld (al-barzah) or
intermediate situation between physical death and the Day of Resurrection (yawm al-qiyama).
Light as a shroud.

Keywords: Ibn al-‘Arabi, «station of dispossession», desert, «tasting death», cinema, Oliver
Laxe.

O

N
~—

eYs¥eYs

(2 KX KX

~—

OV O



10 Antoni Gonzalo Carbd | El Azufre Rojo XIV (2026), 05-88 |  ISSN: 2341-1368

Cuando se revela al enamorado el [tormentoso] reino de la coélera divina, cada rafaga
de sobrecogimiento le causa una herida y una aflicciéon como prueba y extrafieza en las
realidades del amor ardiente (%), lo que lo conduce a la experiencia de la gnosis total
(marifa), fuera de toda incognita. Al-sirat suele interpretarse como el puente sobre el infierno
que conduce al paraiso en el Dia de la Resurreccion (yawm al-giyama). La letra sad para al-
sirat al-mustaqim, «la via recta»* o bien para sifi y saft («puro»). Alcanzar la pureza en la
«morada de la desposesion» (magam al-tagrid) por medio de las sendas mas insospechadas,
menos transitadas: la abyeccién propia de la mistica antinémica, como via para la santidad.

En el tltimo filme dirigido por Oliver Laxe, Swrat. Trance en el desierto (120°, 2025), de nuevo
se recrea el tema del viaje iniciatico en el desierto que el realizador ya habia desarrollado en
la secuencia final de los taxis de Mimosas (2016) como proyeccion de su propia experiencia
vital. Oliver Laxe habla de un viaje interior y hace referencia a la basqueda (queste) espiritual
del grial (graal)’. En la tradicién mistica persa, el céliz (sagar) y la copa o grial (dam) alude al
corazo6n del sufi y al mundo de la existencia.

Una miniatura que ilustra la historia de Layli u Magniin del poeta persa clasico Ilyas b. Yasuf
Nizami Gangawi (m. ¢. 570-610/1174-1222), pintada por Qasim ‘Ali, un discipulo del
maestro de la pintura persa Kamal al-Din Bihzad (¢. 1460-1535), describe la visita de Salim a
Magnun en el desierto donde éste vive en buena armonia con los animales salvajes (figura 1)°.
Casi dos terceras partes de la composicion pictorica representan el desierto blanco en el que
se halla Magnun, simbolo, segtin la exégesis sufi, de la autoaniquilacion del anima sensibilis,
vitalis (alma carnal o inferior, ar. nafs, per. iwud, mani)’. El cielo es, de forma significativa,
de color oro (obtenido a partir de finas hojas de metal reducidas a polvo), tipificando asi la
transmutacion alquimica interior®:

4 Muhy1 1-Din Ibn al-‘Arabi, De la Mort a la Résurrection. Chapitres 61 a 65 des Ouvertures Spirituelles Mekkotses,
introd., nn. y trad. de Maurice Gloton, Beirut: Albouraq, 2009, «La Voie d’acces (sirat)», pp. 192-5.

5 V. Completa. Oliver Laxe, cineasta. Peliculas que anhelan la verdad [consultado a fecha 25/09/2025].

6 Ebadollah Bahari, Bihzad, Master of Persian Painting, Londres; Nueva York: I.B. Tauris, 1996, pp. 124, 143; Basil
Gray, Persian Painting, [Nueva York]: Skira, 1961, p. 120; Armenag Bey Sakisian, La miniature persane du x11* au xviize
siécle, Paris: G. van Oest, 1929, fig. 92.

7 En el romance de Nizami, el jardin se asocia con Layli y el desierto con Magnun. (f. Julie Scott Meisami, « The
Body as a Garden: Nature and Sexuality in Persian Poetry», Edebiydt: The Journal of Middle Eastern Literatures, 6/2
(1995): 245-74, pp. 265-6.

8 En palabras de Louis Massignon: «El arte de la miniatura persa, sin atmosfera, sin perspectiva, sin sombras
y sin modelado, con el esplendor metalico de la policromia que le es particular, da testimonio de que sus
niciadores pretendian una especie de “sublimacion” alquimica de las particulas de luz divina aprisionadas en la
“masa” de la pintura: los metales nobles, oro y plata, afluyeron a la superficie de las franjas y de las coronas, de
la ofrenda y de la copa, [...] escapando de la matriz de los colores [...]». «Sur’origine de la miniature persane»
(1936), en Opera minora, comp., present. y bibl. de Youakim Moubarac, 3 t., Beirut: Dar al-Maaref, 1963, t. III,
p- 26. La regla de oro era simple: un color, como un vino, debe vivir mucho tiempo; pero, por encima de todo,
por rico que sea, debe conservar ligereza y transparencia —como el vino siempre— con el fin de recordarnos la
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Predominan sin embargo las indicaciones de que estamos de hecho en el umbral
de un mas alla sobrenatural: hay luces increadas; un mundo que genera su propia
>

uz 1 izanti u ilumi 10 circu ..Ju
luz, como esos mosaicos bizantinos cuyo oro ilumina el espacio circundante n
pais sin sombras, poblado de seres de luz que han alcanzado alturas inaccesibles a
las terrestres. Son verdaderamente seres del mas alla: alli donde cesa la sombra que
pone en cautividad a la luz, alli comienza el mas all4, y ése es el misterio que cifra el
simbolo del norte.”

El artista de dicha miniatura, a diferencia de otras versiones del mismo motivo'’, ha suprimido
toda la vegetacion, salvo la que bordea el rio, en el extremo derecho de la composicion,
de color verde malaquita, realizando aqui un verdadero oasis en el desierto, simbolo de
la resurreccion (giyamalt]). La cuestion que se nos plantea entonces es la razon por la cual,
en esta version, el artista ha concedido tanta importancia al paisaje yermo de vegetacion,
a la incandescencia del desierto vacio, a la arena blanca. Segun Ibn al-‘Arabi, el «lugar
desértico» (balga’) representa la «estacion de la desposesion» (magam al-tagrid), el lugar que
hace referencia al corazén del amante dispuesto al despojamiento':

El genio de Ibn ‘Arabi le permitié conciliar el vagar desértico de la esencia divina y
la plena revelacién de la divinidad. Distingui6 el plano de la unidad, donde Dios se
retira del ser, donde es inaccesible a las formas, donde solo puede acceder el enfoque
que niega toda denominacion, del plano de la unidad consumada de los nombres
divinos y los atributos de majestad y nobleza. Los universos proceden ahora de un
acto incomprensible, el aliento del Misericordioso (nafas al-rahman). Inaprensible
para el alma, esta efusiéon engendra los niveles del ser, difunde lo divino a modo de
Imaginacion, cuyo sujeto no es el hombre, sino Dios mismo.

luz de la cual ha nacido. La ciencia del pintor, en este terreno peligroso, no debia entregarse para nada a la
del copero, ese otro alquimista. En la pintura persa, los colores se muestran menos como sustancias materiales
(puesto que la noche los hace desaparecer) que como esencias sutiles activadas por el resplandor luminoso. Cf.
Anne Marie Kevorkian; Jean Pierre Sicre, Les Jardins du désir: Sept siécles de peinture persane, Paris: Phébus, 1983, pp.
70, 72. En la miniatura persa las cosas aparecen como en un espejo magico que no refleja, a su semejanza, lo
que esta delante de €l, sino la iluminacién por medio de otra luz y lo lleva a otro lugar, para metamorfosearlo
en imagen de otro lugar. (f. Youssef Ishaghpour, La Miniature persane. Les couleurs de la lumiére: Le miroir et le jardin,
Paris: Farrago, 1999, p. 11.

9 Henry Corbin, El hombre de luz en el sufismo iranio, Madrid: Siruela, 2000, p. 56.

10 ¢f- Nizami, Hamsa, atribuido a Aqa-Mirak, ¢. 1540, fol. 166 recto. Londres: British Library, Or. 2265. Vid.
Stuart Gary Welch, Wonders of the Age. Masterpieces of Early Safavid Painting, 1501-1576, Cambridge (Massachussetts):
Fogg Art Museum; Harvard University, 1979, pp. 166-7.

11 Muhy I-Din Ibn al-‘Arabi, L'nterpréte des désirs (Turjumdn al-Ashwdgq), present., trad. y nn. de Maurice Gloton;
pref. de Pierre Lory, Paris: Albin Michel, 1996, XXIV:1, pp. 242-8. Véanse a su vez los poemas XXXVI:3 y
LII:4. Trad. cast.: El Intérprete de los Deseos (Tarjuman al-Aswag), trad., coment. y nn. de Carlos Varona Narvion,
Murcia: Editora Regional de Murcia, 2002, pp. 163-5.
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Entre lo inteligible y la materia, el mundo es imaginacién en imaginacion. |...]

De ahi que el acto del tagrid, el despojamiento moral de uno mismo, se convierta en
una salida violenta fuera de uno mismo, una conversion ardiente a uno mismo en el
otro que uno mismo. |...]

Ir al desierto es ver mejor lo que es visible desde el principio. Es recibir un don que
nunca falta, por satanico que sea. La tranquila confianza de los monjes cristianos,
que partieron al desierto, se encuentra en la pacifica contemplaciéon de Dios, donde
terminan los tormentos de la unién. Ciertamente, Ibn ‘Arabi partird hacia Oriente,
pero es porque ya lo habia encontrado en su corazon.'

Este desierto blanco, lunar, es el que vemos tanto en la parte final del filme Gerry (2002, dir.
Gus Van Sant) como en la seccién dltima de Sirat: una misma geografia de la desaparicion
o de la muerte. Y es que en ambos filmes, en este programa comuan de la pérdida no hay
personajes en un sentido estricto, sino dos extranas figuras que caminan a la deriva por un
paisaje yermo, por una «tierra baldia» (I. S. Eliot), cuerpos herméticos con la mirada puesta
fija y erratica en un horizonte uniforme y sin fronteras visibles, el de la Realidad absoluta
indiferenciada (Gerry), o bien cuerpos que bailan en trance" en medio del desierto llano y
vacio en busca de la salida de si (per. bi-hwis?, bi-hwudi) con la geografia imaginal interior
del «no-lugar» ({a@ makan, en la gnosis de ‘Attar y Rumi), el lugar del espacio abolido, de la
disolucién de la naturaleza material, el mundo eterno del alma, el corazén del hombre que
trasciende las categorias espaciales y temporales, como Realidad imaginal visualizada con
los ojos cerrados (Swrat). Oliver Laxe, a través de los personajes principales del filme y del
«desierto del desierto» (Jacques Derrida) nos exhorta a la senda de «la renuncia total» —.
¢., perder el ser (tolalen entwerden [alto aleman medio, ‘dejar de ser’, ‘ser menos’, ‘abajarse’,
‘rebajarse’], ar. fana’ bi-kullt [‘anihilamiento total’; alto aleman medio, nichtesnit werden,
nihtu werden 'y vermihtkeit, ‘devenir nonada’, ‘hacerse nada’ y ‘anonadamiento’]), para poder
renacer (absoluten iiberexistenz, ar. baga™>yi mutlag)', el radical abandono, la extinciéon absoluta
o disipacién en lo Absoluto:

12 Christian Jambet, «[’appel du désert», en Christian Jambet, Le Caché et 'Apparent, Paris: I'Herne, 2003, pp.
39-40, 42.

13 (f. Jean During, Musique et extase. L'audition mystique dans la tradition soufie, Paris: Albin Michel, 1988; ud., Musique
et mystique dans les traditions de U’Iran, Paris; Teheran: Institut Francais de Recherche en Iran, 1989, (Bibliotheque
Iranienne, 36); Gilbert Rouget, La musique et la transe. Esquisse d’une théorie générale des relations de la musique et de la
possession, pref. de Michel Leiris, Paris: Gallimard, 1980.

14 ¢f. Hermann Landolt, Recherches en spiritualité iranienne. Recueil d’articles, Teheran: Institut Francais de Recherche
en Iran; Presses Universitaires d’Iran, 2005, (Bibliotheque Iranienne, 60), p. 267.
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Lo mistico [...] lo secreto [...]. Alli donde este fundamento funda desfondandose, alli
donde se sustrae bajo el suelo de lo que funda, en el instante en que, perdiéndose asi
en el desierto, pierde hasta la huella de si mismo y la memoria de un secreto [...].
Sin ese desierto en el desierto no habria ni acto de fe, ni promesa, ni porvenir, ni
espera sin espera de la muerte y del otro, ni relacion con la singularidad del otro. La
eventualidad de ese desierto en el desierto (como de lo que se parece a la via negativa,
hasta confundirse con ella, pero sin reducirse a ella, que se abre paso ahi desde una
tradicion greco-judeo-cristiana) es que si se desarraiga la tradicion que la conlleva, si
se la ateologiza, esa abstraccion libera, sin denegar la fe [...]."

Para Oliver Laxe, el desierto es el lugar del desapego mistico de uno mismo, de la disolucion
de si, pero también, en la senda del acercamiento al umbral del misterio de lo invisible, de las
teofanias sin forma'®, de la imagen mas alla de la imagen de la Esencia divina en su completa
desnudez:

Después, mientras vivia en Marruecos, organizaron una rave cerca del palmeral
donde estaba mi casa. Fui con algunos amigos sufies y fue un lindo encuentro entre
los musulmanes ortodoxos y los punkies, los raveros. [...] En un primer momento
los dos ingredientes principales [del filme] eran el islam y la cultura rave porque estos
amigos mios sufies decian que los raveros son los musulmanes del futuro. Ademas
me gusta escuchar musica electronica y bailar lechno, y también escuchar el Coran.
Al principio habia un sufi en la caravana, pero asi las intenciones esotéricas eran
demasiado visibles'” y trabajamos para intentar borrar esas huellas y hacer todo mas
velado.

[...] En un evento poético, hablamos mucho de que hacer poesia es ir con el lenguaje
hasta el final del lenguaje. Y yo lo aplico al cine para entender que podemos llevar las
imagenes hasta el final de las imagenes para que nos permitan llegar a ese momento

15 Jacques Derrida, «Fe y saber. Las dos fuentes de la “religiéon” en los limites de la mera razén», en Jacques
Derrida; Gianni Vattimo (ed.), La religion, Madrid: PPC, 1996, p. 31.

16 Para estas teofanias sin forma, mas alla de las imagenes, véanse Michel Chodkiewicz, «The vision of God
according to Ibn Arabi», en Stephen Hirtenstein (ed.), Prayer and Contemplation, Journal of the Muhyiddin ibn ‘Arab
Society (1993), pp. 53-67 [en franc.: «La vision de Dieu selon Ibn ‘Arabi», en Eric Chaumont (ed.); Denise Aigle;
Mohammed Ali Amir-Moezzi; Pierre Lory (colab.), Autour du regard. Mélanges Gimaret, Lovaina: Peeters, 2003,
pp- 159-72, en concreto p. 167; Claude Addas, Ibn Arabi et le voyage sans retour, Paris: Editions du Seuil, 1996,
«La vision supréme», pp. 60-3; Fernando Mora, Ibn Arabi. Vida y ensefianzas del gran maestro andalust, Barcelona:
Kairos, 2011, cap. 7: «“Luz sobre luz”: mas alld de las imagenes», pp. 229-41.

17 Asi lo reafirma Santiago Fillol, el coguionista del filme, admirador de realizadores como Jacques Tourneur,
que creia e la existencia de «mundos paralelos», y David Lynch, practicante de la meditacién trascendental:
«Para mi, el proceso de escritura fue asumir una escritura quimico-animica: de déonde somos, de dénde venimos.
Es un trabajo quizd esotérico.» Violeta Kovacsics, «La busqueda del relato», entrevista con Santiago Fillol,
coguionista, realizada en Barcelona, el 13 de mayo de 2025, Caimdn, Cuadernos de Cine, 200 (junio 2025), p. 12.
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de embriaguez, de rapto extatico, a esos momentos de fuga muy puntuales. Desde
Todos vis sodes capitans trabajo el proceso de desmaterializacion del lenguaje, un intento
de depurarlo para ir de lo narrativo a lo mas puramente imaginario. Me gusta que la
pelicula se vaya desmaterializando, evaporando, que los cuerpos se espiritualicen en
el camino. Y el paisaje ayuda en ese proceso de caida progresiva hacia la abstraccion.
[...] El desierto permite al espectador sentir que esta en el mundo causal, narrativo,
material, del espacio y el tiempo, pero al mismo tiempo que lo que esta ocurriendo
puede ser una emanacion de otra cosa, que hay algo que se resquebraja. El desierto
tiene algo liminal, de final: no sabes si lo que esta sucediendo es real o no.'®

Figura 1. Nizami Gangawi, Hamsa (Pentalogia).
Herat, 900 h./1494, fol. 128v. Esta miniatura en
el estilo Herat mas tardio-timarida, que ilustra la
historia de Layli u Magnin de Nizami Gangawi,
pintada por Qasim ‘Ali, un discipulo del maestro
de la pintura persa Kamal al-Din Bihzad (¢. 1460-
1535), describe la visita de Salim a Magntun en el
desierto donde éste vive en buena armonia con
los animales salvajes. 1494. Gouache y oro sobre
papel, 17 X 14,8 cm. British Library, Or. 6810,
Londres.

1.La herida (nikayat, girahat, aziyyat) como «el lugar de la gnosis (ma ¥ifa)»

En un momento dado del filme, uno de los ‘raveros’ dice que esa es una musica para bailar,
no para escuchar; una musica que, activando el cuerpo, invitandolo a moverse de un modo
casi convulsivo, lo sintoniza con una mente que asi encuentra un espacio salvador. El propio
Oliver Laxe comenta:

Y al mismo tiempo leo el Coran, hacerlo me embriaga y me resulta muy saludable.
La musica electronica y el Islam estan conectados, ambos pueden proporcionar un
estado de trance. Y Rami, uno de los grandes poetas misticos persas, nos exhorta a

18 Jara Yanez, «Sirat. Oliver Laxe. Poética y trance», ibid.., pp. 8, 10.
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que bailemos como si nadie nos mirara, que es justo lo que hacen los ‘raveros’. Y la
pelicula comparte esa actitud.

Los ‘raveros’ son gente que no esconde sus heridas, y esa me parece una actitud muy
madura, que permite afrontar el futuro con mas desapego.'

Pero hay algo en el baile y en esa catarsis del baile que me parece muy sana y muy
edificante. Es un gesto humano tribal que tenemos desde tiempos inmemoriales. Pero,
sobre todo también el convivir con la herida, que lo veo mucho en la cultura rave, es
mas visible. Me parece un paso de madurez y yo he tenido que aprender a convivir
mas con mi herida, que es una herida que tenemos todos. [...] Mirar al cielo y estar
desnudo, con el ego barrido y mirar adentro. Es duro, pero es necesario. El resultado
es que somos una sociedad muy angustiada y con miedos, precisamente porque
hemos dejado de mirar adentro. Hemos dejado de, pues por ejemplo, hablar de la
muerte, que ha sido extirpada de nuestro dia a dia. No la meditamos y tenemos mas
angustia a la muerte [...]. Que es normal tener miedo a la muerte, somos humanos,
pero es necesario meditarla y experimentarla para poder dialogar con mayor nitidez
con la vida.”

Para referirse a Suat. Trance en el desierto, nuestro cineasta recurre a la imagen o el simbolo
de la herida. «La pelicula es una comunidad de cicatrices», ha repetido el realizador desde
que se estrend en el Festival de Cannes?" Se hace pertinente mencionar aqui el sentido que
la ‘herida’ (nikayat, girahat, aziyyal) tiene en el sufismo*. Cuando se revela al enamorado el
[tormentoso]| reino de la célera divina, cada rafaga de sobrecogimiento le causa una herida
y una afliccién como prueba y extraneza en las realidades del amor (%¢, amor apasionado;
una etapa mistica elevada), lo que lo conduce a la experiencia de la gnosis total (ma 9ifa), fuera
de toda incognita. Aqui, es la voluntad de Dios darse a conocer al enamorado a través de la
decepcion (makr) y la célera divina (gahr). Dice al-Quran: «Los probamos con bendiciones e
infortunios. Quizas, asi, volvieran [a Dios]» (7:168).

19 Entrevista de Nando Salva con Oliver Laxe, El Periddico, 04/06/2025: Oliver Laxe, director de cine: “La
musica electronica y el Islam estan conectados, ambos pueden proporcionar un estado de trance” [consultado
a fecha 08/06/2025].

20 Entrevista de Uxia Pricto con Oliver Laxe, Huffpost, 07/06/2025: Oliver Laxe: ‘No es que me guste ser un
referente, es que debo serlo’ [consultado a fecha 08/06/2025].

21 Apud Crespo, «Sirat’, baile, desierto, trance, un viaje brutal y espiritual», op. cit., “Sirat’, baile, desierto,
trance, un viaje brutal y espiritual [consultado a fecha 09/06/2025].

22 Javad Nurbakhsh, Simbolismo sufi (éawéd Nurbahs, Farhang-i Niarbahs, istilahat-t tasawwuf), 8 t., Madrid: Nur,
2003-2010, t. 6, pp. 41-2.
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El desierto como wntermezzo de la desaparicion, como experiencia de un trayecto informe
hacia la muerte. Muerte fisica y muerte simbolica se entrelazan en el filme: vida que es
ganada mediante un descensus a lo que produce la muerte. La mors mystica es practicamente
en todas las religiones el proceso en el curso del cual el hombre muere voluntariamente a fin
de vivir para Dios. El final del viaje espiritual, el viaje interior del corazén, comporta para
el mistico su extincién o muerte voluntaria, es decir, la muerte mistica anterior a la muerte
fisica.

Ya hemos visto que el «morir en si mismo»®, el «morir antes de morir»**, o bien la aniquilaciéon
del yo (ana), incluye lo que los sufies entienden como la «gran guerra» (§ihad akbar) contra el

nafs*; es decir, la mortificacién del alma carnal®

o concupiscente que constituye un obstaculo
en la scala perfectionis que conduce a Dios. El «muere antes de morir», segin el conocido
dicho de la tradicién profética, es una muerte que es una «entrada en la luz»*’: el «morir en
si mismo» —dice Galal al-Din Rami (m. 672/1273), el célebre poeta mistico persa®— como
celebracion del éxtasis supremo. El «yo estoy muerto antes de morir»*’ del que habla Rami
constituye una de las reglas de la orden nagsbandi, el ejercicio espiritual del «morid antes
de morir» (mita gabla an tamita). El conjunto de la inmensa obra de Rumi parece ser una
reflexion y una confesion sobre la experiencia de la extinciéon del hombre en el umbral del
Uno. En el islam, el punto de partida de esta experiencia son los versiculos coranicos en los
que se dice que el hombre es mortal, pasajero (fanin), cuando se acerca a su Sefior (55:26-7):
«Todo aquel que estd sobre la tierra es mortal, mientras que la faz de tu Sefior, majestuosa y
noble, es eterna.»*

23 Gf M VI:723 ss.
24 M 11:1344.

25 Véase Alfred Morabia, Le Gihdd dans Uslam médiéval. Le combat sacré des origines au Xir* sicle, pref. de Roger
Arnaldez, Paris: Albin Michel, 1993, pp. 253-5.

26 Sobre la lucha con el alma carnal véase Galal al-Din Ruami, Riab-1 Fihi ma fili, ed de Badi® al-Zaman
Furtzanfar, 5.% ed., Teheran: Amir Kabir, 1348/1969, cap. 44.

27 (f. Michel Chodkiewicz, «Les quatre morts du soufi», Revue de Uhistoire des religions, 215/1 (1998): 35-57; Thierry
Zarcone, «Expérience de la mort et préparation a la mort dans I'Islam mystique. Le cas des Nagshbandi de Turquie»,
en Gilles Veinstein (dir.), Les Ottomans et la mort. Permanences et mutations, Leiden: E. J. Brill, 1996, pp. 135-54.

28 M VI:723.

29 M VI:755. Sobre esta idea fundamental del pensamiento de Rumi véanse: Rumi, Mathnawi. La Quéle de
Absolu, trad. del per., intr. y nn. de Eva de Vitray-Meyerovitch y Jamshid Mortazavi, Ménaco: Editions du
Rocher, 1990, intr., pp. 14-6; Franklin D. Lewis, Rumi — Past and Present, East and West. The Life, Teachings and Poetry
of Jaldl al-Din Rumi, Oxford: Oneworld, 2000, pp. 417-8; Leili Anvar-Chenderoff, Rimi, Paris: Médicis-Entrelacs,
2004, pp. 121-6; Mojgan Mahdavi Zadeh, «“Mourir avant de morir” afin de créer sa propre éternité», Fronticres,
19/2 (2007): 68-71, https://dot.org/10.7202/017501ar. Véanse a su vez: Magbool Elahi (trad., introd. y nn.),
The Abyat’ of Sultan Bahoo, Lahore: Sh. Muhammad Ashraf, 1967, pp. 44, 153, 181; Jamal J. Elias (trad.), Death
before Dying. The Sufi Poems of Sultan Bahu, Berkeley, CA: University of California Press, 1998, p. 135.

30 Véase Muhyt I-Din Ibn al-‘Arabi, Le Livre de Uextinction dans la contemplation (Kitab al-fana’ fr I-musahada), trad.
del 4r., present. y nn. de Michel Valsan, Paris: Les Editions de I'(Euvre, 1984, pp. 48-9.
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Tiene su equivalente en un distico de Angelus Silesius: wenn iwch selber mir absterbe, «cuando
muero a mi mismo»’'.

La herida de la luz. El gnostico (@f) persa Ruzbihan Abu Muhammad ibn Abi al-Nasr al-
Bagli al-Fasaw1 (m. 606/1209), dijo: «La herida es el lugar de la gnosis (ma zfa)»**.

El «desapego» al que nos invita Oliver Laxe en Sirat, como antes en Muimosas, nos evoca al
poeta Aragon, que impregnado en su obra lirica por la mistica persa (Hallag, Nizami, éémi),
habla de «dévouement absolu» (‘sacrificio absoluto’) y de «anéantissement de toi dans le
vouloir (de) Dieu» (‘anihilamiento de ti mismo en la voluntad [de] Dios’)*.

2.El desierto: simbolo del alejamiento del tumulto de los sentidos y de la
«estacion de la desposesion» (maqam al-tagrid)

El camino y el horizonte del desierto han constituido en la historia del cine un referente
simbolico tan relevante como en las distintas tradiciones espirituales®®

Pero quiza nadie como Giacomo Leopardi, para llegar a la esencia del juego. En el
extraordinario poema £/ mfinito (1826) la mirada poética asume todas las miradas
humanas para deslizarse mas alla del «altimo horizonte». El corazén casi se espanta
ante la experiencia de lo silencioso e ilimitado. Es un gozoso naufragio espiritual:
«naufragar en ese mar me es dulce».

El mar, el firmamento y el desierto han sido los tres escenarios metaforicos del
Gran Juego. El cine ha heredado de la literatura y de la filosofia esas tres metaforas,
impulsandolas con su prodigioso poder visual.

El desierto, la estepa, la llanura. Un sendero, una carretera, unas huellas, unas
premoniciones. El hombre confrontado con la linea de horizonte y, por mediaciéon de
ella, con el infinito. En la confrontaciéon todo queda suspendido, ingravido: el amor,

31 Angelus Silesius, 1/ pellegrino cherubico, ed. de Giovanna Fozzer y Marco Vannini, 2.* ed., Cinisello Balsamo:
Paoline, 1992 [1989], V:360, p. 350. Cf. ‘Ayn al-Qudat al-Hamadhani, Tamhidat, ed. de ‘Afif “‘Ussayran, 2.” ed.,
Teheran: Tehran University Press, 1341/1962, n.° 374: «Quien no haya vivido esta muerte (z. ¢., la extincion,
Jfana@’) no conocera la vida».

32 Razbihan ibn Abi al-Nasr al-Baqli, Kitab Magrab al-arvah: va-huva il mashur bi-hazar u-yak makam, Istanbul
Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Yayinlari, n.° 1876, ed. de Nazif M. Hoca, Estambul: Edebiyat Fakiiltesi
Matbaasi, 1974, 165.

33 Aragon, Le fou d’Elsa. Poéme, Paris: Gallimard, 1963, pp. 193, 177.

34 (f- José Moure, Vers une esthétique du vide au cinéma, Paris: Harmattan, 1997; Ciéline Scemama-Heard, Anlonioni.
Le désert figuré, Paris; Montreal: I’Harmattan, 1998.
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la amistad, Dios, la nada. La practica totalidad de las road-movie son variaciones sobre
esta aspiracion.”

El desierto es un lugar de silencio, misterio y soledad, escenario y vehiculo de suenos y
mitos, y el sitio por excelencia de la ilusion y el espejismo®® Las filmografias de John Ford
(The Searchers, 1956: el desierto como hogar de los solitarios), Luis Bunuel (Simdn del desierto,
1965: el desierto de los ascetas cristianos y estilitas), el desierto «metaférico» en Michelangelo
Antonioni (1! deserto rosso, 1964) y Pier Paolo Pasolini (yermos encumbrados, casi siempre
volcanicos, figurando aquel desierto palestino del retiro de Cristo de 1l Vangelo secondo Matteo,
1964; los aridos suelos marrones de Marruecos en Edipo rey, 1967; el polvo grisaceo del Etna
en Porcile, 1969), Wim Wenders (Paris, Texas, 1984)*, David Lynch, uno de los realizadores
mas admirados de Oliver Laxe (Lost Highway, 1997, cuya secuencia final de una freeway que se
pierde en el desierto, esta presente en el imaginario que desarrollan Mumosas y Sirat. Trance en
el desierto por medio de vehiculos recorriendo la tierra yerma con luces matutinas, vespertinas
o crepusculares), Gus Van Sant (Gerry, 2002, filme cuyo desierto blanco de las salinas de Utah
o del Death Valley, el “Valle de la Muerte’ de California, es un claro precedente de la pelicula
que nos ocupa), Terrence Malick (Rnight of Cups, 2015, cuyo desierto del Valle de la Muerte,
CA, es también la geografia espiritual del desapego que cumple el peregrino que se despoja
de su condicion creatural) asi lo corroboran (vid. figura 2). Los filmes de Oliver Laxe Mumosas
y Strat, se situan en esta linea. Tal como nos recuerda Maurice Blanchot, el desierto mismo
es «ese lugar sin lugar», «ese afuera, donde no se puede morar»:

[...] El encantamiento, mediante una promesa enigmatica, exponia a los hombres
a ser infieles consigo mismos, a su canto humano e incluso a la esencia del canto,
despertando la esperanza y el deseo de un mas alla maravilloso, y ese mas alla sélo
representaba un desierto, como si la regién matriz de la musica hubiese sido el Gnico
lugar totalmente privado de musica, un lugar de aridez y sequia en donde el silencio,
como el ruido, quemaba, en quien dispusiera de él, cualquier via de acceso al canto.

[...] El desierto mismo, ese lugar sin lugar donde no puede celebrarse sino la
alianza y donde siempre hace falta regresar como a ese momento de desnudez y
desgarramiento que esta en el origen de la existencia justa. |[...]

35 Rafael Argullol, «El horizonte», en Jordi Ball6; Alain Bergala (eds.), Motwos visuales en el cine, Barcelona:
Galaxia Gutenberg, 2016, p. 320.

36 William Eggleston [et al.], The Desert, cat. exp. (Le désert, Fondation Cartier pour Part contemporain,
Paris, 21/06-5/11/2000; Fundaci6 La Caixa, Barcelona, 25/01-15/04/2001; Centro Andaluz de Arte
Contemporaneo, Sevilla, 10/05-22/07/2001), Londres: Thames and Hudson, 2000.

37 David Jasper, The Sacred Desert. Religion, Literature, Art, and Culture, Malden, MA; Oxford: Blackwell, 2004, pp.
135-8, 140.
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El desierto atin no es el tiempo ni el espacio sino un espacio sin lugar y un tiempo sin
engendramiento. Alli solamente se puede errary el tiempo que discurre no deja nada
detras de si, es un tiempo sin pasado ni presente, tiempo de una promesa que solo es
real en el vacio del cielo y en la esterilidad de una tierra desnuda donde el hombre
nunca esta aqui sino siempre afuera. El desierto es ese afuera, donde no se puede
morar, ya que estar ahi es, desde ya, estar siempre afuera, y entonces la palabra
profética es esa palabra en la que se expresaria, con una fuerza desolada, la relacion
pura con el Afuera.”

«Désir Désert», por representar el titulo de Pascal Bonitzer* a proposito de Michelangelo
Antonioni, cineasta al que hay que acudir forzosamente para la construccion del desierto
como dispositivo radical y mental®. El valor especifico del desierto es ser el lugar propicio a
la revelacién divina, por lo cual se ha escrito que «el monoteismo es la religion del desierto».
Ello es a causa de que, en cuanto paisaje en cierto modo negativo, la relacion pura con el
Afuera donde no se puede morar, el desierto es el «dominio de la abstraccion», que se halla
fuera del campo vital y existencial, abierto solo a la trascendencia (tanzih, lit. ‘trascendencia’, la
abstraccion). Como sefialan Gilles Deleuze y Félix Guattari en su «tratado de nomadologia»,
la figura del némada «anade el desierto al desierto»:

El némada habita esos lugares, se mantiene en esos lugares, y ¢l mismo los hace crecer
en el sentido en el que se constata que el némada crea el desierto en la misma medida
en que es creado por ¢l. El némada es un vector de desterritorializacion. Anade el
desierto al desierto, la estepa a la estepa [...]. El desierto de arena y el de hielo se
describen en los mismos términos: en ellos ninguna linea separa la tierra del cielo, no
existe distancia intermedia, perspectiva ni contorno, la visibilidad es limitada [...].

Pero el lugar sagrado de la religién es fundamentalmente un centro, que rechaza el
nomos oscuro. Lo absoluto de la religion es esencialmente horizonte que engloba, vy st
aparece en el lugar es para fijar en lo global un centro sélido y estable. Se ha senalado
a menudo el papel englobante de los espacios lisos, desierto, estepa u océano, en el
monoteismo. En resumen, la religién transforma lo absoluto.*!

38 Maurice Blanchot, £l libro que vendrd, Caracas: Monte Avila, [1969?], pp. 10, 92.

39 Pascal Bonitzer, «Désir Désert», en Lorenzo Cuccu (dir.), L'QZuvre de Michelangelo Antonioni (vol. 2, 1966/1984),
Roma: Cinecitta International, 1991, p. 324. «Para Antonioni se trata de representar en la pantalla —con
el estilo, no sélo con el argumento— el desapego con respecto a las personas y a las cosas, la aridez de los
sentimientos, la precariedad de las relaciones, la fragilidad de los vinculos con el mundo que produce el desierto
espiritual [...]», Josep Torrell, prol. a la ed. cast. de Michelangelo Antonioni, Para mi, hacer una pelicula es vivir,
Barcelona: Paidds, 2002, p. 23.

40 Domenec Font, Michelangelo Antonioni, Madrid: Gatedra, 2003.

41 Gilles Deleuze; Félix Guattari, Mil mesetas. Capitalismo y esquizofrenia, 2. ed. rev., Valencia: Pre-Textos, 2020
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Pero el desierto de la trascendencia tiene su réplica en el desierto interior del peregrino: el
lagrid (desposeimiento, separacion, abstraccion), que en el sufismo hace referencia tanto a
la practica social del aislamiento ascético o soledad, como al ejercicio psicologico del alma
liberada de la impresion de las formas existentes que impiden la recepcion de las epifanias
del Verdadero. De ahi que, tal como ya hemos visto, Oliver Laxe hable de caida progresiva
hacia la abstraccion, quizas referencia a la abstraccion del tanzih (transcendencia) o del tagrid
(desapego). Los maestros clasicos despojaron sus corazones de todo, excepto de la Verdad
absoluta y, lo mismo que el aislamiento desapasionado (lagdrid) caracterizo sus relaciones
exteriores con la sociedad, asi en su vida interior ellos se mantuvieron completamente
impasibles ante las ilusiones del ser fenoménico.

Figura 2. El desierto: simbolo del alejamiento del tumulto de los sentidos y de la «estacion de
la desposesion» (magam al-tagrid). (Sirat. Trance en el desierto, 2025, dir. Oliver Laxe).

[1988], pp. 492, 493. En efecto, tal como nos recuerda Domeénec Font: «El cine es un ritual de apariciones y
desapariciones. En su propia existencia, la pelicula esta trabada sobre la huida hacia delante, movimiento de
escape que afecta a las historias, las imagenes, los cuerpos. .. Antonioni, naturalmente: sometiendo el relato a su
propia meteorologia, descubriendo la vacuidad del mundo a través de un fundido, convirtiendo el eclipse en un
asunto ontologico. Y en sus puntos suspensivos, una parte del mejor cine contemporaneo dedicado a sacrificar
los cuerpos como respuesta a su exposicion excesiva. [...] Un ejercicio letargico, desterritorializado, aferrado
a una cierta nostalgia originaria, heideggeriana, pero también al espejismo del desierto siempre al borde de la
extenuacion (de los cuerpos y de los espiritus).» Domenec Font, Cuerpo a cuerpo. Radiografias del cine contempordneo,
Barcelona: Galaxia Gutenberg; Circulo de Lectores, 2012, p. 285.
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En este sentido, el gnéstico visionario Riizbihan al-Baqli al-Sirazi escribe: «las alas de la
gnosis del Simurg* del amor fueron recortadas por las tijeras de la trascendencia® en la

42 El Simurg es el nombre de un ave mitica de la literatura clasica persa que vivia solitario en el monte Alborz.
El fénix (‘Anga’ o Simurg) representa al Ser Absoluto o a lo Absoluto del ser. Al mismo tiempo, el nombre
Simurg o ‘Anga’ hace referencia a cada uno de los niveles universales de lo Invisible, y representa el origen, la
realidad y la meta buscada desde el nivel inmediatamente inferior.

El Simurg también ha sido considerado como el simbolo de la subsistencia a través de Dios (baga?), el monte
Qaf como el anonadamiento esencial [del viajero] en la Esencia divina (fana*i dat), y el nido, como el vacio
primordial. Entre los relatos misticos de Sihab al-Din Yahya Suhrawardi esta el Safir-t Stmurg (El silbido del
Stmurg), el pajaro mitico que, segin la tradicion islamica, vive en la montana Qaf que rodea el mundo, y que se
convirti6 en el simbolo de la divinidad en la obra del contemporaneo de Suhrawardr, Farid al-Din ‘Attar. En el
Mantiq al-tayr (La conferencia de los pdjaros) de ‘Attar, el Simurg representa la Realidad Absoluta que buscan las aves
en el monte Qaf, y en la cual, tras innumerables tribulaciones, quedan anonadas (fana). Su pluma simboliza la
divina revelacion. La historia de ‘Attar de los «treinta pajaros» (sz-murg), que al final de su peregrinaje descubren
su identidad en el espejo (speculum) del Pajaro divino (Simurg), es una bella forma simbélica de expresar el viaje
iniciatico o viaje espiritual, viaje de retorno hacia el conocimiento interior de uno mismo. En el Mantiq al-tayr
(El lenguage de los pdjaros), Farid al-Din ‘Attar describe el peregrinaje de los pajaros que simbolizan el alma del
mistico a través de las siete estaciones que les conducen hacia la unio mystica; un viaje penoso y peligroso que los
p4jaros realizan a través de los siete valles (haff wadi) hasta alcanzar la montana de Qaf, donde se halla el arbol
de Tuba y en cuya cumbre tiene su nido el Simurg, el pajaro misterioso que aparece ya en el Avesta, el libro
santo de los zoroastrianos, bajo la forma de Saéna merega. Los siete valles simbolizan las siete moradas de la
Senda sufi. Estos valles (wadi) o moradas (magamat) son: el valle de la bisqueda (wadi-yi talab), el valle del amor
apasionado o extatico (wadi-yi %5q), el valle de la gnosis (wadi-yi: ma 9ifat), el valle del desapego o la independencia
(wadi-yi wstigna’), el valle de la Unicidad divina (wadi-y: tawhid), el valle de la perplejidad (wadi-yi hayrat) y, por
ultimo, el valle de la realizacion en la pobreza ontoldgica y el anthilamiento (wadi-y: fagr wa-fana). El autor de
Nisapur concibe el itinerario mistico del alma a través del simbolo del viaje de los pajaros que quieren alcanzar
la montana de Qaf que rodea el mundo terrestre. Esta montana es el limite entre el mundo visible (@lam-i Sahada)
y el mundo invisible ( @lam-i gayb), lugar al que el Simurg, que existe desde el origen del mundo, se ha retirado
en soledad. De ahi también la denominacion de «Montafias de la Sabiduria».

El pajaro mistico Simurg o al-‘Anga’ es el simbolo de la Divinidad hacia la cual se dirige el contemplativo; viaje
que a su fin le permite saber que el Pajaro divino ha estado alli desde siempre, y que sé6lo el yo empirico del
mistico le separaba de su uniéon. El Simurg simboliza no solamente el sefior mistico y la manifestacion de la
divinidad, sino que es también el simbolo del yo escondido. Es asi como ‘Attar, en su Mantiq al-tayr, habla de este
pajaro fabuloso como de un simbolo de la busqueda de si mismo. Se crea un juego de palabras entre el nombre
de esta ave y los treinta pajaros (sz murg) que parten en busca de un objetivo transcendente, y al fin descubren
que el s7 murg eran ellos mismos, los s7murg (los treinta pajaros). Segun Ibn al-‘Arabi, al-‘Anqa’, «el Grifo» —ave
mitica: la mayor de las aves, que vive en el limite del mundo—, es el viento en el cual y con el cual Allah abre
espiritualmente los cuerpos materiales del mundo. Ibn al-‘Arabi designa el Alma Total por medio del término
al-zamrada, «la esmeralda», por tanto de color verde, como la montafia psicocosmica de Qaf. (f. Dick Davis,
«The Journey as Paradigm: Literal and Metaphorical Travel in ‘Attar’s Mantiq al-Tayr», Edebiydt: The Journal
of Middle Eastern Literatures, 4 (1993): 173-83; Gerald 'I. Elmore, Islamic Sainthood in the Fullness of Time. Ibn al-
Arab?’s Book of the Fabulous Gryphon (Ritab Anqa’mugrib), Leiden: E. J. Brill, 1998, index s. v. «‘anga’ (gryphon/
phoenix)»; Muhy1 1-Din Ibn al-‘Arabi, Un phénix estrangeant. Une introduction a la pensée d’Ibn Arab?, introd. y trad.
de Paul Ballanfat, Paris: Albin Michel, 2026.

43 El canto de Simurg representa la sintesis de todos los sonidos y su plumaje retine todos los colores simbdlicos
de los estados misticos transitorios del alma durante su viaje espiritual. Esta es la razon por la cual algunos
maestros sufies como Sihab al-Din Yahya Suhrawardi (m. 587/1191), Sayyid ‘Ali Hamadani (m. 1385) y Sams
al-Din Muhammad Lahigi (m. 912/1506-7), dicen que Simurg es «sin color» (bi-rang), puesto que ella los
integra todos. Este pajaro es la coalescencia universal de todas las almas convertidas en el mAnjpwpa del tawhid.
Como la cola desplegada del pavo, con doscientos ojos brillantes, el plumaje de Stmurg es multicolor, y asi pues
indefinible por un color determinado. Lo mismo se puede decir de la esencia divina incalificable y llamada «sin
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posada de la preeternidad (al-azal).»** Asimismo: «]...] cuando el enamorado sale de la celda
de la servidumbre, y le quitan los grilletes del temor, y el Simurg de su alma cruza el desierto
de las pruebas y llega a las verdes llanuras de la libertad [...]»*.

En la poesia mistica de Ibn al-‘Arabi, el desierto expresa la morada del desapego (magam
al-tagrid) y del aislamiento o singularizacion (al-tafrid, independencia [interior del mundo],
desapego [de si mismo], incluso de los propios estados, perderse a si mismo en Dios), lo
que produce humildad (fusi¥ tawadii* y conduce a la transcendencia (tanzih). Pues tal
como escribe Galal al-Din Rimi: «A veces, destruye su propia imagen para afirmar la
transcendencia del Amado» (M 11:60). La independencia significa estar con uno mismo a
través de Dios, esto es, que Dios sea la realidad de las facultades del viajero, conforme a
la tradicion sagrada: «Yo seré el oido con el que oye, el ojo con el que ve...». En efecto:
«El desierto te da quitando», afirma Oliver Laxe del filme que nos ocupa’’. El nucleo y la
realidad de la independencia, que es la esencia de la Unicidad divina (tawhid), es una forma
de exilio (gurbat), de la que el Profeta hablaba cuando dijo: «Buscad a Dios en el exilio». El
poeta sufi persa Baba Tahir, apodado ‘Uryan (‘el desnudo’) (que muri6é en Hurramabad en
la primera mitad del siglo x1) dijo: «El exilio es el nicleo de la independencia en el seno de
la Unicidad divina.

Con esta pelicula, Oliver Laxe —como Bresson, Antonioni, Godard o Tarkovski— ha querido
remontarse hasta las raices mas magicas, mas inefables de la imagen, y casi a una metafisica

atributos» (b7 sifat). Las dos expresiones se recobran en la terminologia del sufismo oriental, en la obra de los
kubraw? y los nagsbandi. Antes que Rumi, Suhrawardi magtal afirmaba: «Sabe que todos los colores (per. nagseha)
derivan del [ave mitica] Simurg, pero ¢l mismo no tiene color (rang nadarad). Su nido esta en Oriente, pero
su lugar en Occidente no esta vacante.» Safir-t Stmurg (El sortilegio de la Stmurg), preludio. Cf. Suhrawardi, 7he
Philosophical Allegories and Mystical Treatises, ed. bilingtie per.-ingl. de Wheeler M. Thackston, Jr., Costa Mesa, CA:
Mazda Publishers, 1999, p. 92. San Juan de la Cruz dira a su vez que el pajaro solitario de su alma, aunque no
tiene «determinado color», posee a la vez todos los colores, con lo que el poeta significaba simbdlicamente el
desasimiento del alma de todo lo creado. En la alquimia, el lapis contiene o produce todos los colores.

44 Rizbihan ibn Abi al-Nasr Baqli, Galatat al-saligin, incluido en la ed. del Risalat al-quds wa- risala-yi galatat
al-salikin, ed. de Gawad Nurbahs, Teheran: Intisarat-1 Hanigah-1 Ni‘mat Allahi, 48, Teheran: Caphana -yl
Firdawst, 1972, p. 102.

45 Razbihan ibn Abi al-Nasr Baqli, Kitab-i Abhar al-@Sigin: Sayh Rizbihan Bagli Stazi, ed. del Dr. Gawad
Nurbahs, Teheran: Intisarat-1 Haniqah-1 Ni‘mat Allaht, 1349/1971, p. 97; reed., Teheran: Yalda Qalam, 2001;
., Le Jasmin des Fidéles d’amour (Kitab-1 Abhar al- asigim), ed. e introd. de Henry Corbin y Muhammad Mu‘n,
Teheran: Institut Francais d’Iranologie de Téhéran, 1958, (Bibliotheque Iranienne, n.” 8). Trad. cast.: £/ jazmin
de los enamorados | Abhar al-@iqin] y El desvelamiento de los secretos | Kasf al-asrar wa- mukasaﬁzt al-anwar], ed. per., prol.
y nn. del Dr. Gawad Nirbahs, Madrid: Nur, 2015.

46 Adaf Khalil, «Humility in Islamic Contemplative Ethics», Journal of Islamic Ethics, 4(1-2) (2020): 223-52.
https://doi.org/10.1163/24685542-12340048
47 Entrevista de Gerardo Leén con Oliver Laxe, «Oliver Laxe, director de ‘Sirat’ “Vivimos en un mundo

magico y encantado”», Makma. Revista de arles visuales y cultura contempordnea, 17 de junio de 2025. Oliver Laxe,
director de “Sirat’: “Vivimos en un mundo magico y encantado” - MAKMA (consultado a fecha 18/06/2025).
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de la imagen: la imagen es apariciéon o no es imagen. Y, a pesar de la violencia suscitada por
la pelicula, atin se mide mal la radicalidad y la provocacién del retorno a la representacion y
a su misterio que propone si solo se le refiere al cine y a lo sagrado. La gracia, el milagro, la
aparicion o el trance, no interesan a estos realizadores sino en relacion con el cine y el arte, y
se extranan de que ciertos criticos hayan confundido misterio y religion.

En la filmografia y en la experiencia vital del realizador Oliver Laxe, en su ultima pelicula
—Swrat. Trance en el desierto (120°, 2025)— de nuevo se recrea el tema del viaje iniciatico. Al
final del filme, Luis, este hombre que busca a su hija Mar, desaparecida en medio del llano
desierto blanco, escuchando musica electronica en fiestas masivas clandestinas, descubre que
el viaje no ha sido sino al centro de si mismo, sale fuera de si y entra en trance. Un bello
plano de un orbe de luz atraviesa su pecho hasta convertir el plano en un deslumbramiento
ciego. Este plano nos evoca la fisiologia del hombre de luz (Saks nirant, pwrtevog avBpwmrog)
en la gnosis persa. La linea de la creacion dolorosa: ojos abrasados por el Sol (sams) de la
Realidad, deslumbramiento ciego, ojos quemados para ver mejor por medio de la ceguera
vidente. La herida de la luz. La scala spiritualis del viaje nocturno, la senda de la illuminacion,
esta al inicio del filme representada de forma explicita por un plano cinematografico de una
escalera dibujada con luces proyectadas azuladas que irradian halos luminosos hacia el cielo
nocturno del desierto. En esta apertura de la mirada hacia la luz increada, el cine se vuelve
visionario.

Sad para al-sirat al-mustagim, «la via recta», o bien para sifi y safi, «puro». Alcanzar la pureza
en la «estacion de la desposesion» (magam al-tagrid) por medio de las vias mas insospechadas,
menos transitadas: la abyecciéon propia de la mistica antinébmica, como via para la santidad.

La miniatura de la figura 1 encuentra su réplica contemporanea en una secuencia del
filme del director, guionista, productor y montador de cine irani Daryus Mehrgut (Daryush
Mehrjui, 1939- 2023) titulado Parz (1994), en la que la protagonista del mismo, Pari (la actriz
Niki Karimi)*, para encontrar reposo a su angustia vital, abandona Teheran en direcciéon a
Isfahan®. En esta bella ciudad descubrira que su desasosiego no es mas que el resultado de

48 Parz, per. hada, duende. En los textos persas clasicos, donde se muestra la imagen ideal de la belleza femenina,
la imagen completa es a menudo la de una belleza que tiene su sitio entre los habitantes del Paraiso, al-kir al-
ayn, las doncellas de ojos de gacela prometidas a los creyentes en el Coran, o en el mundo de parz, término persa
introducido en inglés como fairy y en francés como péri. La comparacion y el hecho de que el Amado es con
frecuencia descrito, par excellence, como un hada, que, que usualmente cambia su forma por el de una hermosa
gacela, enlaza los ojos del Amado con el mundo de los seres magicos. (- Johann Christoph Burgel, «The Lady
Gazelle and her Murderous Glances», fournal of Arabic Literature, 20 (1989): 1-11.

49 Sinopsis: Pari es una joven estudiante de literatura en una universidad de Teheran que sostiene un combate
con su propio yo y que sufre una crisis espiritual después de leer el relato de un mistico del siglo v h. que lo
perdi6 todo en el fuego. El libro —un texto sufi titulado Sulwk (el viaje espiritual)— es un legado de Asad, su
hermano mayor, que se suicid6 prendiéndose fuego. Pari, sin proponérselo, tiene visiones en las que, de forma
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un acuciante deseo ardiente interior. Cerca de Isfahan, en la estacion de autocares, atraida
por la misteriosa luz que se filtra por una de las entradas, sale para contemplar el paisaje
yermo irani (Dast-i Rawrr), el desierto blanco. Pari se halla entre los restos de automoviles
desguazados cubiertos por la arena —simbolo, como su propio ¢ador, de la mortificacién del
ego, del alma sensitiva (nafs, hwud). Frente a esta perspectiva luminosa respira profundamente,
aliviada de la afliccion que la oprimia. Ante el desierto ella experimenta el deslumbramiento
de sus ojos verdes (color que indica que se encuentra entre los seres del paraiso), contempla
lo que no es visible, afronta lo invisible, la imagen de la presencia-ausencia de lo Real: ninguna
presencia presenta el alejamiento en que se ausenta la verdad de la propia presencia. En
Istgah matritk (Estacion abandonada, 2002)*°, una pelicula de ‘Ali Rida Raisian (Teheran, 1955),
es también en el desierto, en el vagon de un tren abandonado —simbolo de las ruinas en
las que se esconden los mas preciados tesoros de lo oculto—, donde Mahtab (la actriz Leyla
Hatami), la joven peregrina, se volvera invisible a quienes la buscan en este mundo de los
sentidos: a este estado los sufies lo llaman Audiir wa-gayba («presencia y ausencia»), que pueden
definirse como presencia en la proximidad de Dios y ausencia de si, o a la inversa®'.

Los desiertos blancos de los filmes que nos ocupan —FPari (1994, dir. Daryush Mehrjui),
Istgah matritk (2002, dir. “‘Ali Rida Raisian), Gerry (2002, dir. Gus Van Sant), Sirat. Trance en
el desierto (2025, dir. Oliver Laxe)— expresan la blancura primordial de la Realidad absoluta
indiferenciada.

Desde The Searchers (Centauros del desierto, 1956, dir. John Ford)*® hasta Gerry (2002, dir. Gus Van
Sant), el desierto ha constituido en la historia del cine una flerra incognita de revelacion. Por
esta razon los monjes del cristianismo ulterior se retiran al desierto como eremitas (desierto
se llama en griego €pnpog) para afrontar alli su naturaleza y la del mundo con la sola ayuda
de Dios. El contenido simbolico Los simbolos de la tierra yerma y de las ruinas, que en el
sufismo constituyen el témog de la aniquilacién del ego en la Realidad divina, a la que los
poetas persas aluden a su vez por medio de la imagen del desierto. El desierto es el locus por

nesperada, se le aparece dicho maestro derviche. El libro le sirve de guia para experimentar un ahondamiento
interior y le ayuda a descubrir el camino de retorno en direcciéon al Principio divino. Mientras que Safa, su
segundo hermano, permanece retirado en su tierra, Dadasy, el hermano mas pequeno, intenta disuadirla de
seguir el camino de Asad y resucitar su gusto por la vida.

50 Swnopsis: un fotégrafo y su mujer (Mahtab) recorren en coche el camino de peregrinaciéon de Teheran a
la ciudad santa 577 de Mashad con la esperanza de que su tercer embarazo, esta vez si, pueda acabar bien.
Cuando su coche se averia en el desierto, deciden pedir ayuda en el pueblo més proximo. Sin embargo, una
vez alli los acontecimientos sufren un giro inesperado, ya que ¢l se embarca en una serie de diligencias inutiles
para arreglar el motor, mientras que la mujer es reclutada como maestra suplente de una clase de nifios rurales
precoces. Una experiencia milagrosa aguarda a la maestra en este paraje misterioso.

51 Annemarie Schimmel, Las dimensiones misticas del Islam, Madrid: Trotta, 2002, p. 147.

52 Moure, Vers une esthétique du vide. ..., op. cit., pp. 67-76.
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excelencia de la travesia espiritual, de la conversion mistica. El devoto peregrino suspira por
alcanzar «los desiertos de la Proximidad» (Hallag)*, o los «desiertos del Misterio» (Rizbihan
al-Baqli). El viaje al desierto tiene el caracter de descubrimiento de las raices comunes de
belleza y dolor, de sensibilidad y muerte. En la poesia de al-Hallag el p4jaro representa el
alma en su exilio, en su errancia por el desierto de la proximidad, en su nostalgia del Amado:

Uno quisiera que T compadecieras a aquel cuyo corazén se agarra a las dos garras
del pajaro; prendado, apasionado, asilvestrado, ¢l huye de un desierto a otro; yerra
sin saber donde, y sus ideas yerran, como la luz trazada por un relampago. [...]

Mi corazén revoloteaba, emplumado por el deseo, encaramado a las alas de mi
proposito, subiendo hacia El que, si se me pregunta, yo oculto bajo enigmas, sin
nombrarLo. Al término (del vuelo), habiendo ultrapasado todo limite, yo erraba en
las planicies de la proximidad, y entonces, al mirar en un espejo de agua, no puede
ver mas alld de los rasgos de mi rostro.»™*

Pues el deseo de este pajaro del alma —segun Ibn Sina, ‘Attar, Ruzbihan— es convertirse en
nada; con las alas ardiendo, anhela atravesar el desierto de la proximidad, hasta, finalmente,
desaparecer en la bruma del jardin del misterio.

El amante es una criatura que no vive sino del recuerdo, ya sea el del rostro del Amigo que
percibi6 un dia en un relampago y que desapareci6 después para siempre, o bien sea el de los
favores efimeros, beso o mirada furtiva® Unas veces estos recuerdos le alegran y transforman
su corazon en un jardin florido”®, otras hacen nacer una dulce melancolia. La mayoria de las
veces, sin embargo, engendran sufrimiento y dolor. En ocasiones, la ebriedad del amor aporta
alegria y exultacion sin ton ni son y, entonces, el desierto del amante reverdece gracias a la
primavera vivificante del Amado, tal como muestra el siguiente verso de ‘Iraqt: «He mirado
por todos lados y no he visto mas que al Amigo, El solo lo era todo. El era las rosaledas, y
s6lo a El he visto en el desierto.»”’

El monje, el ser solo (pévog) vive en el desierto para consagrarse a Dios. Segiin cuentan las
vitae sanctorum, al adentrarse en los desiertos los santos musulmanes, como los anacoretas

53 Louis Massignon (ed., trad. y nn.), Le Diwdn d’dl-Halldj, 2." ed. aument. y corregida, Paris: Paul Geuthner,
1955 [1931], muqatta‘a 31, p. 88.

34 Ibud., qasida I1I, p. 45; qasida VII, p. 49.

55 Eve Feuillebois-Pierunek, A la croisée des voies célestes. Faxr al-Din Erdqi, poésie mystique et expression poétique en Perse
médiévale, Teheran: Institut Francais de Recherche en Iran, 2002, (Bibliothéque Iranienne, 56), p. 82.

56 Fahr al-Din ‘Iraqt, Magmi ‘a yi atar-i Falr al-Din Tragr, ed. de Nasrin Muhtasam, Teheran: Zawwar, 1372/1994,
198:2279.

57 Ibid., 85:763.
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cristianos de Wadi al-Natrun (la antigua Escetis), se preparan para afrontar rudos combates
con las fuerzas tenebrosas que les rodean. El santo «ha realizado la mas fecunda destruccion,
que es la destruccion de si mismo, para que en este desierto, en este vacio, venga a habitar
por entero otro»®.

El «desierto» simboliza el lugar donde el viajero inicia su alejamiento del tumulto de los
sentidos y de su percepcion del mundo exterior. Es el inicio del caminar en la senda espiritual.

En la terminologia sufi se han utilizado varios términos para referirse a esto, como por
ejemplo, el desierto (badia), el yermo o la estepa, el valle, etc. Segan el Murat al-‘ussag (£l
Espejo de los enamorados), el yermo (sahra) es el simbolo de la perplejidad y del desconcierto™. En
el sufismo, el desierto es la imagen del transito, de la «extincién» (fana) o muerte voluntaria,
de la «aniquilacién» (istthlak), la anulacion de uno mismo en la divina esencia. Asi el hombre
espiritual trasciende el tiempo y el espacio. El fana’ la anulacion o transito del sufi, su
apartamiento de la existencia fenoménica, va acompanado de la «permanencia» (baga),
o continuidad de su existencia real. El que muere para si vive en Dios, y fana’, que es la
consumacion de esa muerte individual, cuando el santo puede desaparecer completamente
en Dios, senala el logro de la «permanencia» (baga?), que es el estado unitivo con la vida
divina, cuando el mistico puede «subsistir» por Dios.

3.El desierto como imagen (naqs) de la no-imagen (naqs bi-naqs) de la
Esencia abscondita

El desierto (eremus, desertum, solitudo cordis, secretus) ejemplifica la tierra yerma desconocida (terra
erma, lerra incognita, vasta solitudo) del totalmente Otro, es la proyeccion ejemplar de la nostalgia
del Amigo, la Gran Ausencia presente, no-lugar que exige un despojamiento total (nudos
amat eremus), el allende que permite la_fuga mundi®, el lugar de recogimiento vy, sobre todo,

58 Maria Zambrano, «San Juan de la Cruz (De la “noche obscura” a la mas clara mistica)» (1939), en Los
intelectuales en el drama de Espafia y escritos de la guerra ciwil, Madrid: Trotta, 1998, p. 267.

59 Y. E. Bertel’s, Tasawwuf wa-adabiyat-i tasawwuf [incluye Mirat al-ussag), trad. per. del ruso de Siras Izadi,
Teheran: Amir Kabir, 1356/1976.

60 Sobre la imagen mistica del desierto véanse: Armand Abécassis (et al.), Mystiques du désert dans UIslam, le Judaisme
et le Christianisme, conférences de la Session, 28 juillet-3 aout 1974 [Gordes]: Publications de 1’Association des
Amis de Sénanques, 1974; Armand Abécassis (et al.), Le désert et la queste, colloque tenu a Paris les 12, 13, 14
juin 1982, publié avec le concours du Centre National des Lettres, Paris: Berg International, 1982; Annick
Charles-Saget, «Non-étre et Néant chez Maitre Eckhart», en Emilie Zum Brunn (comp.), Voict Maitre Eckhart,
Grenoble: Jérome Millon, 1994, pp. 301-18; Marie-Madeleine Davy, Le désert intérieur, Paris: Albin Michel, 1983;
Antoine Guillaumont, «La conception du désert chez les moines d’Egypte», Revue de Uhustoire des religions 188/1
(1975): 3-21; Bruno Doucey (dir.), Le Livre des déserts. Itinéraires scientifiques, littéraires et spirituels, Paris: R. Laffont,
2006; Viceng de Lerins, Commonitors; Salvia de Marsella, A P’Església; Euquert de Lio, Lloanga del desert, introd.
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el de la profundidad: «el desierto interior» (Atanasio). El verdadero desierto se mantiene
oculto en el seno de la dimensién interior. El desierto interior, el de los hombres prendados
de lo Absoluto, es silencioso. Asi podemos comprender la oracion de los monjes del desierto:
«Conviértete en una tierra sedienta».

Los paisajes desérticos de Daryush Mehrjui, ‘Abbas Kiyarostami y Seifollah Samadian son la
imagen de una realidad ausente, «la blancura de lo real», «pagina blanca que ofrece su carne
a la wnscripcion del infinito»®. Asi pues, lo invisible se manifiesta igualmente en el arte, no
menos cerca de lo sagrado, que oculta su objeto. La obra no es mas que el receptaculo, la caja
de un objeto adivinado y sustraido a la mirada. «LLo inconfesable» (Blanchot)®?, «el secreto
no confesable» (Nancy)™, se descubre en el ocultamiento de su revelacion y se oculta en el
descubrimiento de su ocultacion. Se trata, en definitiva, de la conservacion del secreto por
medio de su revelacion. La «gavilla de secretos» (‘Attar), lo Real invisible, o como los paisajes
blancos de Daryush Mehrjui y Samadian, se muestra ocultandose, «un signo que no es ni
patente ni oculto»: espacio en blanco que constituye la imagen de la no-imagen. Lo propio
del desierto es ser «secreto» (remotus, abditus, secretus), «muy secreto»®: secretum meum mihi. La
paradojica verdad de la imagen pone en relacion el presente de la ausencia; mas aun, ella es
la que nos pone en presencia de esta ausencia y la que la vuelve manifiesta bajo el signo de la
relacion: la imagen no se deja nunca encerrar en una forma, es una «libre ausencia»®, pues
lo completamente Otro s6lo puede manifestarse como ausencia: «presencia no presente» la

llama Kiyarostami .

de Josep M. Rovira Belloso; trad. de Isabel Segarra i Anén, Barcelona: Proa, 1998; Jeffrey X Hamburger, 7#e
Rothschald Canticles. Art and Mysticism in Flanders and the Rhuneland circa 1300, New Haven; Londres: Yale, 1990, index
5. v. «desert, symbolism of»; id., «Revelation and Concealment: Apophatic Imagery in the Trinitarian Miniatures
of the Rothschild Canticles», Beinecke Studies in Early Manuscripts: The Yale University Library Gazette, 66, suppl. (1991):
134-58; Jambet, «L’appel du désert», op. cit.; Jasper, The Sacred Desert, op. cit.; Jean Leclercq, Chances de la spiritualité
occidentale, Paris: Les Editions du Cerf; 1966, cap. VIII: «Le désert», pp. 247-77; Bernard McGinn, «Ocean and
Desert as Symbols of Mystical Absorption in the Christian Tradition», 7he Journal of Religion, 7 (abril 1994): 155-
81; Benedicta Ward, «The Desert Mith: Reflections on the Desert Ideal in Early Cistercian Monasticism», en
M. Basil Pennington (ed.), One yet Two. Monastic Tradition, East and West, Orthodox-Cistercian Symposium, Oxford
University, 26 August-1 September, 1973, Kalamazoo, Michigan: Cistercian Publications, 1976, pp. 183-99.

61 Marie-Jos¢é Mondzain, Limage naturelle, Paris: Le Nouveau Commerce, 1995, pp. 26, 28.
62 Maurice Blanchot, La comunidad inconfesable, Madrid: Arena Libros, 2002.

63 (f. Jean-Luc Nancy, La comunidad enfrentada seguida de Entre poder y fe: entrevista de J.-L. Nancy y J. M. Garrido;
posfacio de Ménica B. Cragnolini, Buenos Aires: La cebra, 2007, pp. 26-7.

64 «Secreta eremi», Ennodius de Pavie, Opusc., 4, 25, Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum, 6, p.
188, 25; «Secretiora eremi», ibid., 4, 31, p. 189, 8. Apud Leclercq, Chances de la spiritualité occidentale, op. cit., p. 261.

65 Mondzain, Lumage naturelle, op. cit., p. 22.
66 Apud Youssef Ishaghpour, Le réel, face et pile. Le cinéma d’Abbas Kiarostamz, Tours: Farrago, 2000, p. 24.
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Ese desierto no es propiamente crecimiento de la devastacion, sino crecimiento de su propio
espaciarse®. El desierto muestra una presencia i absentia, presenta la presencia en tanto
ausente, desercién®, el retiro en el que esa presencia se mantiene, la regién de la presencia
ausente que en otro tiempo llamaban lo sagrado: la invisibilidad del dios retirado en su
unicidad®. El desierto blanco es una «imagen de la divinidad», la cual s6lo puede aparecer
en virtud de un retiro, de un retiro acogedor: el retiro del fundamento como tnica fundacion,
lo que se debe a la apariencia de una ausencia que oculta aquello de lo que proviene. Pues
ninguna visibilidad se deja ver en figura, si no va precedida de un retiro que pueda acogerla,
es decir, retirandose en el gesto mismo del don’™. La imagen-desierto se retira de la forma
incluso en la cual ella se muestra, se deja ver. Tanto la miniatura del British Museum como
el plano de la pelicula de Mehrjui constituyen la expresion de la figuracion de la ausencia, la
«imagen de la no-imagen» (nags bi-nags) del «haz de secretos» (‘Attar), la «forma sin forma»
(sarat bi-surat) del mundo de lo invisible (Rumi), plasmada en ambos casos por la blancura
cegadora del desierto’'. El Rostro sin rostro, la imagen de la no-imagen, la forma sin forma,
son expresiones que designan una especie de teofania numinosa de la Nada, el centro invisible
del Ser”. En la obra de Ibn al-‘Arabi, el conocimiento mas elevado de la desnudez absoluta
de la Esencia divina (al-dat) incalificable y llamada «sin atributos» (b7 sifal) esta mas alla de
toda imagen; requiere lo que el Maestro Eckhart llama entbildung (‘desimaginacion’ mas alla
de la imagen; al ir mas alla de las imagenes, el ser humano encuentra la Gnica imagen,
aquella en la que se encuentra con el creador) de lo que es sin forma y sin modo (formlos/
wiselos)”. Con toda su parte de invisibilidad, la presencia del espiritu divino corresponde a lo
que los tedricos chinos de la composicion lirica en la China antigua llaman xiang wai zhi xiang
(«la imagen allende de las imagenes»)’* y yun wai zhi zhi (lit. ‘resonancia mas alla del tono’,
«la resonancia mas alla de los sonidos»)”. Asimismo, el mistico aleman Heinrich Seuse, cuyo
67 Jean-Luc Nancy, La experiencia de la libertad, Barcelona: Paidos, 1996, p. 163.

68 Mark C. Taylor, Disfiguring Art, Archatecture, Religion, Chicago: The University of Chicago Press, cap. 8, pp. 269-307.
69 Jean-Luc Nancy, La mirada del retrato, Buenos Aires: Amorrortu, 2006, pp. 56 y ss.

70 Jean-Luc Marion, El idolo y la distancia. Cinco estudios, Salamanca: Sigueme, 1999, «El retiro de lo divino y el
rostro del Padre: Holderlin», pp. 94-5, 121.

71 ¢f. Mary Gerhart, «The World Image Opposition: The Apophatic-Cataphatic and the Iconic-Aniconic
Tensions in Spirituality», en Ann W. Astell (ed.), Divine Representations. Postmodernism and Spirituality, Mahwah, NJ;
Nueva York: Paulist Press, 1994, pp. 63-79.

72 (f. Daryush Shayegan, «De la pré-éternité a la post-éternité: le cycle de I’étre», en Adolf Portmann; Rudolf
Ritsema (ed.), Aufstieg und Abstieg / Rise and Descent / Descente et Ascension [Eranos Jahrbuch, 50 (1981)], Francfort d.
M.: Insel, 1982, p. 105.

73 La asociacion es de Michel Chodkiewicz, «La vision de Dieu selon Ibn ‘Arabi», en Eric Chaumont (ed.);
Denise Aigle; Mohammed Ali Amir-Moezzi; Pierre Lory (colab.), Autour du regard. Mélanges Gimaret, Lovaina:
Peeters, 2003, p. 166. Cf. Wolfgang Wackernagel, Ymagine denudari. Ethique de image et métaphysique de Uabstraction
chez Maitre Eckhart, Paris: J. Vrin, 1991, pp. 154-64.

74 Francois Cheng, Ginco meditaciones sobre la belleza, Madrid: Siruela, 2007, p. 101.

75 Lin Che, «Traduire I'intraduisible. Une étude de la traductibilité de la poésie chinoise classique», en
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término favorito para referirse al estado de desapego mistico era bildlosekeit (sin imagen)’,
sostenia el «para expulsar las imagenes mediante las imagenes» (daz man bild mut bilden us
tribe)”’, pues «;Cémo se puede dar forma en imédgenes a lo que no tiene imagen, y dar modo
a lo que no tiene modo y a lo que esta mas alla de todos los sentidos y la razén humana?»’®:

Pero la teoria de la imagen lo es también de la ausencia de imagen vy, para indicar a
un tiempo la necesidad de ella y la de su superacién tltima, Seuse utiliza la expresion
bildlos gebilden, «decir en imagenes lo que no tiene imagen», y en ese mismo sentido
se orienta también la expresion von aller bilden bildlosekeit, «el despojamiento de toda
imagen», segun el modelo de la bildlose gotheit, «divinidad sin imagen», del bildlos emn,
«uno sin imagen», o de la bildlose wahrheit, «verdad sin imagen».”

En el sufismo, el que como imagen (nags) ha aprehendido la no-imagen (rags bi-naqs)®, el no-
signo, ha abandonado este mundo de agua y arcilla, de perfumes y colores, ha encontrado
el signo que no es ni patente ni oculto, un signo que es el no signo mismo, la huella misma
sin rastro de lo Real: «A veces ¢l destruye su propia imagen; la rompe con el fin de afirmar
la transcendencia del Amado.» (M II:60). Entre la imagen y lo Real reflejado, el lenguaje
aniquila el espacio de una representacion cualquiera. El dibujo de la Imagen, entre la
inmanencia y la transcendencia, entre la Bild y la Urbild, se dibuja y desdibuja a la vez en el
«istmo» o limite del barzah:

La imaginacion esta, pues, destinada a lo que yace mas alla de la imagen, que no es
una presencia (o ausencia) primordial (o tltima) que las imagenes representarian, o
de la cual las imagenes presentarian que no es (re)representable. Pero lo que yace mas
alla de la imagen, que no esta «mas alla», que esta en el limite, estd en la Bildung de

Béatrice Bonhomme, Micéala Symington (comp. y present.), Le réve et la ruse dans la traduction de poésie. Interrogation
phalosophique et réalité artistique, actes du séminaire organisé par 'axe Poiéma de 2004 a 2006 a I'Université de
Nice, Paris: Honoré Champion, 2008, p. 67; Jing Zhang, «“As if before the Eyes” and “Seen beyond Words”:
the Aesthetic Pursuit and Function of Inner-Vision in Chinese Poetics», Theoretical Studies in Literature and Art,
37/1 (2017): 58-66. “”As if before the Eyes” and “Seen beyond Words”: the Aesthetic Pursuit” by Jing Zhang

76 (f. Jeffrey K. Hamburger, The Visual and the Visionary. Art and Female Spirituality in Late Medieval Germany, Nueva
York: Zone Books, 1998, p. 203.

77 Heinrich Seuse, La vida del siervo. La edicién estandar de los escritos vernaculos es Hewnrich Seuse: Deutsche
Schrifien, ed. de Karl Bihlmeyer, Stuttgart, 1907; reimpr. Francfort d. M.: Minerva, 1961. Este pasaje es de Leben
Seuses, cap. 53 [191 linea 9]. Apud Bernard McGinn, «Theologians as Trinitarian Iconographers», en Jeffrey I
Hamburger; Anne-Marie Bouché (ed.), The Mind’s Eye. Art and Theological Argument in the Maiddle Ages, Princeton,
N. J.: Princeton University Press, 2006, p. 199.

78 H5e:i))nric}117Sé:use, Vida, ed., introd., trad. del alto aleman medio y nn. de Blanca Gari, Madrid: Siruela, 2013,
cap. 53, p. .

79 Ibud., p. 34 (de la introd.).
80 No-imagen, per. nags bi-nags, bi-sirat, br-misan, 1. e., la imagen original del mundo Invisible. (. Farid al-Din
‘Attar, Le Lwre des Secrets (Asrar-Ndma), present. y trad. del per. de Christiane Tortel, Paris: Les Deux Océans,

1985, wndex s. v. «non-image». [Trad. cast.: £l libro de los secretos, trad. de Clara Janés con la colaboracion de Saib
Garby; introd. y nn. de Christiane Tortel, s. 1.: Mandala, 1999].
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la Bild misma, y, por lo tanto, en la Bi/d misma, en el trazado mismo de la figura, el
trazado, la incision que separa y une [...]."

Mawlana Rumi lo expresa en los siguientes versos:

Cuando voy al desierto, el oasis es El [...]
Cuando miras atn mas alla

allende de tu més all4, esta EI [...]%2

Como en el desierto, también el Mar de la Realidad divina (la no-imagen, el no-signo) es
donde todas las imagenes de este mundo desaparecen, tal como expresa el insighe maestro
sufi y poeta mistico persa Farid al-Din ‘Attar (m. ¢. 618/1221):

en el Mar, en efecto, nunca la imagen sensible ha subsistido
Aquel que por imagen ha aceptado la no-imagen®

como los Hombres ha renunciado a esta iconolatria®

Si concibes la no-imagen y el no-signo

posees la (verdadera) vida®

Dado que toda forma es, en un sentido, idéntica con su significado, la imagen del Amado no
es otra cosa que la Realidad del Bienamado. Pero desde otro punto de vista, el significado
trasciende a toda representacion formal: el Amado esta mas alla de Su Imagen®. Entonces,
aunque la Imagen del Bienamado sea incomparablemente mas real que este mundo, aun asi
es menos real que el propio Amado. La unién con la imagen es una estaciéon encumbrada del
Sendero, pero la unién con el Bienamado esta mucho mas alla de ella:

Oh Imagen, tG que atraviesas por el corazon, Tu no eres ni Imagen, ni yin, ni
hombre.

81 Jean-Luc Nancy, «L'offrande sublime», en Jean-Frangois Courtine (et al.), Du sublime, Paris: Belin, 1988, p. 61.
82 D 2251.

83 Lao zi, Daodé jing, cap. XIV: «Miralo y no lo veras, se llama invisible. [...] es decir forma de lo informe,
imagen de la inmaterialidad»; cap. XXXV: «Aténte a la gran imagen (24 da xiang) [...] Se mira y no se ve; se
escucha y no se oye; se usa y no se agota (sht zh bu zu jian ting zhi bu zu wen yong zhi bu zu ji)»; cap. XLI: «la imagen
mas grande no tiene forma (da xiang wu xing)». Lao zi, Libro del curso y de la virtud (Dao de jing), ed. y trad. del chino
de Anne-Hélene Suarez; prol. de Francois Jullien, Madrid: Siruela, pp. 57, 99, 111. ¢f. Francois Jullien, La gran
tmagen no liene_forma, o del no-objeto por la pintura, Barcelona: Alpha Decay, 2008.

84 A su vez, en el Mustbat-nama: «;Oh ta retenido en tu propia masa, ti que veneras tus fantasmas, sabe que el
Ser esta mas alld de tu imaginacion [...]». Farid al-Din ‘Attar, Le Livre de Uéprewve (Musibat-nama), trad. del per. de
Isabelle de Gastines; introd. de Annemarie Schimmel, Paris: Fayard, 1981, cap. 40, p. 329.

85 “Attar, Le Livre des Secrets (Asrar-Nama), op. cit., cap. VIII, vv. 1130-2, p. 107.

86 William C. Chittick, The Sufi Path of Love. The Spiritual Teachings of Rim7, Albany: State University of Nueva
York Press, 1983, «Beyond the Image», pp. 265-7.
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Yo busco Tus huellas, pero T no pisas ni la tierra ni los cielos.?’

Llevé Tu hermosa Imagen al interior de mi pecho —el fulgor rojizo es una muestra

del Sol.®®

He pesquisado el simil de Tu Imagen —bella como luna— oh Inimaginable, y he
llegado tan lejos como el séptimo cielo en mi busqueda —pero no hay ninguna.®

La Rosa pertenece a aquel mundo, no puede estar contenida en este mundo.
¢Cémo podria la Rosa estar contenida en el mundo de la Imaginacion?”

Su Imagen aumenta la luz en el ojo, pero en presencia de Su union, esa luz es
oscuridad.”

En la tradicién sufi persa, la busqueda de la casa de Amigo (diist) es un tema recurrente®.
El objeto de la btsqueda del amigo de Dios es la ruina del ego™. Sin embargo, en el viaje
sin fin hacia la presencia del que esta ausente, la bisqueda exterior debe fracasar. En busca
de la visién la imagen de lo que no tiene imagen, el redoblar de la vision que hace visible lo
invisible en la invisibilidad de lo visible, una revelacion que se revela desvelando lo que estaba
guardado, el espejo se rompe®. Sin embargo, «el dios invisible no esta simplemente situado
demasiado lejos de nuestros ojos [...]. El dios tnico es, a decir verdad, menos invisible (en el

87 D 31073-74.

88 D 28310.

89 D 4481.

90 D 14256.

91 D 4727.

92 El Amigo (diist), para los misticos persas, es uno de los nombres de Dios.

93 ‘Abd al-Rahman Gami, Youssouf et Qouleikhd, trad. del per., prol. y nn. de Auguste Bricteux, Paris: Paul
Geuthner, 1927, p. 4.

94 Sobre la paradoja del velo y la dialéctica de develar lo oculto/velar lo revelado véanse: Moshe Barasch,
«The Veil: Representations of the Secret in the Visual Arts»; id., «How the Hidden Becomes Visible», en Moshe
Barasch, The Language of Art. Studies in Interpretation, Nueva York; Londres: Nueva York University Press, 1997,
pp- 266-87, 288-301; William C. Chittick, The Sufi Path of Knowledge. Ibn al-Arabi’s Metaphysics of Imagination,
Albany: State University of Nueva York Press, 1989, index s. v. «veil (hgab)», en concreto pp. 230-1; id., The
Self-Disclosure of God. Principles of Ibn al- Arab?’s Cosmology, Albany: State University of Nueva York Press, 1998,
index s. v. «veil (hyab)», en concreto pp. 104-8,120-1, 128-32; id., «The Paradox of the Veil in Sufism», en Elliot
R. Wolfson (ed.), Rending the Veil. Concealment and Secrecy in the History of Religions, Nueva York; Londres: Seven
Bridges Press, 1999, pp. 59-85; Elmore, Islamic Sainthood in the Fullness of Time, op. cit., index s. v. «hyab, veil-s»;
Anton M. Heinen, Islamic Cosmology. A Study of as-Supatt’s al-Hay’a as-saniya fi 1-hay’a as-sunniya, with critical
edition, translation, and commentary, Wiesbaden; Beirut: Franz Steiner, 1982, index s. v. «veil(s)»; H. S. Nyberg (ed.),
Kleinere Schrifien des Ibn al- Arabt, Leiden: E. J. Brill, 1919, p. 81; Annemarie Schimmel, As T#hrough a Veil. Mystical
Poetry in Islam, Nueva York: Columbia University Press, 1982; id., «Secrecy in Sufism», en Kees W. Bolle (ed.),
Secrecy in Religions, Leiden: E. J. Brill, 1987, pp. 81-102; Eva de Vitray-Meyerovitch, Anthologie du soufisme, Paris:
Sindbad, 1978, pp. 272-84.
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sentido de escondido) que inapareciente: del inaparecer, considerado como el acto mismo de
Dios, su operacion, no se podria dar la apariencia (cuestion de coherencia, no de capacidad),
pero se debe presentar la presencia, que es ausencia»”. La fuerza de esta dialéctica presencia-
ausencia reside en el hecho de que la manifestacion preserva la ocultacion. Los sentidos
opuestos no se excluyen: el exceso del tanzih («alejamiento», abstraccion, la via negationss,
carencia en Dios de atributos humanos), constituye la carencia del fasbih («comparacion»,
«equiparacion», asimilacionismo, antropomorfismo, la via afirmationzs):

Tashih y tanzih son dos vocablos contrarios. Si tashih implica el acercamiento, tanzih
evoca el alejamiento. Si uno juega con la similitud y el parecido, el otro instaura
la distancia, el alejamiento. He traducido lanzih, esa via remotionis, por abstraccion
pensando en el sentido antiguo, el que procede del bajo latin: abstractio, que indicalo que
separa, aisla, aleja. Recordemos también que tashih, que designa el antropomorfismo
en teologia, remite a la figura de estilo que se vale del acercamiento o paralelismo,
la comparacion. Lo que convierte en funcional nuestro duelo de contrarios, lashin/
tanzih, es la manera cémo uno y otro recorren la distancia que separa. El tashih
procede a un movimiento de acercamiento que anula la distancia; mientras que el
tanzih aparta lo que separa, para fundamentar a Dios en oscuridad, incognoscible,
impenetrable. [...]

Al analizar el tanzih, Ibn ‘Arabi se apoya en el fragmento del versiculo que la tradicién
ha consagrado a tal problematica (Coran 42:11): Laysa ka-mutli-hi Say un «Nada es como
Eb (que indica el tanzih), wa-Huwa s-Samiu [-Basiru «p El es el Oyente, el Vidente» (que
ilustra el tashih). Asi pues, en una frase coranica se expresa ese encadenamiento de
los contrarios, esos correlativos de oposicion que son lashih y lanzih y que cohabitan
en el seno de una misma verdad, que hace problematica la legitimidad de la
representacion.”

El paisaje yermo de la segunda parte de Swrat. Trance en el desierto es la geografia del tanzih, la via
remotionis (via de la negacion o eliminacion), abstractio (o que separa, aleja, aisla, sustrae) como
en las pinturas ultimas, terminales, de Mark Rothko y Ad Reinhardt, o los paisajes desolados
y de ruinas de Anselm Kiefer, propuestas pictoricas todas ellas basadas en la sustraccion de
las formas y el sacrificio de la imagen bajo el horizonte de la teologia apofatica o negativa?’.
95 Nancy, La mirada del retrato, op. cit., p. 68.

96 Abdelwahab Meddeb, «La imagen y lo invisible. Ibn ‘Arabi: Estéticas», en Alfonso Carmona Gonzalez (ed.),
Los dos Horizonles. (lextos sobre Ibn al- Arabi), trabajos presentados al Primer Congreso Internacional sobre Ibn
al-‘Arabi, (Murcia, 12-14 de noviembre de 1990), Murcia: Editora Regional de Murcia, 1992, pp. 257-79, en
concreto pp. 260, 261; id., «[’icone mentale», Dédale, 1-2 (otofio 1995: Abdelwahab Meddeb [dir.], La paradoxe
des représentations du divin): 45-66.

97 Taylor, Disfiguring, op. cit., index s. v. «sacrifice», «transcendence».
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Eslo que Louis Massignon llama la «experiencia interiorizante de denudacién de imagenes»™.

Entre la deidad inefable y sus nombres, entre el Dios oculto y el Dios revelado, la tristeza
seria el secreto del hombre perfecto, tipificacion del nombre Allah. Para que la teofania sea la
divinidad revelada, hace falta que ella obre unida al Dios oculto, pero hace falta también que
ella no sea uno con ¢él, es necesario que ella revele la ausencia del Dios oculto, su retirada, que
es el secreto Gltimo de la Unidad divina®. El hilo conductor pasa por esa ceguera del secreto,
la gavilla de secretos, por la irreducible alteridad del Otro, fuente inagotable de nostalgia, y
circula a través del silencio contenido en un trazo, una separacién y también una ceguera,
entre la palabra y la marca muda. Segun la bella expresion del insigne poeta mistico persa
Sams al-Din Muhammad Hafiz (m. 792/1389), el contemplativo visionario: zamir-t munir-u
dist, «el secreto resplandeciente del Amigo», que no es un secreto que pertenezca al Amigo,
sino el Amigo mismo, que hace estallar en el gran dia este secreto, él es el secreto que revela

al Amigo y el Amigo que lleva el secreto!”.

El desierto hace visible la retirada del Creador lejos de sus criaturas, el secreto de su

misericordia'’!

. El desierto muestra el espacio paraddjico de la presencia-ausencia, del decir
y desdecir, de lo visible y lo invisible: «jOh blancura tltima! Bajo esta blancura yacemos.
Bajo este rostro inmaterial blanco.»'" La paradoja es la palabra del limite, la de la muerte
del mistico y, en este sentido, la palabra originaria por excelencia, donde la muerte se revela

como fundamento de la vida'”. Ram1 lo refleja en los siguientes versos:

Nuestro desierto (biyaban-i ma) no tiene limites',
nuestros corazones y almas no tienen reposo.
El mundo entero esta lleno de imagenes y formas:

pero de estas imagenes ;cudl es la nuestra?'”

98 Louis Massignon, La Passion de Husayn Ibn Mangir Halldj, martyr mystique de Ulslam exécuté a Bagdad le 26 mars 922,
Etude d’histoire religieuse, 4 t., Paris: Gallimard, 1990 [1922, 1975], t. I, p. 21.

99 Chittick, The Sufi Path of Knowledge, op. cit., p. 411.

100 Véase Antonino Pagliaro; Alessandro Bausani, Storia della letteratura persiana, Milan: Nuova Accademia
Editrice, 1960, p. 258.

101 Jambet, «I’appel du désert», op. cit., p. 33.

102 Edmond Jabés, «Il n’y a de trace que dans le désert», en Francois Laruelle (ed.), Textes pour Emmanuel Lévinas,
Paris: Jean-Michel Place, 1980, p. 20.

103 Paul Ballanfat, «Ivresse de la mort dans le discours mystique et fondements du paradoxe», Bulletin &’Etudes
Orentales 49 (1997): 21-51, p. 50.

104 Se trata del desierto del Amor, la via llena de sangre (rah-i pur hiin). Cf. Matnawt, ed. Bulaq, libro I, p. 2, linea 13.

105 «Aquel cuyo corazon puro se ha vuelto vacio de imagenes se ha convertido en el espejo de las huellas de lo
Invisible» M 1:3146.
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Cuando en el camino veas una cabeza cortada'®

que va rodando hacia nuestro campo,

preguntale, preguntale, cuales son nuestros secretos'"”’,

a fin de aprender de ella nuestro misterio oculto.'”

T estas en los ojos del pintor, y oculto a las miradas.'"”

Pero el pintor no sabria capturar en una forma lo que sobrepasa toda forma y no puede
hacer visible lo que ningn ojo corporal puede percibir'"’. Pues el Bienamado es: «Manifiesto
y oculto como una imagen del alma.»''" Sin embargo: «Oh t01, que estas extraviado! El es
un camino, secreto pero visible.»''? Este desierto (hara@bal) que no tiene limite es la taberna
(harabat)'™ del propio Amado, imagen del mundo de la Unidad, tal como bien expresan los
siguientes versos del GulSan-i raz de Mahmad SabistarT:

106 Los textos sufies hablan del «misterio» de la «cabeza que rueda». Nuestra cabeza es nuestro yo, y cortarse
la cabeza es el abandono de si, la negacién de si, la autoaniquilacion; inversamente, «conservar» la cabeza
(donde «conservar» = potenciar, exaltar, valorar) equivale a afirmar la individualidad. /- Reynold A. Nicholson
(ed., trad., intr,, nn. y apéndices), Selected Poems from the Divani Shamsi Tabriz, reimpr., Cambridge: Cambridge
University Press, 1961 [1898], II, pp. 9-11, 202-6. «En el amor sin cabeza (dar bi-sar %5q), ;por qué conservar
la cabeza (¢7 sar mikuni) — jno conserves la cabezal» (ibid., 27:16). «;Por qué, por la cabeza, apartar las manos de
Ti?» (id., 18:2). (f. Hafiz: «No conservo mi cabeza». Henry Wilberforce Clarke (trad., introd. y nn.), Diwan-7
Hafiz, 2 vols., Calcuta: Government of India Central Printing Office, 1891, gazal 430, bayt 6, p. 719. Sobre el
simbolo de la decapitacion, véanse igualmente las odas 164:3 y 355:6. «El golpe de tu espada es vida perpetua».
El «agente» es el ego, sujeto a la ilusion de la individualidad. Ese es el verdadero sentido de la expresion «perder
la cabeza». Es un «secreto» y un «misterio» no porque no se pueda enunciar, ni siquiera en forma de enigma,
sino porque permanece incomprensible para quien no ha dado el primer paso en la via de la autoaniquilaciéon
y, no habiéndose sacrificado jamas, no ha «nacido» todavia. (- Ananda K. Coomaraswamy, «Sir Gawain y el
Caballero Verde: Indra y Namuci», en Sir Gawain y el Caballero Verde, introd. de Luis Alberto de Cuenca; posfacio
de Jacobo EJ. Stuart, Madrid: Siruela, 2001, pp. 128-30.

107 Los secretos del corazon (asrar-i dil). Es decir, su sentido oculto s6lo puede ser captado por aquellos que
estan cualificados para comprenderlo: . e., «la gente del corazén» (akl-i dil), «los detentadores del corazén»
(sahib-dilan), los clarividentes» (dil daran).

108 Nicholson, Selected Poems from the Divani Shamst 1abriz, op. cit., 11, pp. 9-11, 202-6.

109 D 239, 240.

110 Mondzain, Limage naturelle, op. cit., p. 23.

111 Galal al-Din Rimr, Rubdi yat, trad. del per. de Eva de Vitray-Meyerovitch y Jamshid Mortazavi, Paris: Albin
Michel, 1987, p. 104.

112 Ibid., p. 75.

113 En persa, harabat significa tanto «ruinas» como «taberna». (f. Johannes Thomas Pieter de Bruijn, «The
Qalandariyyat in Mystical Poetry, from Sana’t Onwards», en Leonard Lewisohn (ed.), The Legacy of Medieval
Persian Sufism, pref. de Javad Nurbakhsh; intr. de Seyyed Hossein Nasr, Londres: Khaniqgahi Nimatullahi Publ.;
SOAS Centre of Near and Middle Eastern Studies, 1992, pp. 79-86; Leonard Lewisohn, Beyond Faith and
Infidelity. The Sufi Poetry and Teachings of Mahmid Shabistart, Richmond: Curzon Press, 1995, index s. v. kharabat.
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114 115

La taberna (harabat) es el santuario (astan)''* que no tiene lugar (la-makan)

El frecuentador de la taberna (harabat)''® esta desolado (harab) en un lugar desolado,

en su desierto (sakra-yt i) el mundo es un espejismo (sarab)'’.

Este desierto (harabat) no tiene fin (nthayat) o limite (hadd),

nadie ha visto su principio ni su fin.'"

La Rosaleda del misterio de Sabistari nos ensefia que las Ruinas son el lugar de los que se han
liberado de si mismos, la estacién de los enamorados despreocupados, el umbral de Aquel
que no tiene lugar, el desierto en el cual aparece el espejismo del mundo. En la senda sufi, la
Unién con la Imagen es una estacion elevada en la via, pero la uniéon con el Bienamado esta,
a distancia, mas alla de ella:

iOh, sin la Imagen de Tu Rostro, todas las realidades son ilusorias!
Sin Ti, el espiritu en mi cuerpo es un cadaver en su sudario.'”

iOh ti que estas extraviado!

El es un sendero, secreto, pero visible'*

El desierto que Pari tiene frente a si es la imagen del mas alla de la imagen, el no-signo secreto
del Rostro sin rostro. El desierto, «como momento de la Separacion»'?!, es el fondo de ausencia'*,
«la imagen que exige un vacio en el corazon de su visibilidad», un «vacio secreto»'*.

114 El umbral (@stan) de la Unidad.

115 Tal como ya se ha explicado mas arriba, es el lugar en el que se rebasa la dualidad: el corazén del hombre
que trasciende las categorias espaciales y temporales, para contemplarLe a El con los ojos de EL

116 El frecuentador de la taberna (harabati) es el ser liberado de si mismo, i.e., el sufl asiduo de la taberna
(harabat) de la Unidad (pura Unidad, no diferenciada ni calificada) del Amado. Para hablar del éxtasis (wagd)
o arrobamiento divino los misticos sufies hablan de la taberna (may-hana, mastaba, harabat) de la union divina
(ittthad, ttisal).

117 Un fenémeno irreal en el dominio del Ser donde toda alteridad esta ausente. El morador de la taberna
(harabatr) simboliza a aquel que ha alcanzado el anonadamiento absoluto, aquel cuyo ser relativo ha sido borrado
en el Ser absoluto y en la Esencia sagrada de Dios.

118 Sabistari, Gulshan-i Raz: The Mpystic Rose Garden, texto per., trad. ingl. y nn. de Edward Henry Whinfield,
Londres: Tribner & Co., Ludgate Hill, 1880, vv. 842-4, p. 49 (per.), p. 81 (trad.).

119 D 18872.

120 Rami, Rubdi yt, op. cit., p. 9.

121 Jacques Derrida, La escritura y la diferencia, Barcelona: Anthropos, 1989, p. 94.
122 Cf. Jean-Luc Nancy, Au fond des images, Paris: Galilée, 2003.

123 (f- Marie-Jos¢ Mondzain, Image, icine, économie. Les sources byzantines de imaginaire contemporain, Paris: Editions
du Seuil, 1996, p. 121.
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«Manifestacion secreta» que se nos transmite como un «don secreto»': el «desierto

interior»'®. El fondo de la imagen remite a un «secreto que no se desvela sino velandolo de

nuevo»'?® pues «ninguna presencia presenta el alejamiento en que se ausenta la verdad de la

propia presencia»'?’.

Esta dulce palabra que nos hemos dicho el uno al otro
la béveda del firmamento la ha guardado en su corazon secreto
un dia, como la lluvia, lo difundira

y nuestro misterio crecera sobre el lugar del mundo.'*

Dibujar en lo invisible quiere decir que «hay participaciéon de la vista en lo visible, y de lo
visible a su vez en lo invisible que no es otra cosa que la vista misma». «Ver lo que no es
visible, ver lo que se da a ver solamente a la mirada capaz, a los ojos que ya han sabido ver
en la noche de lo invisible»'*:

Puede que otro rostro sea mas bello que éste.

Si los hay mas bellos, jqué importa! no es mi Bienamado.
Renuncia a todos los rostros en tu corazoéon

hasta que venga a ti el Rostro sin rostro.'*

En la noche de mi corazoén, por un camino estrecho,

he viajado, he viajado, y he llegado a un desierto."!

La casa, imagen del alma sensible, de la existencia carnal, debera ser derruida para acceder
al desierto que es la imagen vacia de ese mas alla de la Imagen. La casa en ruinas es la
imagen del peregrino totalmente vaciado de si mismo (ent-worden), como lo expresa el bello
término del aleman medieval. LLa morada del amante —el amor verdadero— trae el desastre
sobre el amante y ¢l le da la bienvenida:

124 Jacques Derrida, Cdmo no hablar: 1 otros textos, 2.* ed., Barcelona: Proyecto A, 1997 [1989], p. 49.

125 ¢f. Harold G. Coward; Toby Foshay (ed.), Derrida and Negative Theology, Concl. de Jacques Derrida, Albany:
State University of Nueva York Press, 1992, pp. 187, 256.

126 Nancy, Au fond des images, op. cit., p. 177.

127 Jean-Luc Nancy, Noli me tangere. Ensayo sobre el levantamiento del cuerpo, Madrid: Trotta, 2006, p. 40.

128 Galal al-Din Rumi, Ruba yat, trad. inédita de Eva Vitray-Meyerovitch, Rimi et le soufisme, Paris: Seuil, 1977, p. 20.
129 Nancy, Noli me tangere, op. cit., pp. 16, 37.

130 Rami, Ruba: yat, trad. inédita de Vitray-Meyerovitch, Rim? et le soufisme, op. cit., p. 113.

131 Rami, RubdiYdt, op. cit., p. 46.
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He hecho un viaje a través del desierto de tu amor
buscando algtin indicio de que ti puedas unirte a mi.
He visto en cada casa al pasar a lo largo del camino

los cadaveres esparcidos de aquellos que marcharon antes que yo.'*

El viajero deja su casa desierta y abandonada o destruida por el fuego o por la inundacion
—ambos simbolos del poder destructor del amor, tal como muestran los siguientes versos de
Mirza Asad-Allah Han Galib (m. 1285/1869), uno de los mas grandes poetas musulmanes
del subcontinente indo-pakistani:

Mi casa se convirtié en un desierto, y el desierto mas cautivador
porque muros y puertas no convienen a los prisioneros del amor

S1, mi sabio amigo, td conoces el camino que te conduce al desierto
traeme la candela que el viento del desierto apagar no pudo»'*
iCual desierto (das?) absoluto (veerani) es!

Viendo el desierto, recuerdo mi casa.'**

El desierto, lo que Mirza Galib denomina «el camino del desierto de mi locura» que
permanece «iluminado como una cadena de perlas rojas» (las huellas de sangre de las
ampollas de sus pies)'®, es el paisaje de la presencia como ausencia, el vuelco de lo divino
en la ausencia, como un continente sin continente. En los versos del poeta y pintor Suhrab
Sepehri, hijo del desierto de Kasan, se muestra esta dialéctica propia de la imagen entre la
presencia y la ausencia, la aparicién y la retirada: «Mi lampara, apagada. //...// Visible,
también, el desierto.»'

El desierto es el tomog de esta presencia ausente; es la imagen ciega, el dnico dibujo que en
cuanto se dibuja se borra. Ausencia e inminencia del Nombre en el no-lugar —el «pais del
no-déonde» (per. na-kuga abad, ar. bi-la makan), «tierra ruinosa pero prospera» (harab abad), «la

ciudad del almax (Sahristan-i gan), de los relatos misticos de Sihab al-Din Yahya Suhrawardi'”’,

132 D 1854.

133 «El desierton, i e., la casa en ruinas; «la candela», que aporta lumbre y calidez. Ralph Russell (ed.), Ghalib:
Life, Letters and Ghazals, Nueva Delhi: Oxford University Press, 2003, gazal-es en persa, pp. 418, 470.

134 Aijaz Ahmad (ed.), Ghazals of Ghalib. Versions from the Urdu, Nueva York; Londres: Columbia University Press,
1971, gazal 111, pp. 12-5. Véase a su vez el gazal XIX, pp. 89-93.

135 Ibid., p. 89.

136 Sohrab Sepehri, «Extrafieza», en Todo nada, todo mirada (Ma hict, ma nigah), prol. de Daryush Shayegan; trad.
del per. de Sahand y Clara Janés, Madrid: Ediciones del Oriente y del Mediterraneo, 1992, «Extrafieza», p. 93.

137 Sihab al-Din Yahya Suhrawardi, LArchange empourpré. Quinze traités et récits mystiques, trad. del per. y del ar. de
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o bien, hicistan («tierranada») en la lirica de Suhrab Sepehri (¢f. das Offene, «lo Abierto», en
la poesia de Rilke, que es Nugends ohne Nicht («el ningtn sitio sin nada»)—, donde se inicia la
revelacion, en el desierto, en el exilio— o marcha infinitamente prolongada en el interior de
una ausencia—, unico espacio real en que esa palabra encuentra manifestacion. Como en el
misticismo cristiano, en el que el desierto se emplea para describir la experiencia mistica de
la unién con el Misterio, en el misticismo islamico el desierto es el paso hacia la uniéon con
el Amado. Que sepamos, los misticos musulmanes no van tan lejos como, por ejemplo, el
Maestro Eckhart, que alude a Dios como un desierto —emnide (soledad = desierto), wiieste y
wiiestunge—""", 0 como la gran mistica beguina del siglo XIII Hadewijch de Amberes, que hace
referencia al desierto (wustine) como un «lugar de sufrimiento creado por el Amor divino»'™,
donde acontece «la vision desnuda y sin medio»'*’, sin imagenes, sin modos y sin formas. En
la obra de Jan van Ruusbroec el desierto (woestine, woeste) es una imagen que describe el ‘lugar’
mistico (de hecho: la Unidad de Dios), situado mas alla de la razén y de los modos, en el cual
el alma tiene la impresién de errar y de extraviarse en la ignorancia y la tiniebla silenciosa.
Y en términos parecidos a los de Maestro Eckhart, Simone Weil afirma: «Hay que estar en
un desierto. Pues aquél al que hay que amar esta ausente»'*'. Estas palabras son un eco de la
deidad (deitas, gotheit), el ser puro de la teologia apofatica eckhartiana, expresada por medio
de la imagen del desierto (emndde, wiiesti, también «silencio») (Predigt X): «[El entendimiento]
aprehende a Dios en su unidad y en su desierto; aprehende a Dios en su yermo y en su

Henry Corbin, Paris: Fayard 1976, index s. v. «Na-Koja-abad»; Daryush Shayegan, Henry Corbin. La lopographie
spirituelle de Uislam wranien, Paris: Editions de la Différence, [1990] pp- 195-7; id., Henry Corbin. Penseur de Iislam
sparituel, Paris: Albin Michel, 2011, Libro IV, cap. 3, 2.

138 (f. Wackernagel, Ymagine denudari, op. cit., pp. 62-4.

139 Véase «Poems in Stanzas» 22 y esp. 36 en Hadewijch. The Complete Works, trad. e introd. de la Madre
Columba Hart; pref. de Paul Mommaers, Nueva York: Paulist Press, 1980, pp. 187, 230-4. Cf. El lenguaje del
deseo. Poemas de Hadewijch de Amberes, ed. y trad. de Maria Tabuyo, Madrid: Trotta, 1999. También en la obra de
Matilde de Magdeburgo se incluyen unos versos referentes al «verdadero desierto» (El desterto tiene doce cosas). Cf.
Victoria Cirlot; Blanca Gari, La mirada interior. Escritoras misticas y vistonarias en la Edad Media, Barcelona: Martinez
Roca, 1999, pp. 163-4. En el Oriente cristiano, la Vita Antoniz ha proveido el modelo por excelencia de la
separacion ascética del mundo. La dvaydpnoig se desarrolla por etapas: el primer paso es aquel por el cual el
asceta abandona su casa y sus tierras para instalarse fuera del pueblo, la tltima etapa es el retiro en el desierto
«nterior», donde el monje se establece en una ermita. Cf. Antoine Guillaumont, «La séparation du monde
dans I’ Orlent chrétien», en Antoine Guillaumont, FEitudes sur la spiritualité de I’Orient chrétien, Bégrolles-en-Mauges
(Maine-&-Loire): Edltlons de I’Abbaye de Bellefontaine, 1996, pp. 105-6.

140 Hadewijch d’Anvers, FExcrits mystiques des Béguines, trad. del neerlandés medio por Fr. Jean-Baptiste Porion, Paris:
Les Editions du Seuil, 1954, Nouveaux Poémes, TIT, pp. 150-4. Sobre la imagen del desierto en Hadewijch véanse: S.
M. Murk Jansen, The Measure of Mpystic Thought. A study of Hadewrjch’s Mengeldichten, Goppingen: Kimmerle Verlag,
1991, pp. 64-7; Frédéric Nef, «Expérience du Vide et ontologie chez les Mystiques rhénans», en Lilian Silburn
(dir.), Le Vide: expérience spirituelle en Occident et en Orient, Lausana: Les Amis d’Hermes, 1969, p. 121.

141 Simone Weil, La gravedad y la gracia, Madrid: Trotta, 1994, p. 147. Palabras similares a las de Hadewijch de
Amberes: «Sumida en la ignorancia, mas alla de toda aprehension, de todo sentimiento, debo guardar silencio y
permanecer donde estoy como en un desierto que no describen, que no alcanzan, ni palabras ni pensamientos».
Hadewijch d’Anvers, Ecrits mystiques des Béguines, op. cil. Nouveaux Poemes, 111, p. 152.
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propio fondo [grun{]»'**. Asimismo, en el poema «Granum sinapis» («El grano de mostaza»):
«FEl camino te conduce / a un maravilloso desierto //...// El desierto, ese bien / nunca
por nadie pisado //...// Sivas sin camino / por la senda estrecha, / alcanzaras la huella
del desierto»'*. Dios concebido como un mar abisal o un desierto, «fondo sin fondo» (grunt
dne grunt), como ausencia infinita, desierto silencioso (stille Wiiste). Aqui la vision interior esta
vuelta hacia lo invisible infinito pues ningtn limite separa lo visible de lo invisible: ya que en
el desierto «lo invisible esta alrededor de ti», sefiala Edmond Jabes, porque es inmanente al
acto mismo de la mirada'**: «la mirada antes de la mirada»'*. La vacuidad del desierto es el
limite entre lo visible y lo invisible: «trayecto del blanco visible al invisible blanco»'*. «Lejos
de excluirnos, el desierto nos envuelve. Nos volvemos inmensidad de arena...»'".

El desierto es la infinita «presencia de ausencia» (Hadewijch), ante el que Angela de Foligno
exclama: «no veo nada y veo todo». «Dios no es Dios. Kl es. El es anterior al signo que
lo designa. [...] La ante-mirada.»148 El desierto blanco, sin lugar propio, la relacion sin
relacion que es lo invisible: «Ya no hay nadie en estos lugares visitados religiosamente... Se
precisa reinventar en este desierto. Alli donde es preciso, el amor»'*.

La transcendencia divina ({anzih) no puede estar satisfecha de ella misma en su ocultacion.
Estamos pensando en el mencionado hadiz qudsi: «Yo era un Tesoro oculto y quise ser
conocido. Por ello, creé las criaturas con el fin de ser conocido por ellas.» Dios se ama, se
revela, y por eso opera la Creaciéon. Recordemos el lugar central que en la obra de Ibn al-
‘Arab1 ocupa la meditacion del «Suspiro del Compasivo» (nafas al-rahman), por medio del
cual la divinidad se revela. La creacion es la tristeza exhalada del Creador, la manifestacion

142 Maestro Eckhart, Obras alemanas. Tratados y sermones, trad., introd. y nn. de Ilse M. de Brugger, Barcelona:
Edhasa, 1983, p. 354.

143 Maestro Eckhart, El fruto de la nada y otros escritos, ed., introd., trad. y nn. de Amador Vega Esquerra, Madrid:
Siruela, 1998, pp. 140, 141.

144 Cf. Alberto Folin, «La figure du silence dans I'imaginaire moderne: Leopardi et Jabes», en Richard
Stamelman; Mary Ann Caws (ed. y present.), Ecrire le Livre. Autour d’Edmond Jabés. Colloque de Cerisy-la-Salle,
Seyssel: Champ Vallon, 1989, pp. 154-5; Vincenzo Vitiello, «Desierto, ethos, abandono: contribucién a una
topologia de lo religioso», en Derrida; Vattimo (ed.), La religion, op. cit., pp. 202-5. «Es la plenitud de Dios, su
perfeccion o cumplimiento, el ser El Todo en Uno, lo que reduce la Tierra a desierto. [...] Pero, de ese modo, el
sentido de habutar el desierto se invierte. De negativo se hace positivo. Migrar, errar en el desierto, aceptar el exilio
es el inico modo en que el hombre puede corresponder a Dios, a la creacién de Dios.» Ibid., p. 203.

145 Edmond Jabes, Le Parcours, Paris: Gallimard, 1985, p. 35. «Mas que una regién desolada, el desierto es
tierra de silencio y de escucha». Ibid., p. 82.

146 Id., p. 99. Véanse a su vez: ud., pp. 24, y 103: «Blancas son la primera y la tltima pagina del libro. [...]
ausencia de Dios — toda Su presencia [...|». Cf. id., Le Soupgon Le Désert. Le Livre des Ressemblances II, Paris:
Gallimard, 1978, «De la blancheur I, I, III», pp. 112-8; Le Désert, pp. 127-37.

147 Edmond Jabes, Del desierto al libro. Entrevista con Marcel Cohen, Madrid: Trotta, 2000, pp. 35-6.
148 Jabes, Le Parcours, op. cit., p. 35.
149 Jacques Derrida; Safaa Fathy, Tourner les mots. Au bord d’un film, Paris: Galilée-Arte, 2000, p. 100.
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de este secreto supraesencial. La primera emanaciéon de los Nombres divinos estd asi
ontolégicamente separada, alejada de su Principio; la relacion entre la Esencia oculta y sus
manifestaciones es desierto y nostalgia, en la profusion de las irradiaciones.

Los misticos musulmanes se refieren al desierto como al escenario del amor creando
compuestos tales como badiya-y: o biyaban-i o sakra-1 5q, que todos significan «el desierto del
amor», «el desierto del anhelo» (biyaban-i talab), «el desierto de la aniquilacion» (biyaban-t
Jana), «el desierto de la eleccion» (badiya-yi thtiyar)"™", también son recurrentes en la poesia
de amor persa. Es mas, el desierto es a menudo empleado por poetas como ‘Attar y Sana’t
como simbolo del arduo y azaroso viaje en la via mistica. El motivo de la travesia del desierto
a menudo va unido al del peregrinaje del amor: el peregrino del amor vaga a través del
desierto, buscando la guia (la cual, por supuesto, puede ser tanto fisica como espiritual):

En esta noche tenebrosa he perdido el camino de la basqueda
japarece pues, oh estrella, para indicarnos el camino!

alli donde me encuentre, mi angustia no ha hecho sino crecer

gracias a este desierto y este camino sin limite™"

Huday-ra madadi ay-dalil-i rah-i haram,

keh mist badiya-yi 1$q-ra kerana padid.

iOh guia!, por el amor de Dios, confiere ayuda en el camino del santuario (del amor),
porque el desierto del amor no tiene fin en el horizonte (es en absoluto visible).'??
Quizas Farid al-Din ‘Attar sea uno de los que mejor ha sabido transmitir el sentido del
camino mistico como un vigje wnlerior que se recorre por diferentes etapas, que en su tltimo
célebre poema, Mantiq al-tayr (El lenguaje de los pdjaros), se establece como un relato iniciatico
en el que treinta pajaros (sz murg) atraviesan siete valles en el desierto a fin de encontrar su rey,
Simurg, en el Monte Qaf, hasta alcanzar el de la plenitud espiritual o éxtasis. ‘Attar insiste en
que la muerte devuelve al hombre a la simplicidad de su condicién, despojado de todo lo que
ha adquirido. ‘Attar se suma asi a las preocupaciones morales de la religion comun, que ve en

150 Significa aceptar la eleccién de Dios en preferencia a la de uno mismo. (/. en el importante tratado persa
de ‘Alt b. ‘Utman al-Gullab1 al-Hugwiri, Kashf” al-Malyib, “The Revelation of the Veiled”. An Early Persian Treatise on
Sufism, trad. del per. de Reynold A. Nicholson, 2.* ed., Londres: E. J. W. Gibb Memorial Trust, 1936 [1911],
p- 388.

151 Hafiz Sirazi, Diwan-i Hwaga Sams al-Din Muhammad Hafiz Strazr, ed. de Muhammad Qazwini y Qasim
Gani, 2 vol., Teheran: Kitabhana Zawwar, 1320 h. §./1941, 94. Apud Shayegan, «De la pré-éternité a la post-
éternité: le cycle de I'étre», op. cit., p. 131.

152 1b., 239:10. La edicion de Qazwini y Gani omite este verso; esta establecido por Mas‘ad Farzad, Hafiz:
Sthhat-i kalamat u isalat-i gazalha, Siraz: Intisarat-1 Danisgah-i Pahlawi, 1349 h. §./1970, 1:565. Cf. Julie Scott
Meisami, «Allegorical Techniques in the Ghazals of Hafez», Edebiydt: The Jfournal of Middle Eastern Literatures, 4
(1979): 1-40, pp. 8-9.
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la muerte una obra de edificacion y una de las pruebas de la unicidad de Dios. Ninguna obra
protege al hombre de su propia muerte, eso es lo que manifiesta la brecha presente en toda
obra. Pensar que se puede escapar de la muerte es un engano. Para el sufismo, la muerte es
la forma misma de la Clemencia divina (raima[{]), en la medida en que es el recordatorio por
excelencia de que hay que reconocer la propia finitud, la condicién de criatura, para cumplir
la relacion real de la criatura con su Senor. En el lenguaje de la gente de Dios (ahl-1 Allah), 1a
muerte (al-mawt) es la subyugacion de las pasiones del alma. Quien muere a sus pasiones ya
esta vivificado por la guia (huda). Percibir la brecha propia de la condicion de criatura, es dectir,
su muerte o su fin fijado, es abrir la puerta al perfeccionamiento espiritual. Asi, los objetivos
que se asigna la mistica musulmana tendran sistematicamente como horizonte la muerte
venidera, que a veces sera la del martir sufi, victima de la incomprensién y la condena de los
demas, y, cada vez mas, la muerte voluntaria, en la que el fiel anticipa la muerte ineludible
excluyéndose del mundo de sus propias preocupaciones, hasta aniquilarse. La meditacion
sobre la muerte es la afirmacion de la fragilidad fundamental de la condiciéon humana y de
la sumision (al-hudi) o abandono confiado (taslim) al Setior que ello implica. Al alcanzar el
grado maximo de humildad, el mistico se ve invadido por las formas teofanicas (tagalliyyat) de
su Senor, que se percibe en €l. Es en lo mas profundo de la servidumbre (ubadiyya({]) hacia
Dios donde el hombre puede recuperar su liderazgo sobre el mundo y participar asi en la
soberania (saltana[t]) de Dios. La muerte arrebata al hombre la ilusién de controlar su destino
para devolverlo a la humildad (ar. al-husi’, al-hudi, al-tawadu per. furi-tan?) fundamental de
su condicion.

En el Mantig al-tayr el valle simboliza las diferentes moradas de la Senda que el viajero debe
atravesar. El séptimo de estos valles es el valle de la pobreza espiritual y del anonadamiento
(wadi-y:_faqr wa-fana’), el desierto del despojamiento (fagr) y de la abnegacion de si hasta el
aniquilamiento (fana) en la divinidad'”. El inigualable juego de palabras ensefian cémo la
divinidad esta integrada en el hombre mismo: los s7 murg (los treinta pajaros), reconociendo,
como en un espejo, su identidad en el Pajaro divino (Simurg): «Simurg es la faz imperecedera
de cada ser. Faz divina y faz humana se reflejan una a la otra, reciprocamente, por la vision
en el espejo.»'®* El primer gran poeta sufi persa Hakim Magdad-i Adam Sana’1 Gaznawi
(m. ¢. 524/1129-1130) describe la via del amor cruzando el desierto como la muesca de una
flecha'.

153 Farid al-Din ‘Attar, Mantic Uttair ou Le langage des oiseaux, poéme de philosophie religieuse (Mantiq al-tayr), trad. del
per., pref. y nn. de M. Garcin de Tassy, Paris: Imprimerie Impériale, 1863, pp. 220-1.

154 Suhrawardi, L'Archange empourpré, op. cit., «Le récit de I’Archange empourpré» (Agl-t surh), p. 199.

155 Véase Hakim Magdud-i Adam Sana’t, Hadigal al-hagiqa wa-sari‘at al-lariga, ms., Bagdath Vehbi, n.° 1672,
Estambul, 522/1157, pp. 487-9, cap.: «Sobre las cualidades del desierto, se dice».
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Como la travesia de Moisés, el viaje de Iskandar (Alejandro) funciona como una alegoria del
itinerario mistico hacia el Bienamado (dist, mahbiih, ma Sug, yar). El desierto yermo es una de
las tltimas etapas antes de la estacion final. Par1, como Magnun, encuentra en el desierto una
vislumbre del Paraiso (avéstico: pairi-daeza; bihust, firdaws, gannat, huld, rawdat, Ridwan) estando
aun en la tierra®. Los poetas persas repetidamente aluden al desierto como un lugar de

157

revelacion divina™’. El desierto es la verdadera casa del amante (ar. muhibb, per. asig), que lo

pierde todo por amor ( %sg)

Quiero ir deprisa, deprisa, para alcanzar a los jinetes; quiero volverme inexistente,
convertirme en nada, para llegar al Amado.

Me siento jubiloso, jubiloso. Soy una chispa de fuego. Quiero quemar mi casa y
158

viajar al Desierto.
El simbolismo mas vivo del desierto en los escritos misticos persas nos lo ofrece afirma
el pensador-mistico irani Sihab al-Din Yahya Suhrawardi, Saph al-Israg. Nuestro autor
habitualmente se refiere al desierto como el lugar de los caballeros de Dios ($awanmard), los
amigos de Dios, los peregrinos por excelencia. El desierto es el escenario donde el homo viator
«sitia la fundacién de su simbolo mistico»™® En el desierto sus protagonistas cierran sus
sentidos externos y se confian por completo a sus facultades sensoriales interiores (al-hawas al-
batina), los «sentidos espirituales», para contemplar las maravillas y misterios de la creacion.
Como Magnun, los héroes de Suhrawardi tratan constantemente de emanciparse ellos
mismos de «los cuatro vinculos» (¢ahar band) con el proposito de ser liberados del «mundo del
estupor» y entrar en el «mundo de la libertad»: el desierto. Es ciertamente en este enclave
donde el viajero encuentra un sabio, un anciano iluminado (pzr-z nirani), el guia espiritual que
le conduce al plano celeste. También Magnun se retine con un hombre similar en el desierto,
y su infortunio cambia a partir de ese momento. El hombre crea incluso una unién temporal
para los amantes, y luego desaparece. En uno de sus poemas Suhrawardi hace referencia a
los sabios que habitan en las ruinas, capaces de develar los misterios de lo invisible:

En el rincon de las ruinas (karabat) hay muchos hombres

que pueden leer los secretos (sirrha) de la Tabla de la existencia (lawh-1 wugid)

156 Nizami, Lela und Madschnun [Laylt u Magnin): der beriihmteste Liebesroman des Morgenlandes, trad. de Rudolf
Gelpke, Ztrich: Manesse, 1963, cap. XLV; trad. cast. y nn. de Jordi Quingles (de la de Gelpke): Layla y Majniin,
Palma de Mallorca: José J. de Olaneta, 1991, p. 108.

157 ¢f. Ali Asghar Seyed-Gohrab, Layli and Manin. Love, Madness and Mystic Longing in Nizami’s Epic Romance,
Leiden: Brill, 2003, index s. v. «desert».

158 D 1400.

159 Para el significado del desierto en las obras de Suhrawardi véase el analisis de Kazem Tehrani en Mystical
Symbolism in Four Treatises of Suhrawardi, tesis doctoral inédita, Columbia University, 1974, pp. 137-41.
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aparte del estado de las constelaciones celestes

ellos conocen los secretos y atin pasean en burro'®

Incluso cuando acepto permanecer en un desierto,

mientras por encima de las estrellas he vislumbrado mi morada,

y destellos de luz llegan a mi de Sana,

eso me recuerda la cercania del santuario (qurb al-mazar)."!

En Aql-i surh (El Intelecto 10j0), relato poético y mistico de una inagotable riqueza simbolica,
el «desierto» tipifica en cada ocasion el lugar donde desemboca inicialmente la evasion, mas
alla del tumulto de los sentidos y de su percepcién del mundo exterior'®. La tercera montafa
tipifica lo esotérico del cielo de la Luna, al salir de las esferas que son todavia el mundo de
los elementos. Se encuentra ahi la entrada al «desierto» en el sentido ya indicado y como
aparece en el episodio del nino Zal abandonado «en el desierto». En este limite se produce
el encuentro con el angel. En efecto, en el desierto es donde el Sabio encuentra al Intelecto
rojo, el mayor de los hijos del Creador, después de que se hubiera evadido de la prision en
la que los carceleros le habian ligado los érganos de los sentidos y de que hubiese tomado el
camino del desierto. Es siempre al desierto donde el Sayh aconseja que acuda aquel que sufre
de la enfermedad del alma; ahi, en la soledad, tiene lugar el encuentro con una luciérnaga
que solo sale al desierto de Noche, pues ella posee la luz en su alma, luz que ella no sabe que
procede del Sol, pero aquel que la descubre ve en su luz la hierba de la cual ella se alimenta'®.

En la metafisica iluminativa de Suhrawardi, la vasta llanura también aparece en su relato en
persa titulado Awaz-i parr-i Gibra il (EL rumor de las alas de Gabriel), en el cual el mistico nos da
cuenta de cémo su alter ego literario sale de la noche («la noche de los sentidos») en busca de
su Amado. Al despuntar la aurora mistica (a la hora del u7ag, « e., el amanecer, el oriente),
el vidente abre la puerta del sangah (el convento), es decir, el santuario del hombre interior,
el microcosmos como ciudad personal, una de cuyas puertas se abre hacia el otro mundo;
la puerta secreta que, en el umbral de su conciencia mas intima, da a la inmensa llanura, al

desierto inexplorado'*.

160 Suhrawardi, Oeuvres philosophiques et mystiques (Opera metaphysica et mystica 1II). Vol. II: Oeuvres en persan,
ed. e introd. de Seyyed Hossein Nasr; proleg, analisis y coment. Henry Corbin. Teheran; Paris: Département
d’iranologie de I'Institut francais de recherche; Adrien Maisonneuve, 1970, (Bibliotheque Iranienne, 17), p. 328.
161 Citado por Ibn Ab1 ‘Usaybi‘ah, Uyan al-anba’, Beirut, 1965. Apud Mehdi Amin Razavi, «Shihab al-Din
Suhrawardr’s Sufi Poetry», en Zailan Morris (ed.), Knowledge is Light. Essays in Honor of Seyyed Hossein Nasr by his
Students in Honor of hus Sixty-Sixth Birthday, Chicago: Kazi Publications, 1999, p. 321.

162 Sihab al-Din Yahya Suhrawardi, £l encuentro con el dngel. Tres relatos visionarios comentados y anotados
por Henry Corbin, trad. e introd. de Agustin Lopez Tobajas, Madrid: Trotta, 2002, p. 49, n. 20; p. 54, n. 31.

163 Suhrawardi, Risala fi halat al-tufuliyya, en L’Archange empourpré, op. cit., p. 396.
164 Sohrawardi, £/ encuentro con el dngel, op. cit., pp. 70, 74.
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El desierto que Part contempla ante si es el vacio que deja la practica ascética del total
desapego (mahw), la «supresion» o despojamiento mistico, es decir, el que ha logrado la
disolucion del yo o la pérdida de si mismo, o quien ha muerto en si mismo, para convertir
el alma en un espejo esmerilado, vacio de toda forma y color. El desierto que ilumina el ¢@dor
negro de Part expresa una idea constante en las obras de Ibn al-‘Arabi y Rumi: la oposicion
entre el abigarramiento de los fendmenos y la blancura, o luz, de la Realidad; o bien, en la
metafisica «7ag? de Suhrawardi, entre la tiniebla del alma vital y 1a blancura de los seres de luz.

1% en la vision del corazén conduce

En el sufismo, la experiencia de gozar de la Belleza divina
al mistico a su propia aniquilaciéon en los desiertos que rodean al Misterio, alli donde, de
forma irremediable, el lenguaje se extingue. Asi, en la poesia de al-Hallag, el pajaro representa
el alma en su exilio, en su errancia por «los desiertos de la Proximidad», en su nostalgia
del Amado'®. Al-Hallag habla del «desierto (mafaza) del conocimiento de la realidad»'®’.
Asimismo, Riizbihan al-Baqi al-Sirazi contempla el Ser divino en la soledad y el desierto del

Misterio'®®, el «desierto de la amistad divina»'®

, el «desierto de Su unicidad», el «desierto del
mundo oculto ( @lam-i gayb)», el «desierto de la pre-eternidad (azal)», y dentro de la tradicion
sufi, interpreta también el hadiz del «Tesoro oculto», esto es, la nostalgia y tristeza divina
aspirando a salir de su soledad, el Dios que Se revela a Si mismo, y que por parte del mistico
se representa y experimenta como el misterio mismo del amor preeterno'”’. Segun el Rih
al-ginan, después de su primer encuentro con Hidr (al-Hadir), Ruzbihan decide partir para
vivir en el desierto donde permanece durante un ano y medio, sometido a visiones de éxtasis
en las cuales «la tierra, el cielo, las montanas y los desiertos, los arboles y los rios tenian la
apariencia de luces»'’!. La Esencia divina es radicalmente inaccesible; impenetrable es el
misterio del Uno tnico, pues no puede revelarse sino al precio de un entenebrecimiento del
corazon que hay que aceptar y superar a la vez'’:

165 Cf. Nasr Allah Pirgawadi, «Schonheit und Anmut, ein Diskussionsbeitrag zur Hafisschen Asthetik», en
Spektrum Iran, Jahrgang (1), 1988, heft 4; Kazuyo Murata, Beauty in Sufism. The Teachings of Rizbihan Baqlr, Albany:
State University of Nueva York Press, 2016.

166 Massignon (ed., trad. y nn.), Le Diwdn d’dl-Halldy, op. cit., qasida III, pp. 18-9.

167 Hallag, Kitab al-tawasin, ed. de Paul Nwyia, Mélanges de I'Université Saint-Joseph, 47 (Beirut, 1972), II:8.
168 (f. Carl W. Ernst, Rizbihan Baqgli. Mysticism and the Rhetoric of Sainthood in Persian Sufism, Richmond, Surrey:
Curzon Press, 1996, mdex s. v. «deserts».

169 Rizbihan ibn Abi al-Nasr Baqli, Commentaire sur les Paradoxes des Soufis (Sarh-i Sathiyai), ed., introd. e ind. de
Henry Corbin, Teheran: Département d’Iranologie de 'Institut Franco-Iranien, 1966, (Bibliotheque Iranienne,
n.” 12),§ 572.

170 ¢f. Sarh al-hugub wa-l-astar fi magamat ahl al-anwar wa-l-asrar, incluido en Lennuagement du ceur suivi de Les
Eclosions de la lumiére de Uaffirmation de Uunicité (Lawami* al-lawhid), present. y trad. del 4r. de Paul Ballanfat, Paris:
Editions du Seuil, 1998.

171 Rih al-ginan, en Muhammad Taqi Dani§ Pazhih (ed.), Rizbihan-nama, Teheran: Anguman-i Atar-i Mill,
1347/1969, p. 169.

172 (f. Ruzbihan, Lennuagement du caur, op. cit.
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He visto alli desiertos y océanos. Me hallaba hasta tal punto aniquilado en mi mismo
(fana’), [...] que no comprendia dénde se manifestaba Dios pues no habia ya «déonde»
ni «hacia dénde». [...] Y [El] me dijo: «He viajado hacia ti desde el misterio del
mundo oculto, y desde el misterio del misterio, entre ti y Yo el viaje dura setecientos
mil afios».'”

Me vi a mi mismo despojado en el desierto del mundo oculto [...] pero entre El y yo
habia explanadas y aridos desiertos.'”

El desierto cercano a su ciudad natal, Fasa, no lejos de Siraz, fue el escenario de las primeras
revelaciones del mistico. Ruzbihan ve a Dios en «los desiertos ocultos», puesto que es en
el desierto donde se Le puede encontrar: «Uno de mis amigos acababa de morir. Vi una
planicie desértica por encima de los siete cielos. Era una extension de tierra roja [...]»'"”. El
mistico enfatiza la naturaleza psicolégica de este paisaje yermo. Aunque el desierto no es el
lugar de encuentro con Dios, puede ser el lugar de la aniquilacion del alma.

La unidad del color se convierte en el simbolo de la unidad de la verdad, y lo multicolor en el
de sus multiples expresiones'’®. La aniquilaciéon o extincién del mistico (fana) En el desierto de
la divinidad permite al mistico percibir de forma sutil la Unicidad incolora de la existencia.
Puesto que —tal como afirma Rumi— «la ausencia de colores es el origen de los colores»; es
decir, la Realidad suprema es el origen, en tanto que Unidad de lo Absoluto, del mundo de
la multiplicidad de los colores y los perfumes, que representan los errores de los sentidos
humanos. Los colores y los olores son aqui simbolos de los fendmenos.

La cofradia nagsbandi sostiene que ademas del viaje en el mundo exterior (sayr-i afag?) esta el

viaje espiritual (sayr-i anfus?) de retorno hacia Dios (baz gast), viaje en la «patria original» que

se realiza en el interior de si mismo'”’, via de ascensién que se inicia con la atraccién extatica

de Dios (gadba). Al final de este viaje mistico, totalmente vaciado de si mismo (entworden), el

173 Ruzbihan ibn Abi al-Nasr Baqli, Le dévoilement des secrels el les apparitions des lumiéres. Journal spirituel du maitre
de Shirdz [Kasf al-asrar], present. y trad. del ar. de Paul Ballanfat, Paris: Editions du Seuil, 1996, I, §§ 17, 18, pp.
145, 146. Vid. et. index s. v. «désert», «désert de la prééternité», «désert du monde caché», «déserts», «déserts
arides», «déserts des attributs», «déserts du monde caché».

174 Ibid., 111, § 97, p. 258.
175 Id., 1, § 35, p. 154.

176 Hamid Dabashi, «Ram1 and the problems of theodicy: moral imagination and narrative discourse in a
story of Masnavi», en Amin Banani; Richard Houannisian; Georges Sabagh (eds.). Poetry and mysticism in Islam.
The heritage of Rami. Eleventh Giorgio Levi Della Vida Biennial Conference, May 8-10, 1987, Cambridge:
Cambridge University Press, 1994, pp. 126-7.

177 Muhammad Yasuf Mugaddidi, §ayk establecido en Lahore (Pakistin), en una voluminosa obra (Gawahir-i
nagsbandiyya, Maktab-1 Anwar-i Mugaddidiyya, Lahore, 1989) en lengua urdu consagrada a la Nagsbandiyya,
confirma que el «viaje en la patria» es un viaje que se efectGa en el interior de si mismo (apne batin meii safar
karna).
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peregrino espiritual, en lo sucesivo desligado del mundo por medio de la practica ascética en
la sociedad (halwat dar anguman), experimenta la plenitud de Dios y comienza el vigje sin fin «en
su propia morada» interior (safar dar watan), donde los gritos devienen mudos, donde Dios es
el todo en el todo:

iJoven! Viaja alli donde te hallas

no yerres en vano por los desiertos.'’®

Después de la oscura noche de los sentidos, los ojos seran atravesados por la luz de la aurora.
En esta aniquilacién, el mistico, convertido en nada y ciego ante el mundo, se ha hecho de luz:

Si mueres antes de que llegue tu hora'”?, en tu muerte encontraras la felicidad eterna.

Tu alma (gan) es una lampara en el desierto (byaban), y tu cuerpo (fan) un nicho (miskat)
que la oculta.

Cuando este nicho desaparezca, ese desierto brillara para siempre como el sol.'®

Los protagonistas de los dos filmes de Oliver Laxe ambientados en el desierto —Mimosas
y Swat. Trance en el desierto—, al final de su particular peregrinaje espiritual (una salida de si,
bi-hwist, bi-hwudr), descubren que el verdadero desierto esta dentro de uno mismo, desierto
interior del no-ser en el Ser.

4. La renuncia ascética o «despojamiento» de si mismo (tagrid)

El emir, jefe militar y religioso argelino ‘Abd al-Qadir (‘Abd al-Qadir al-éazé’iri) (1808-
1883), en el Ritab al-Mawaqif (Libro de las moradas, mawqif 7), escribe:

1. «Dios me ha arrebatado mi “yo”...»

178 Sacado de un largo texto poético de un mistico nagsbandr del Imperio otomano de principios del siglo xx. Es
la forma que su autor tiene de desaconsejar el viaje fisico frente al viaje espiritual. «Oldigin yerde sefer kil ay civin /
dest u sehr e$me beyhude hemdn»; Mustafa Fevzi, Kitdb-i Tibat il-Masdlik i Rdbutat iil-Salik, Estambul, 1324/1906-07,
p. 61. Apud Thierry Zarcone, «Le “voyage dans la patrie” (safar dar watan) chez les soufis de 'ordre Nagsbandi»,
en Mohammad Ali Amir-Moezzi (dir.), Le voyage initiatique en lerre d’Islam. Ascensions célestes el tinéravres spirituels,
Lovaina; Paris: Peeters, 1996, p. 307.

179 Segun el dicho profético: «morid antes de morir» (mitii qabla an tamita)

180 Hellmut Ritter (ed.), llahi-Name: Die Gespriiche des Kinigs mit seinen sechs Sohnen. Eine mystische Dichtung von
Faridaddin Atiar, Estambul; Leipzig: Staatsdruckerei; Brockhaus, 1940, p. 208.
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Dios me ha despojado de mi «yo» [ilusorio] y me ha acercado a mi «yo» [real] y la
desaparicion de la tierra provoco la del cielo'®'. El todo y la parte se han fusionado. Lo
vertical (tal) y lo horizontal ( @rd) han sido aniquilados'®. El trabajo supererogatorio ha

vuelto al trabajo obligatorio'®

, ¥ los colores han sido reintegrados a la pura blancura
primordial'®. El viaje ha llegado a su fin y lo que es otro que El ha dejado de existir.
Al abolirse cualquier atribucioén (idafat), cualquier aspecto (z %barat), cualquier relacion

(nisab), se restaura el estado original. «jHoy bajo vuestros linajes y elevo el Mio'®!»!#

En el Targuman al-aswaq (El Intérprete de los Deseos) de Ibn al-‘Arabi, las ruinas (tulil) del
campamento, topico de la poesia beduina, representa los rastros (atar) dejados por los
Nombres divinos en el corazon del gnostico. El desierto (balga ) alude al corazon del amante,
desnudo, fragil, y representa la «estacion de la desposesion» (magam al-tagrid), el lugar que hace
referencia al corazon del amante dispuesto al despojamiento'. Las tiendas del campamento
o moradas (dzyar) son las estaciones espirituales (magamat).

En su sentido literal, el término fagrid (el desapego, la «desposesion», el despojamiento,
el aislamiento, la abstraccion) significa aislarse o despojarse algo de sus accidentes, sus
propiedades transitorias. En la terminologia sufi, significa el despojamiento del viajero de
todos los vinculos, materiales y espirituales; de todos los velos, tenebrosos o luminosos, y el
alejamiento del corazon de todo otro-que-Dios y el enfoque de su atencion en la Esencia de
Dios'®:

181 La tierra y el cielo simbolizan, respectivamente, el «mundo de la manifestacion sensible» (@lam al-Sahada) y
el «<mundo de la ocultacion» (@lam al-gayb) a los cuales corresponden, en el microcosmos, el cuerpo y el espiritu.
Su «desapariciéon» es la consecuencia de la reabsorcion en el Principio.

182 Segun Ibn al-‘Arab1 (Fut. I, p. 169), quien especifica que este uso técnico de las palabras tal y ard fue
mstituido por Hallag (sobre su significado en este Gltimo, ¢f. Massignon, La Passion..., op. cil., index s. v., y mas
particularmente 11, p. 16, nota 8), «la altura (ti/) del universo designa el mundo espiritual, es decir, el mundo de
las ideas puras y del Mandato divino» y «la anchura (ard) la creacion del mundo, la naturaleza y los cuerpos».
La aniquilacion de las dos «dimensiones» que ordenan la manifestacién universal corresponde, en el simbolismo
geométrico, a su reintegracion en el Punto inicial.

183 El acto supererogatorio (al-nafl) implica la autonomia de quien lo realiza. Su «retorno» al acto obligatorio
(fard) que, en la perspectiva akbariana, constituye su matriz, traduce la extincién de la criatura, y por tanto el
aniquilamiento de toda voluntad que le seria propia, y la total identificacién con la Voluntad divina.

184 Los colores del espectro representan las aparentes diferenciaciones de la luz blanca. Esta nueva expresion
simbolica del retorno al Principio se ve reforzada por las connotaciones del término arabe insibag: estos colores
son «tintes» y, por tanto, tienen un caracter artificial.

185 Esta expresion estd tomada de un hadiz qudsz, es decir, de un dicho del Profeta en el que Dios habla en
primera persona. Ibn al-‘Arabi lo comenta en un pasaje del Fusis (1, p. 112). Significa para él la desaparicion de
nuestra relacion ilusoria con nosotros mismos y su sustitucion por la evidencia de nuestra relacion real con Dios.

186 ‘Abd al-Kader, Ecrits spurituels, present. y trad. del ar. de Michel Chodkiewicz, Paris: Editions du Seuil, 1982, p- 45.

187 Ibn al-‘Arabi, Linterpréte des désirs (Targuman al-Aswag), op. cit., XXIV, pp. 242, 244; El Intérprete de los Deseos
(Tarpuman al-Aswag, op. cit., pp. 163-5.
188 Nurbakhsh, Simbolismo sufi (Farhang-i Nirbahs; istilahat-i tasawwuf), op. cit., t. 6, pp. 267-71.
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Es apartar del Centro secreto (sir7) y del Corazon (galb) a los seres (siwa) y al mundo
generado (kawn), pues no existe otro velo (fugab) que el de las formas del mundo y
de los seres que dejan una huella en el Corazén y en el Centro secreto. Es como
la deformacion vy las alteraciones que afectan a la superficie de un espejo pulido,
destruyendo su homogeneidad, y que se pule para restablecer su nitidez.'®

En las etapas finales, el desapego comporta la liberacion incluso de la consciencia del propio
desapego, mientras que en las primeras etapas, implica el desapego de la oposicion [a Dios],
de los placeres materiales, de los habitos, de los ornatos del mundo y de la gratificacion
obtenida de estas cosas. El desapego supone que la consciencia mas intima (sirr) del viajero
trascienda lo otro-que-Dios.'” El gnostico dijo: «El desapego significa el alejamiento del
enamorado de lo transitorio y su anonadamiento en la Belleza del Misericordioso.»'"!

El insigne poeta mistico persa Farid al-Din ‘Attar ve en la copa de Gamsid'” el simbolo de la
rendicion, la renuncia ascética o «despojamiento» de si mismo (tagrid). Tal como escribe en
el Zlaht-nama (Libro divino):

El buscaba ver la copa misma [de éaméid] para percibir en ella el universo en su
totalidad.

Viendo en la copa todo el universo, no podia en efecto percibir la copa misma.

Lo intent6 por todos los medios pero no pudo desvelar este misterio.

Por fin vio un signo que interpreté asi: «;CGomo podrias verme en mi mismo?»
Puesto que me he despojado de mi mismo, nadie me vera en este mundo.

Cuando uno abandona su cuerpo y su alma no deja ni nombre ni huella.

Si crees discernir algo, no es mas que tu propio reflejo; pues seré para siempre
invisible. [...]

Si quieres conocerte no fijes tu mirada sobre tu ser; muere en ti mismo'?. [...]

Nuestro estado, si no lo sabes, es el del hielo expuesto al sol, el de un pufiado de barro
echado al agua.

Parte al mar sin navio, y el mar te dira lo que eres.'™*

189 ‘Ali b. Muhammad al-éurgéni, Kitab al-Ta%ifat, trad., introd. y nn. de Maurice Gloton, Teheran: Presses
Universitarie d’Iran, 1994, p. 112.

190 Rizbihan, Commentaire sur les Paradoxes des Soufis (Sarh-i §aﬂzg’ydt), op. cit., p. 567.

191 Ruzbihan ibn Abi al-Nasr Baqli, Ritab Magrab al-arwah: wa-huwail maghur bi-hazar u yak makam, ed. de Nazif
M. Hoca, Estambul: Edebiyat Fakiiltest Matbaast, 1974, p. 196.

192 Véase mi articulo: «El simbolo de la copa de Yamshid en el sufismo persa», Sufi, 14 (otofio e invierno 2007), pp. 37-45.

193 «Muerto estoy a la vida (murdan az zist)», Asrar-nama, ms. de la Biblioteca de la Universidad de Estambul F
446, 11:10; trad. franc., v. 1619, p. 146; «muere viviente», tb., v. 1174, p. 113.

194 Ritter (ed.), Llahi-Name, op. cit., 12:01, pp. 184-6.
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En la terminologia sufi el tadrid (desposeimiento, separacion, abstraccion) hace referencia
tanto a la practica social del aislamiento ascético o soledad, como al ejercicio psicologico
del alma liberada de la impresion de las formas existentes que impiden la recepcion de las
epifanias del Verdadero. Los maestros clasicos despojaron sus corazones de todo, excepto
de la Verdad absoluta y, lo mismo que el aislamiento desapasionado (ladrid) caracterizod
sus relaciones exteriores con la sociedad, asi en su vida interior ellos se mantuvieron
completamente impasibles ante las ilusiones del ser fenoménico. Manteniéndose en el umbral
del Ser absoluto, ellos llamaron a la puerta de la No-Existencia, contemplando el Ser en el
no-ser. En el sufismo, la purificacion del espiritu no debe ejercitarse tinicamente en el orden
ético, sino también en el plano mental; y esto segiin dos etapas de las cuales la primera es
el «despojamiento» (fagdrid), la «abstraccion» de todos los datos de la experiencia sensible, en
tanto que ellos son susceptibles de aportar al intelecto esta dispersion (lafriga) que se opone
a la percepcion del conocimiento trascendental (al-%m al-rabbani). Este conocimiento es
inmediato, mds alld de todo pensamiento discursivo, y necesita que el corazén sea purificado de
los conocimientos exotéricos que no hacen sino dificultarlo. El hombre no sélo es prisionero
de su alma carnal (nafs), su naturaleza concupiscente, sino que lo es también del ejercicio de

sus facultades (fasarryf), de su juicio racional, de su imaginacion'®

. La segunda etapa de esta
ascesis intelectual puede ser designada como tafrig, la pasividad o vacuidad total —la draBeia,
el alma pura y libre de pasiones, del monacato primitivo: «Cuanto mas lisa es la superficie

del corazoén —dice Rumi—, mas grande es la proximidad de Dios».

En torno a esta idea aislamiento o soledad, segtin los andlisis sufies, debemos distinguir'®: 1)
dos estados (ahwal) (conclusos) puestos en correlacion. lagrid y tafiid"’, 2) un impulso (abierto),
el imfirad, y, finalmente, en Dios, el ifrad. En el caso del tagrid y el tafrid, la idea general es
ciertamente: desapego, para Dios. En el 1éxico corriente del sufismo, el tagrid sobre todo
tomara el valor de desapego ascético del mundo, denudacion del yo y separacion del mundo
y de la carne, preparacion ascética necesaria para la unién: esto es, «cuando la pureza (safa)
y la pobreza (fagr) son considerados en su aspecto practico, es decir, cuando uno se despoja
de las cosas terrestres ({agrid) y se desembaraza de todo cuanto se posee»'®. Pero de forma
mas precisa, vemos que estos términos quizas designan no tanto el desapego del corazén
como los estados experimentados de soledad. A menudo se explica que el lagdrid consiste en el

195 Esta es la razon por la cual Ibn al-‘Arabi, de forma paraddjica, considera que los minerales son la forma
mas alta de la creacion, debido a su inconsciencia, a su perfecta pasiwidad con respecto a la accion divina. Fus.
82 pentltimo y s.

196 Los estados de aislamiento en el sufismo han sido analizados por Georges C. Anawati; Louis Gardet,
Mpystique musulmane. Aspects et tendances. Expériences et techniques, Paris: Librairie philosophique J. Vrin, 1976, pp.
97-121.

197 Raiz ¢-r-d, idea primera: ser denudado; raiz f-d, idea primera: estar solo, aislado, luego, aislarse.

198 Tal es su sentido mas habitual, por ejemplo en al-Hugwirt, Rashf al-Malyib, “The Revelation of the Veiled”, op.
cit., p. 60, etc.
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retiro y la abstraccion de las «formas» de este mundo, en el desapego de las apariencias, de
los accidentes; es el despojamiento interior, deviniendo el ‘afrid el aislamiento propiamente
dicho, por abolicién de toda «forma», incluida la suya propia, una especie de mas alla de los
«estados espirituales»'?”. Tal como se dice en el manual del eminente maestro sufi persa Abu
Bakr Md. Kalabadi de Buhara (0b. 380/990) titulado Ritab al-ta arruf li-madhab ahl al-tasawwuf
(Doctrina propra de la escuela de los defensores del sufismo), el tagrid es la renuncia como base para
todo progreso espiritual, es «no tomar nada de las realidades contingentes de este mundo de
abajo», «es no poseer nada»; y el lafi7d, es «no estar poseido por nada»*”.

En el testimonio de los primeros siglos, el tagrid aparece, tanto en la obra de Hallag como
en la de Bastami, como una via de negacién conceptual experimentada que deja al hombre
solo ante si mismo frente a una Esencia divina inaccesible: se trata de un éxtasis psicologico
consistente en el aislamiento ante la pura unidad divina (tagrid al-tawhid). No se trata solamente
de una via remotionis discursiva®': o por lo menos, no aparece bajo este aspecto sino en algunas
definiciones de éunadeOQ. En conjunto y de forma mas profunda, se trata de una experiencia
de desprendimiento de toda aprehension conceptual, desapego de toda inteligibilidad en el
orden de la esencia: es el hombre —segtin la expresion de Bastami— «descamandose de su yo
como la serpiente de su piel»*®. El acto del tagrid, del despojamiento moral de si, se convierte
en una salida violenta fuera de si, una conversiéon ardiente para si en el otro?”*. Mas alla del
tagrid, el tafrid (al menos en el lenguaje hallagiano) se presenta como el «aislamiento pleno»
que, de alguna manera, encierra en si mismo el fondo del alma.

Quizés, mas que Dios mismo, Bastami buscaba su uniéon con Dios. Y he aqui que el
estado final por ¢l alcanzado se presenta como un aislamiento realizado, el tagrid segin

199 Tomando aqui «forma» (si#ra) no en el sentido aristotélico que daran a sira los filésofos helenizantes del
Islam (falasifa), sino en el sentido primitivo de «figura»: Dios ha conformado al hombre «con la figura que ha
querido», dice el Coran (82:8).

200 (f. la trad. al ingl.: Abu Bakr Muhammad al-Kalabadi, The Doctrine of the Safis (Kitab al-ta arruf li-madhab
ahl al-tasawwyf), trad. del ar. de Arthur John Arberry, Cambridge: Cambridge University Press, 1935; trad. al
franc.: Traité de soufisme. Les Mailres et les Etapes (Kitab al-ta‘arruf li-madhab ahl al-tasawwouf), trad. del ar. y present. de
Roger Deladriere, Paris: Sindbad, 1981, pp. 122-3. Véase a su vez Abu1-Qasim b. Md. (al-)Gunayd, Enseignement
spurituel. Traités, lettres, oraisons et sentences, trad. del ar., present. y nn. de Roger Deladriere, Paris: Sindbad, 1983,
p- 125.

201 ¢f. Louis Massignon, Fssai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane, nueva ed. rev. y aument.,
Paris: J. Vrin, 1968 [1922], p. 285.

202 Que parece que no hacer de la mafifa (conocimiento gustoso de Dios, gnosis) sino la ultima intuicién
negativa, en la cumbre de una via negationis discursiva: a diferencia de Bastami, en cuya obra la ascesis negativa
del vacio tomaba claramente el aspecto de una experiencia vivida.

203 Biruni, Hind, 1:43. Palabras recogidas por Gakir Kordi (Sattanawfi, bahgah, 168). Apud Massignon, Essai sur
les origines. .., op. cit., p. 276.

204 Christian Jambet, «[’appel du désert», op. cit., p. 42.
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25" que él experimenta como un vacio, una aniquilacién radical en un acto

su vocabulario
unificador, el fana’ bi-I-tawhid. En cuanto a la realidad psicologica asi vivida, Louis Massignon
afirma: «FEl estado mistico final, fana’ bi-l-tawhid, de Bastami, es una purificacién conceptual
negativa, una suspension del alma que planea, inmovil, en el intervalo entre el sujeto y el
objeto paralelamente aniquilados»*®. Hay que entender aqui que el sujeto aniquilado es el
yo empirico y consciente, y que el objeto aniquilado es toda cosa creada, incluyendo en ello
las representaciones mentales de los atributos de Dios, y de Dios mismo en su Unicidad y

Monismo.

‘Ali b. Muhammad al-éurgéni, en su Rutab al-Ta%ifat, expone asi el significado del término
tagrid, empleando el simbolo corriente en el sufismo del espejo bruniido del alma, capaz de
reflejar las iluminaciones de lo alto:

Es alejar del centro secreto (sirr) y del corazon (galb) los seres (siwa) y el mundo
generado (kawn), pues no existe otro velo (hgab)* que el de las formas del mundo
y de los seres que dejan una huella en el corazén y el centro secreto. Es aqui como
la deformacion y las alteraciones que impresionan la superficie de un espejo pulido,
destruyendo la homogeneidad de éste, y que se brufie para reestablecer su claridad.?”

Este estado de despojamiento absoluto y aislamiento del mistico, de via negationis en la
experiencia del tawhid, consistente en la preparacion ascética necesaria para la union, queda
perfectamente resumido en la definiciéon del término que nos da Ruzbihan al-Bagli: «FEl
desapego (tagrid) es el despojamiento de la conciencia de cuanto no es Dios.»*” La unién
con Dios exige deshacerse por completo de los velos y trabas de la condicion terrestre. El
desprendimiento de si preludia la aniquilaciéon mistica (fana), y asi pues, la reuniéon divina

(gam.

4.«Dirigenos por la via recta» (ar. sirat mustaqim, per. rah-i rast)

En este filme, la carretera traza una linea negra en medio del vacio desierto, tierra yerma que
205 Sinénimo aqui a la vez del tagrid y del tafrid.
206 Massignon, FEssai sur les origines. ..., op. cit., p. 285.

207 Es todo lo que oculta el objeto de tu busqueda. Entre la gente de Dios, es recibir la huella de las formas
existentes (inttha“ al-suwar al-kawniyya) en el corazén, lo que hace imposible la recepcion de las epifanias del
Verdadero (qubal tagallt al-Haqq).

208 Al-Gurgani, Kitab al-Ta 5ifat, op. cit., p. 112.

209 Razbihan ibn Abi al-Nasr Baqli, Sarh nukat al-sifiyya (Comentario sobre las sutilezas suffes), 54. (423). Cf. Stéphane

Ruspoli, Le traité de UEsprit saint de Riizbehdn de Shirdz, estudio preliminar, trad. y nn. seguidos de un comentario
de su «Léxico de sufismow, Paris: Les Editions du Cerf, 2001, pp. 292-3.
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al principio es de color ocre (como el sandalo, simbolo del plano terrenal) y posteriormente,
finalmente, blanco desierto (simbolo de la Realidad intangible). La secuencia final en la que
la camara enfoca la linea recta de las vias del tren en medio del desierto seria la segunda
referencia simbolica a sirat mustagim*"°. A tenor del titulo de la misma, esta road movie constituye
un simbolo de la «via recta» en la espiritualidad musulmana (ar. soat mustagim, per. rah-i
rast). Con este término, los sufies aluden a la via espiritual, camino hacia la experiencia de
la Unicidad divina omni-abarcante. En la terminologia sufi, es el viaje interior hacia Dios
con los pies del amor y del afecto-amoroso, que se conoce como la Senda (fariga[{]). Se ha
considerado también como simbolo de la valentia y de coraje en la conducta del viajero:

Al-istigama (quwm), la linea recta, la proporcién justa y equilibrada, el justo medio, la
rectitud. [...]

En el vocabulario de las personas de la Realidad esencial (ahl al-hagiga), es el
cumplimiento de todos los compromisos (al-wafa’ bi-I- uhiid) y la aplicacion constante
(mulazama) en el Camino recto, respetando el justo medio en todas las cosas, por
ejemplo, en el comer, el beber, el vestir, tanto en el ambito religioso como en la vida
de este mundo. Tal es el camino de la rectitud (sirat mustagim) aqui abajo, como lo
es en el mas alla. El Profeta, que la paz y la bendicién de Dios sean con él, dijo al
respecto: «La sara Huad, la XI del Coran, me hizo encanecer cuando se revel6 el
siguiente pasaje: «jS¢é recto, como se te ha mandado!» (Cor. 11:112).2"

Sin embargo, en este peregrinaje sin fin, Luis, el protagonista del filme, acompanado de
su hijo, en busca de su hija Mar o de la hermana desaparecida, como los protagonistas del
mencionado filme Gerry, de Gus Van Sant, abandonan la carretera para adentrarse en el
corazon del desierto, pues es en esta lerra incognita donde, tras la pérdida de si mismo (bi-
hwist, bi-hwudi), el peregrino encuentra el Yo verdadero. Esta scala spiritualis esta presente de
forma explicita en un plano fijo del filme por una escalera con luces de neéon que, de forma
misteriosa, aparece en medio del desierto (figura 4):

«Dirigenos por la via recta» (sirat mustagim) era la peticion formulada en el tercer
momento de la conversacion confidencial. La expresion, que no tiene aqui un sentido
moralista, se refiere a la via por la que cada ser realiza su aptitud para cumplir la
fundacion teofanica de que ha sido investido por su Sefior; esta funcién consiste en

210 Cerca de la frontera con Argelia, aparece Bouarfa. Alli se rod6 una de las imagenes mas potentes de la
pelicula: un tren avanzando hacia el horizonte en medio de un paisaje yermo cast vacio. Como en Stalker (1979,
dir. Andréi Tarkovski), el sonido del metal sobre las vias del tren y la linea recta que se pierde en la distancia
funcionan como una metafora clara del viaje interior al «pais del no-donde», (per. na-kuga abad, ar. bi-la makan),
«tierra ruinosa pero prosperax (harab abad), no-lugar.

211 Al-Gurgani, Kitab al-Ta5ifat, op. cit., pp. 57-8.
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que este Senor se manifiesta en ¢l, a él y por él, y que el mismo realiza asi su hecceidad
eterna, lo que tiene qgue ser Es esta la via por la que transcurre su existencia. Y asi es
para todos los seres, para todas las criaturas, puesto que su ser es un poder-ser (imkan)
y, como tal, una posibilidad divina, una posibilidad de epifania. El Ser divino tiene
necesidad de su fiel para manifestarse; reciprocamente, este tiene necesidad de aquel
para ser investido con la existencia. En este sentido, es su ser mismo, la capacidad
misma de su ser, lo que es su oracion (du @ bi-l-isti dad), el ser de su hecceidad pidiendo
la plena e integra actualizacién; ahora bien, esta peticion implica su satisfaccion,
puesto que no es otra cosa que el deseo expresado por la Divinidad todavia oculta en
la soledad de su desconocimiento: «Yo era un tesoro oculto, y quise ser conocido»?'?
El mismo interés por la significaciéon mistica de las letras que llevan a extranas
explicaciones de los términos misticos y de los nombres divinos se puede percibir
con facilidad en una forma poética conocida en la antigua literatura oriental y
en el conjunto del mundo musulman, sobre todo en los Gltimos tiempos. Se trata
del «alfabeto de oro». Cada verso comienza por una letra en la secuencia de las
letras del alfabeto arabe. No hay regla para la forma de los poemas: pueden estar
compuestos en metros largos o cortos, con dos o cinco o no importa qué numero de
lineas rimadas. A veces, cuando el poeta opta por poemas cortos, todas la lineas de un
unico poema pueden comenzar por la misma letra. Era una forma que podia retener
facilmente cualquiera que tratara de aprender el alfabeto, y es por ello por lo que los
poetas turcos, sindhi, panjabi y pastho gustaban de explicar sus doctrinas misticas y
los misterios de la fe en forma de alfabetos de oro; los discipulos sabrian para siempre
que / era para hadi, «egoista», s para salik, peregrino, sad para al-sirat al-mustagim, «la

via recta», o bien para sifi y saft, «puro».?"”

6. «Toda alma gustara de 1a muerte»

«No tengais por muertos a quienes fueron matados en la senda de Dios. No!
Estan vivos junto a su Sefior [...]|.»

«La embriaguez de la muerte llega con la verdad: “Esto es aquello de lo que te
alejabas”.»

Quran 3:163; 50:19.

212 Henry Corbin, La imaginacién creadora en el sufismo de Ibn Arabi, Barcelona: Destino, 1993, p. 296.

213 Schimmel, Las dimensiones misticas del Islam, op. cit., p. 441.
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«Como la muerte, me visto con el sudario y me alojo en la tumba.»
Hatim al-Asamm (m. 237/851 o 852).

«Oh, dichoso aquel que muri6 antes de morir, pues percibi6 el aroma del origen
de este vergel.»

«Si la muerte es un ser humano, que venga a mi lado para que pueda abrazarla.
De ella tomaré un alma pura e incolora, y de mi ella tomara una tanica de
colores, nada mas.»

Galal al-Din Rami, M IV:1372; palabras de consolacion que Mawlana dirige a
sus amigos durante su tltima enfermedad, a finales de otofio de 1273.

«Y a la hora de hablar de las intenciones de Siraf, me gusta recordar que en
algunas culturas la gente lleva un turbante en la cabeza. Y ese turbante que
llevan en la cabeza es su mortaja, es decir, es el tejido en el que su cuerpo sera
envuelto cuando los entierren. [...] Es decir, llevan en su cabeza la muerte. Y
digamos que es algo que me parece muy interesante, el tener la muerte en la
cabeza, el meditar la muerte [...].»

Oliver Laxe?'*,

La embriaguez (sakra) de la muerte es una idea y una experiencia clave del sufismo215. Si
todos debemos morir algin dia y, como se menciona varias veces en al-Quran, «saborear
la muerte» (21:35; 29:57: «Toda alma gustara de la muerte») en cada momento de nuestra
existencia terrenal, ;como podemos imaginar otra vida después de la muerte? Este filme,
exponente de un cine imaginal, tiene su centro en el intermundo (al-barzah) o situacion
intermedia entre la muerte fisica y el Dia de la Resurreccion (yawm al-giyama).

214 V. Completa. Oliver Laxe, cineasta. Peliculas que anhelan la verdad - YouTube [consultado a fecha

25/09/2025].

215 Sobre la representacion coranica de la muerte, véanse: Mohammad Ali Amir-Moezzi (dir.), Dictionnaire
du Coran, Paris: Robert Laffont, 2007, art. «Mort», (Morgan Guiraud) y art. «Résurrection» (Paul Ballanfat);
William C. Chittick, «Death and the World of Imagination: Ibn al-Arabt’s Eschatology», The Muslim World,
78/1 (1988): 51-82; Louis Gardet, Dieu et la destinée de ’homme, Paris: Librairie philosophique J. Vrin, 1967,
pp- 237-57; Abu Hamid Muhammad al-Gazzali, The Remembrance of Death and the Afierlife (Kitab dikr al-mawt
wa-ma ba'‘dahu). Book XL of the Revival of the Religious Sciences (Ihya’ ulim al-din), trad., introd. y nn. de
Timothy John Winter, Cambridge: The Islamic Texts Society, 1989; Christian Jambet, «La mort en islam», en
Maurice Godelier (dir.), La mort et ses au-dela, Paris: CNRS éditions, 2014, pp. 159-77; Thomas O’Shaughnessy,
Muhammad’s Thoughts on Death. A Thematic Study of the Quranic Data, Leiden: E. J. Brill, 1969; Jane Idleman Smith;
Yvonne Yazbeck Haddad, 7%e Islamic Understanding of Death and Resurrection, Albany: State University of Nueva
York Press, 1981, cap. 1-5.
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Con relacion a la inmolacion de la muerte (dabh al-mawt), Muhyi 1-Din Ibn al-‘Arabi escribe
en un capitulo de su magnum opus al-Futihat al-makkiyya (Las iluminaciones de La Meca):

AlveralaMuerte [asiinmolada],los huéspedes del Jardin se regocijaran enormemente
ante tal vision y le diran a Yahya: «jQue Dios te bendiga por lo que has hecho por
nosotros! Nos has liberado de las adversidades de este mundo terrenal. jEres el mejor
de los seres que hemos conocido y el regalo (fuhfa) mas preciado que nos ha dado el
Real!». Porque ¢acaso no dijo el Profeta, que la paz y la bendiciéon de Dios sean con
¢l: «LLa muerte es un regalo para los fieles»?

Al ver la Muerte [asi inmolada], los huéspedes del Fuego se separaran de Yahya
diciendo: «jEres el peor de los seres que se nos presentan! Te has interpuesto entre
nosotros y el bien y la tranquilidad en la que nos encontrabamos.» Finalmente, le
diran: «;Quizas nos has hecho morir para que seamos liberados de la condicién en
la que nos encontrabamos?».*'

Numerosas aleyas (165) mencionan la muerte bajo diferentes aspectos y en contextos muy
distintos. En tres versiculos se especifica que «Toda alma saborea la muerte» (Rullu nafsin
da’iqgatu l-mawtr) (Cor. 3:185, 21:35, 29:57). Es evidente que todo ser creado en esta tierra debe
morir. El alma en cuestion saborea, es decir, experimenta la muerte, en cada momento de su
existencia. Es esta alma incorporada la que esta saboreando esta muerte progresiva, desde su
nacimiento en este mundo hasta el final que le ha sido fijado.

Todas lo seres humanos son iguales ante la muerte: ricos y pobres, nobles y campesinos, bellos
y feos, malvados y buenos; todos mueren, son enterrados, devorados por gusanos y hormigas,
hasta que regresan a la arcilla con la que se forjan las vasyjas. La vida en este mundo tiene
dos puertas por las que pasan tanto el comtn como la élite: el nacimiento y la muerte.
Estas puertas estan cerradas por decreto divino (gada) y predestinacion (gadar)*'’. Esta vision
corresponde a la fe musulmana: la vida y la muerte dependen tnicamente de la Voluntad
Divina®'¥; la muerte es un decreto de Dios e implica una predeterminacion de la duracion de
la vida desde el nacimiento”'?; la humanidad no tiene el poder de causar la muerte ni el poder
de posponerla?’; toda alma debe experimentar la muerte”'. Sin embargo, la muerte no es el
fin de toda vida, sino simplemente el cumplimiento del plazo establecido por Dios para que

216 Ibn al-‘Arabi, De la Mort a la Résurrection, op. cit., p. 197.

217 Hakim Magdud-1 Adam Sana’t Gaznawi, Diwan, ed. de Parviz Baba’t; introd. de Badi al-Zaman Furtzanfar;
Teheran: Nigah, 1375/1996, p. 86q.

218 Cor. 2:258, 23:80, 40:68.

219 Cor. 6:2.

220 Cor. 3:145, 16:61, 63:11, 4:78.
221 Cor. 3:185, 21:35, 29:57
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la humanidad la experimente en este mundo. Sera seguida por la resurreccion, la «segunda

creaciéon» o «segundo nacimiento»*”. La muerte, por lo tanto, marca la separacién entre

esta vida (al-dunya) y el mas alla (al-ahira)**

. Dios también es el duefio del Dia del Juicio (yawm
al-din, el momento en que cada uno vera sus actos e intenciones sometidos a juicio y recibira
su recompensa, el paraiso o el infierno), que otorga a la vida en este mundo el significado
de servicio a Dios (%bada), cuya recompensa sera la vida futura. La vida terrenal es un pasaje
fugaz, marcado por pruebas. Por lo tanto, no es apropiado acomodarse en ella como si uno
fuera a permanecer alli eternamente, sino comprender el proposito de este pasaje. Quienes
ven el mundo de esta manera disciernen sus peligros y sus mentes permanecen vigilantes.
Combinan la sabiduria de un Kay Husraw con el valor y la perseverancia de un Zal. Evitan

224 T,a tradicidén musulmana sittia el intervalo de la «tumba» en

el temido castigo de la tumba
la intersecciéon de los dos mundos. El Coran no es muy explicito respecto al estado del alma
entre la muerte y el Dia de la Resurreccion (yawm al-qiyama), y la teologia se ha basado en la
Tradicion para complementar su escatologia. El castigo de la tumba (adab al-qabr), del que
se libran profetas y martires, consiste en un interrogatorio a cargo de dos angeles, Nakir y
Munkar, quienes examinan la fe y las buenas obras del difunto y lo recompensan o castigan

segun sus méritos*>.

La muerte es el preludio de la resurreccion, y esta tltima es la revelacion de la historia interior
del sujeto. Asi, «quien haya hecho el peso de un atomo de bien, lo vera; quien haya hecho
el peso de un atomo de mal, lo vera.» (Cor. 99:7-8). El sentimiento de muerte esta envuelto
por el miedo a morir sin haberse arrepentido, sin haber pagado las deudas materiales o
espirituales. Por eso, para el creyente, es necesario recordar constantemente la muerte, ser
consciente de la propia mortalidad, para rectificar su conducta en el «camino recto» (al-sirat
al-mustaqim). El Islam cree en la ocurrencia real de la muerte; no la filtra a través del prisma
de un sistema de creencias donde se convertiria en una ilusién o una apariencia. Que la
muerte es el momento decisivo no solo es cierto para el individuo, sino para toda la creacién.
La muerte es el destino universal, y «toda alma gustara la muerte» (Cor. 3:185; 21:35; 29:57).
Para la humanidad, tiene un significado ético que va mas alla del mero fin natural de la vida.

El destino de una persona en el mas alla depende de como haya vivido en este mundo: el
bien que realiza construye su paraiso, sus malas acciones constituyen su infierno. Su fe y
sus acciones seran examinadas y sopesadas con precision, el bien por un lado, el mal por el
otro. El bando que prevalezca determinara su destino en el mas alla. Por lo tanto, es esencial

examinar meticulosamente sus impulsos ante la muerte para determinar su naturaleza®®.

222 Clor. 29:20, 53:47.

223 Guiraud, «Mort», op. cit., pp. 570 ss.

224 Sana’1 Gaznawi, Diwan, ed. de Parviz Baba’, op. cit., p. 86.

225 Khashayar Azmoudeh, «Eschatologie», en Amir-Moezzi (dir.), Dictionnaire du Coran, op. cit., pp. 266-70.
226 Hakim Magdud-i Adam Sana’1 Gaznawi, Hadigat al-haqiga wa-Swriat al-tariga. Fahri-nama, ed. e introd. de
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El hombre debe vivir consciente de la muerte; asi distinguira mejor lo fatil de lo 1til. Todo lo
terrenal regresa inevitablemente a la tierra: no hay que apegarse a ella. Los tesoros acumulados
con esmero a costa de otros no seran llevados a la tumba; los pecados, en cambio, lastraran
su destino??’.

Si el hombre debe temer a la muerte porque significa su comparecencia ante el Tribunal
Divino, no desesperara de la gracia de Dios. Dios eligi6 al hombre por encima de todas las
criaturas, le concedi6 conocimientoy fe, y nolo abandonara en el Dia de la Resurreccion (yawm
al-qiyama). El tono cambia por completo cuando Sana’ Gaznawi habla de la misericordia
divina y la solicitud por la humanidad. Lejos de ser un juez despiadado, Dios es comparado
con un padre y una madre: es mas tierno con nosotros que los padres con sus hijos. Asi como
una nodriza a veces acaricia a un nino, a veces lo regana y lo sacude, Dios hace lo que es
apropiado para la educaciéon de la humanidad, alternando decepcion y victoria, desgracia y
prosperidad. De esta manera, nos guia hacia el Paraiso y la salvacion®®.

Como afirma una famosa tradiciéon profética: «LL.a muerte es resurreccion, y para quien
muere, surge su resurreccion». Si bien la resurreccion final al término de los tiempos es
tan impredecible como supuestamente lejana, la muerte ya es la «resurreccion menor» (al-
quamat al-sugra); es, por su propia naturaleza, un acontecimiento que tiene lugar en el otro
mundo, en el mundo que los espiritualistas llaman malakiit, el «reino», el mundo invisible. La
muerte es el barzah («el intervalo» [hdgiz], el istmo, el mundo intermedio o «sutil» [latif]), es
la pantalla, lo que se interpone entre dos realidades, distinguiendo el mundo de aca del otro
mundo, pero también el paso entre este mundo y el venidero; es la presencia del otro mundo
en este mundo.

Esta condicion excepcional ha fomentado tradiciones que enfatizan el amor a la muerte.
Es significativo que una figura espiritual tan moderada como el célebre tedlogo y mistico
Abt Hamid Muhammad al-Gazzali (m. 505/1111) relata varias de ellas: a la pregunta:
«;Qué amarias de aquello que amas?», Abu l-Darda’ responde: la muerte. Y especifica:
«Amo la muerte, porque solo los fieles la aman, y la muerte libera a los fieles de su prision».
El convierte al caido en la Sihad, la lucha o combate llamado «santo», el esfuerzo intenso,
que es la llamada (du @) a la verdadera religion (din hagq), en el modelo de la vida espiritual,
de la ruptura voluntaria con el mundo. El asceta, el santo, es un martir, porque el luchador
(mugahid), ya martir, es el arquetipo del santo. Otra tradicion intensifica este amor a la muerte.
Si fuera posible, el martir querria regresar a este mundo para luchar una y otra vez, para
morir una y otra vez: «Hay un hombre en el Paraiso que se lamenta, y a quien se le dice:
Maryam Husayni, Teherdn: Nasr- Danisgahi, 1382/2003, w. 27112732, 2954-3028.
227 Ibid., vv. 2954-3028.

228 Id., vv. 120 ss.
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—*“iPor qué te lamentas estando en el Paraiso?” —*“Lloro porque solo he muerto por Dios
29

una vez, y he deseado volver y morir por El muchas veces”».?
La gihad constituye el modelo del autoanihilamiento (fana’), que es una de las principales
etapas o estaciones espirituales de la experiencia mistica. Como afirmé el gran maestro
sufi. Abu -Qasim al-éunayd al-Bagdadi (m. 298/911), Dios es el origen, la meta y el
agente de la aniquilacién de lo espiritual, de modo que la desaparicién del ego en el yo
conduce al testimonio paraddjico de la unidad divina®’. Sin duda, fue tras las ensefianzas
y la crucifixion de al-Husayn ibn Mansur al-Hallag (m. 309/922), el mistico martir que
no distinguia la vida de la muerte, que los temas de la autoaniquilacién, el martirio y la
lucha se entrelazaron tanto que la muerte voluntaria adquirié un lugar destacado en la
espiritualidad musulmana. De hecho, Hallag muri6 condenado segun la ley islamica, y por lo
tanto es el modelo de santidad a través de la condenacién voluntaria. El «santo condenado»,
como lo llam6 Louis Massignon, es quien revela hasta qué punto la muerte voluntaria se
encuentra simultaneamente en el limite del Islam y se presenta en su horizonte como una
posibilidad censurable o loable, segtin la perspectiva elegida. Si la epopeya popular en el
islam es la gihad, la epopeya hallagiana se ha superpuesto a la epopeya guerrera en una
epopeya mistica y, a su vez, ha transformado la gihad en una «lucha con Dios», cuyo martir
es aquel a quien Dios adorna «con un manto de honor tefiido con su sangre»®'. Farid al-
Din “‘Attar glorificé la horca donde fue colgado el cuerpo de Hallag: «;Qué sabes ta de la
condicion del amante?». Para ¢él, el lugar de oracion es la horca / Y si deseas acceder a este
lugar, debes realizar una ablucién con tu propia sangre.»** Los filésofos $7%-es, lectores de
Aristoteles, distinguieron entre naturaleza y voluntad en su teoria del movimiento. Sobre esta
base, concibieron racionalmente la distincion entre la muerte natural, decretada por Dios,
y la muerte voluntaria, buscada por lo espiritual. Esto no es suicidio, sino la imitacion de la
experiencia profética. Como Moisés, perdiendo el conocimiento ante el Monte Sinai, quien
camina hacia Dios debe liberarse de su propia identidad. La muerte voluntaria es el despojo
de todos los atributos de la humanidad, y se refiere al grito de Hallag: «;Matadme pues, mis
fieles amigos, / pues en la muerte esta mi Vidal» (Ugtulint, ya tigatt — inna fi qatlt hayati)*. Esta

229 Abu Hamid Muhammad al-Gazzali, Thya’ ‘ulim al-din, 4 vol., Bulaq, 1289/1872-73, vol. IV, pp. 527-8.
230 Al-éunayd, Enseignement spirituel, op. cit., p. 154.

231 Véase Louis Massignon, «La guerre sainte supréme de I'islam arabe», Ecrits mémorables, 2 vol., Paris: Robert
Laffont, 2009, vol. I, pp. 428-9.

232 Fanid al-Din ‘Attar, Le Livre divin (Elahi-Nédmeh), trad. del per. e intr. de Fuad Rouhani; pref. de L. Massignon,
Paris: Albin Michel, 1961, p. 151.

233 Le Diwdn d’dl-Hallg, ed., trad. y nn. de Louis Massignon, 2." ed. aument. y corr., Paris: P. Geuthner, 1955
[1931], qasida X, pp. 31-5. Véase Mulla Sadra Sirazi, Tafsir al-Qu’an al-karim, 7 t., Qumm, 1366 h. §, t. 4, p.
416y ss (sobre Cor. 24:35) y Christian Jambet, Mort et résurrection en islam. L'au-dela selon Mulld Sadrd, Paris: Albin
Michel, 2008, pp. 37-9.
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asociacion ya aparece en el Matnawi™* de Rumi que transpone al caso de ‘Ali, el I imam,
martir de los $7%-es, el célebre salmo, antes mencionado, en el cual Hallag pide su sacrificio.
No es una muerte metaforica lo que busca lo espiritual, sino la muerte que, segun él, es la
unica muerte verdadera, ya que saca el espiritu del mundo inferior, e incluso de todos los
mundos, para que se consuma en la presencia divina.

El objetivo principal de esta disciplina es la eliminacién o transformacion del ego, que

impide al hombre alcanzar su verdadero ser®”

. El recordatorio de esta necesidad aparece
incansablemente como un leitmotiv en la poesia de Rumi. La inconsciencia o la pérdida de
uno mismo (bi-hwudr, bi-hwisi) es sinonimo de la adquisicion del Ser verdadero, del Sentido,
del que el ego es solo la forma®®*. Para alcanzar la existencia real, el hombre debe superar el
yo fenoménico ilusorio y admitir su inexistencia: solo Dios es Existencia. Nuestro ser deriva
de EI, no nos pertenece por derecho propio. Un dia recibimos un rayo de la luz de su Ser y
ese rayo volvera a su Fuente. En realidad, Dios esta por encima del ser y del no ser, pero no
obstante es la fuente de toda existencia, y por lo tanto es en El donde debemos buscar el Ser

verdadero.

Se utilizan diferentes imagenes y alusiones para significar el retorno a la no existencia. Una
de las mas frecuentes en Rumi, y de las mas impactantes, es la de la muerte y el sacrificio. Se
basa en una palabra profética, «Muere antes de morir», y en su glosa por el famoso mistico
Hallag, «\Matadme pues, mis fieles amigos, / pues en la muerte esta mi Vidal»*’.

Otra explicaciéon retoma una interpretacion de la profesion de fe musulmana (Sahada, el
testimonio, la atestacion): «No hay mas Dios que Dios». La primera parte de esta frase (la
ilaha) es una negacion (naf?), la segunda parte (illa Allah) es una afirmacion (ibat): negacion
de todo lo que no sea Dios y afirmacién de la existencia de Dios. Para el sufi, nada es real
salvo lo Real, por lo que todo lo que existe es Dios. Para combinar estos dos aspectos de la
profesion de fe, se debe negar primero el mundo y al si mismo como existencias separadas, y
luego reafirmarlos como manifestaciones del Ser divino**.

La pobreza (fagr, darwisi), sinonimo de sufismo, no es solo la ausencia de bienes, sino
también y sobre todo la aniquilacion y la inexistencia: el sufi es pobre porque esta vacio de

individualidad, solo subsiste en Dios*.

234 M 1V:109.

235 Sobre este tema, véase William C. Chittick, The Suft Doctrine of Rami, an Introduction, Teheran: Danisgah-i
san‘ati-1 Aryamihr, 1974, pp. 173-93.

236 D 1689:17689, 1583:16600-2.

237 M 111:3364-5, D Targi°21:35495-7, 636.

238 M 1:3052-4, D Targi’10:34969-75.

239 Rumi, Ritab-i Fihi ma fiha, op. cit., n.° de discurso 154, pp. 145-6; D 1066:11234-9.
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Es en tal estado que Hallag pudo decir: «Yo soy Dios». En realidad, era Dios quien hablaba
con la lengua de Hallag.

Rumi emplea con frecuencia los términos del sufismo clasico: la aniquilacion (fana) y la
superexistencia (baga), la extincion de lo que nunca fue y la subsistencia de lo que nunca dejo
de ser. En la sobreexistencia, el mistico deja de existir para que solo Dios exista; entonces se
da cuenta plenamente de que no es mas que el rayo de los atributos divinos que manifiestan
el Tesoro oculto?®.

Mientras que el incrédulo teme a la muerte, el creyente no conoce otro temor que el temor
reverencial a Dios. Por el contrario, el creyente desea la muerte, pues ve en ella una liberacion,
un despertar a una realidad superior. Por eso implora a Dios que lo llame de vuelta a El. La
muerte del cuerpo coincide con el nacimiento del alma que se gestaba en él. El cuerpo debe
ser sacrificado para que el alma alcance su plenitud: «jBaila sobre tu cadaver para que tu
alma, finalmente liberada, pueda escapar de esta vestidura rasgadal»**":

La muerte voluntaria es la base de la practica espiritual del gran mistico irani de
Asia Central Nagm al-Din al-Kubra (1146-1221), que perecié cuando los mongoles
tomaron su ciudad. Kubra elaboré un método espiritual destinado a alcanzar a Dios
lo mas rapidamente posible, el camino «de los descarados» o «de los sinvergtienzas».
Consiste en sumergirse en un amor total por Dios para ser arrebatado por él. La
forma de lograrlo es la muerte voluntaria. Al elegir esta muerte espiritual, el novicio
decide abandonar toda voluntad propia. Se entrega por completo a las manos del
maestro, «como el muerto a las manos del lavador de muertos», «que actuara con
¢l como desee, para lavarlo, con el agua de la santidad, de la contaminacion de las
impurezas y la mancha de los fenémenos». Kubra sin duda heredé su concepcion de
las cuatro muertes espirituales de un antiguo sufi, Hatim al-Asamm [m. 237/851 o
852], que decia:

«Quien codicie la vida eterna debe morir cuatro muertes anticipadas antes de la
muerte en el plazo fijado: pobreza constante, paciencia constante, hambre constante
y mantenerse alejado del habito de la pretension.»**

240 M II1:3669.
241 1d. vv. 2485 ss.

242 Mas que a la muerte (marg, mawt) en si, los maestros espirituales hacen referencia a cuatro «mortificaciones»
vinculadas con el combate ascético, que consiste en obligar al alma a soportar lo que el cuerpo repugna, es
decir, el hambre, la sed y la desnudez. La paternidad de este adagio que tipifica la via purgativa se atribuye a
Hatim al-Asamm, que describe las pruebas a las cuales debe someterse el que entra en la Via como cuatro
clases de muerte: la muerte blanca (al-mawt al-abyad), que es el hambre (69 que ilumina el interior del ser y
vuelve blanca la cara del corazon; la muerte roja (al-mawt al-ahmar), que consiste en oponerse a los deseos del
alma pasional (muhalafat al-nafs); la muerte negra (al-mawt al-aswad), que es el sufrir con paciencia el dano fisico o
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El camino de la muerte voluntaria es el mas rapido y eficaz, ya que tiene su origen
en la exhortacion profética: «Muere antes de morir». Cada uno de los diez principios
del camino sufi que expone se asimila sistematicamente a una preparacién metodica
para la muerte. Kubra precisa que no se trata de una forma de ascetismo, cuyas
practicas solo se dirigen hacia uno mismo, como Hallag le recordé con dureza a
un asceta al decirle que sus esfuerzos de treinta afnos no habian servido de nada si
no le habian llevado a la aniquilacién en Dios. Se trata de morir a uno mismo, de
concentrarse inicamente en Dios y de aniquilar también la propia voluntad. Si hay
que aniquilarse a uno mismo, es para que pueda afirmarse la existencia pura, la que
solo pertenece a Dios. |[...]

Segtin Kubra, al morir antes de morir, al anticipar la muerte inevitable, se trasciende
tanto este mundo como el otro mundo. Ya no se trata solo de prepararse para morir
con la esperanza de ser recompensado por Dios. La audacia consiste precisamente en
descuidar esa recompensa ligada a la muerte inevitable, adelantandosele para apuntar
solo a Dios. Aniquilarse en la muerte voluntaria es renunciar al mundo terrenal y al
mundo celestial para dejar que se manifieste la pura presencia de Dios, cuya luz debe
irradiar en uno mismo. La invocaciéon a Dios mediante la formula de fe «No hay
mas dios que Dios», porque incluye la negacion para luego plantear la afirmacion,
es la clave de esta aniquilacion. Permite purificar «los pozos del corazén», en cuyo
fondo aparecera la luz verde tras una progresion de luces de colores a través de las
cuales el mistico sale de la existencia metaforica para alcanzar la existencia real, que
descubre mediante su concentracion visionaria en la persona de su maestro oculto, al
que denomina «la balanza del mundo oculto» porque le permite conocer como en un
espejo su propio estado. Cuando el mistico se ha aniquilado a si mismo, su corazon
recupera la salud y se convierte en una especie de receptaculo transparente capaz de
acoger las luces de Dios, que son esas virtudes divinas que el mistico es entonces capaz
de percibir en si mismo porque las ha incorporado. Entonces se produce una especie
de revolucién en los centros sutiles. En el orden de la revelacion, el espiritu derrama
sobre el corazon las verdades espirituales, pero en el orden del ascenso escatologico,
el corazon, que ha encontrado la verdadera vida, se convierte en el rey de los centros
sutiles y supera al espiritu porque estd investido de las luces divinas. La anticipacion
de la muerte permite al mistico hacer florecer en ¢l el cuerpo de resurreccion, que es
ese corazon revestido de luces de colores que se encuentra en el limite entre Dios y
su creacion, en ese intermundo donde tiene lugar el acto de hacer ser, por lo que el

moral, y alcanzar la extincién (fana) en Dios; y la muerte verde (al-mawt al-ahdar), que consiste en llevar el habito
remendado que lleva el pobre que se consagra a la vida espiritual. Véanse: al-Gurgani, Kitab al-Taifat, op. cit.,
p. 414; Miguel Asin Palacios, El Islam cristianizado. Estudio del sufismo a través de las obras de Abenarabi de Murcia,
Madrid: Hiperion, 1981 [1931], p. 339; Chodkiewicz, «Les quatre morts du soufi», op. cit., pp. 38-9.
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mistico estd investido de hacer ser aquello a lo que aspira. La muerte es ese segundo
nacimiento por el cual la persona es restaurada en la dignidad preeterna de aquel
que, revestido de los nombres mas hermosos, cada vez mas cercano a Dios, y ante
quien toda la creacion se postra, lleva consigo, en la ascension interior de su ser, al
conjunto del ser creado hasta su fuente en la existencia pura.

Esta muerte es una experiencia visionaria. Solo se alcanza mediante un amor total
y desmesurado por Dios, por el cual, al consumir nuestra existencia oscurecida,
permitimos que aparezca la verdadera existencia, la de nuestro cuerpo resucitado.

[..]

El sufismo insiste en la idea de una experiencia de la muerte que anticipa nuestra
propia muerte. Para los misticos, esta posibilidad abre el acceso a la experiencia
visionaria. El prototipo lo proporciona el desmayo de Moisés durante el episodio de la
zarza ardiente (Cor. 7:143). Este desmayo es interpretado por algunos comentaristas
del Corén, en particular [Abu Ga‘far Muhammad b. Garir| Tabart (224-310/829-
923), como una muerte seguida de una resurreccion. Esta idea est4 relacionada con
la conviccion de que no se puede ver a Dios sin haber muerto primero, lo que expresa
Tabar1 cuando hace decir a Moisés:

«Vuelvo a ti, arrepentido de haberte pedido poder verte; soy el primero de mi pueblo
en tener fe en ti, en creer que nadie podra verte jamas en este mundo, a menos que

muera.»?*

A esta interpretacién de la imposibilidad de ver a Dios, los sufies oponen la posibilidad
de experimentar la muerte en este mundo mediante una educacion espiritual destinada a
aniquilarse a uno mismo. Esto lleva a concebir la muerte y la resurreccion en términos de
aniquilacion (fana) y sobreexistencia (baga’) adquirida tras la aniquilacion, interpretaciéon que
es una transposicion al plano espiritual del paso de la muerte a la resurreccion. Sin embargo,
no elimina la inquietud de los misticos ante la muerte, el mtdBog a través del cual se revela
verdaderamente lo que es la muerte, es decir, la angustia de la pérdida.

Nagm al-Din al-Kubra consideraba que la cima de la experiencia mistica es la locura total por
Dios, que puede llevar a la muerte. Razbihan al-Baqli al-Sirazi siente como una transgresion
absoluta sus experiencias visionarias, que lo llevan sin cesar, en una inquietud extrema, al
borde de la muerte. Pero quien no se situara en ese mismo limite, con todo su coraje —los
misticos insistiran constantemente en esta intrepidez—, no recibiria nada, porque el éxtasis es
en si mismo una muerte anunciada.

243 Paul Ballanfat, «[’annihilation de soi. L'expérience du corps transfiguré dans le soufisme», dans Frédéric
Lenotir; Jean-Philippe de Tonnac (dir.), La mort et Uimmortalité, Encyclopédie des savoirs et des croyances, Paris:
Bayard, 2004, pp. 174-93, en concreto pp. 181, 182-3.
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El creyente espera la misericordia divina, y esta esperanza no es pasiva: va acompafnada
de buenas obras, siendo la principal la educacién del alma, pues solo los seres espirituales
pueden alcanzar el cielo. Quienes pertenecen al mundo inferior (su/l7) no tienen posibilidad
de alcanzarlo: Nimrud y Ahriman son incapaces de volar tan alto. De igual manera, el
cuerpo, que es un compuesto ({farkib) de los cuatro elementos (cahar arkan), regresard a su
origen. Cabe destacar que Sana’l en ningin momento habla de la resurreccion del cuerpo,
que sin embargo es un articulo de la fe musulmana. Solo el espiritu puede alcanzar el cielo si
se libera de la envoltura del cuerpo y de los hechizos del alma bestial (nafs-: bahim?).

Este altimo [mal] es incluso capaz, st uno se somete a él, de transformar el Coran en una
herramienta de perdicion, mientras que el Avesta lluminara al sabio: para los puros, todo es puro.

Una vez identificada la causa de la desgracia de la humanidad, a pesar de haber sido llamada
por Dios a un destino glorioso, la tarea consiste en remediarla: renunciar a este mundo para
prepararse para el Mas Alla, lo cual implica la lucha contra las pasiones y el entrenamiento
del alma, por todos los medios disponibles.

Para Farid al-Din ‘Attar, este mundo no merece la pena debido a su naturaleza efimera y
transitoria. Palidece en comparacion con la eternidad del Mas Alla. Sin embargo, muchos
permanecen atrapados en ¢l y estan dispuestos a todo para conquistar sus despreciables
posesiones, incluso a riesgo de sus almas. ;Acaso un momento de placer aqui abajo vale
siglos de tortura en el Mas Alla? El mundo, sin embargo, posee un aspecto atractivo que
logra enganar a muchos de nosotros. Qué necio es quien pretende establecerse en €él: solo
cosechard amargura, sufrimiento y peligro para su fe y su destino en el Mas Alla.

El mundo es unailusién, un espejismo, un teatro de sombras donde las estrellas son marionetas
y el cielo, el telon. Los hombres se dejan seducir por objetos que parecen hermosos, pero cuyo
valor es insignificante, ya que finalmente se pudren bajo tierra. Los esfuerzos humanos en
este mundo son futiles: el hombre es como un gusano de seda que hila y teje una tela, y de esta
tela el mundo cose su sudario. Solo cosecha sufrimiento, penurias, enfermedad, infortunio,
violencia, injusticia, pena, tormento y tristeza. Esta sujeto a innumerables tentaciones a las
que a menudo sucumbe. Lo atormentan sus pasiones —ira, codicia, odio— que lo llevan al mal
y le hacen olvidar el proposito de su existencia en este mundo.

En este mundo, solo una cosa es cierta e ineludible: la existencia termina con la muerte,
sea cual sea el destino del hombre en esta tierra. Es imposible huir de ella, posponerla o
apresurarla. Todos deben recordar que su vida en este mundo es solo una fase pasajera y
aprender las lecciones necesarias.

Quienes mueren puros no seran perturbados: dejaran este mundo para ir a un palacio
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de luz y seran admitidos en la Corte del Amado. Quienes mueren contaminados deben
ser purificados: engafados por sus sentidos e ilusiones, permaneceran prisioneros de la
naturaleza. Asi, la humanidad forja su propio paraiso e infierno aqui abajo. Morir en este
mundo es nacer en el siguiente, pero uno debe dominar la situacién en este mundo para
llegar al siguiente en buenas condiciones.

Algunas de las practicas mas comunes y representativas de la fe musulmana, como el
ayuno del mes de Ramadan, tienen para los misticos un alcance claramente escatologico
y apocaliptico —es el mes de la revelacién coranica—, al igual que el hecho de despojarse
de los rasgos creaturales para asumir la trascendencia de Dios con respecto al mundo y
morir a la propia condiciéon para renacer en otra, la supraexistencia que Dios confiere al
mistico tras su aniquilacion. El sufismo utiliza ritos y simbolos para recordar su apego a la
disciplina de la muerte. Asi, entre los mawlaw? o mevlevi (los derviches girévagos) de Galal al-
Din Rumy, la tanica blanca (deste-giil, tennure, elifi-nemed) simboliza el sudario, el gorro o tocado
(stkke, tdc, Kiilah) 1a 1apida, etc. El manto (furka), habito de la piedad o del temor a Dios (fbds-
takva), simboliza un modo de despojarse y morir a uno mismo, como en la tradicion sufi. En
efecto, el manto (fuka) y el gorro (sikke) representan la lapida y la tumba misma. El manto del
derviche es la tumba y el gorro simboliza la lapida, por lo que el sufi, el dia del Juicio Final,
respondera desde su tumba vy, tras levantarse, bailara:

Ahora bien, la muerte puede vivirse de dos maneras: la muerte mistica a la que se
somete el derviche a lo largo de una existencia basada en el respeto a la Ley de Dios.
La segunda forma de vivir la muerte es altamente simbolica y se realiza a través de la
mukdabele [ar. mugabala, confrontacion, encuentro]. En efecto, los derviches entran en
éxtasis porque perciben los sonidos del Paraiso. Aqui se observan dos interpretaciones
de la danza que se cruzan: por un lado, los derviches viven una experiencia mistica
provocada por el recuerdo del Paraiso, pero, al mismo tiempo, son conscientes del
poder simbdlico de esta danza extatica como preparacién para la muerte mistica.
Gracias a ella, el derviche puede caminar hacia su Origen. [...]

La danza encierra, pues, al propio Dios; de hecho, ¢no afirma Rami que el sama‘[la
audicion musical, el oratorio interior]| es «el alma/espiritu del alma/espiritu» [gan-i
gan], es decir, Dios? Fieles al hadiz que recomienda «morir antes de morir» (miti gabla
an tamitd), los derviches escenifican la experiencia de la muerte (mistica, es decir, del
Jana)***. Esta experiencia se acerca también a la idea del viaje iniciatico, del que la
danza es un epifenémeno. Si consideramos el sama‘como una cierta experiencia de
la muerte, entonces el viaje adquiere un valor mistico. Pero si el sama‘se considera

244 “Ali Sarfat Kagani, «L’expérience du corps et de I'espace chez Djalal al-din Rami. La signification
psychologique de la ‘danse mystique’ (sama ‘) et la quéte de I'identité plénicre», Lugman, XI11/2 (1997): 75-100.
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una iniciaciéon mistica, la experiencia de la muerte se representa simboélicamente.
Tras la muerte mistica, solo permanece Dios, el Unico, el Amante y el Amado. El
poder simbolico de esta muerte mistica es muy fuerte y profundo. Se comprende que
los derviches girovagos hayan sido sus fieles protagonistas. Esta interpretacion de la
danza remite también al concepto de fana’, la aniquilacion y el punto final de todo
viaje mistico.””

Volviendo al filme que nos ocupa, la reflexion sobre la vida a partir de la muerte, la
embriaguez de la muerte de las diferentes tradiciones espirituales, esta presente como una
columna vertebral de la pelicula, convirtiendo el flujo colectivo de los ‘raveros’ al son de la
musica en una danza extatica por medio de la cual vaciar sus cuerpos para que el Otro entre
en ellos. Asi lo comenta el propio realizador:

Todo comenzo6 con la idea de unos vehiculos atravesando el desierto, luego llegod
el imaginario ravero al centrarme en sus dos pilares: la fiesta y el viaje. He hecho
varios viajes a Senegal y a esa zona entre Marruecos y Mauritania que es un no
man’s land que incluye terreno minado. La frontera entre Argelia y Marruecos es
la frontera mas grande cerrada en el mundo y, con todo esto en mente, nos dimos
cuenta de que la muerte no se instalaba en la trama hasta el final de la pelicula. Fue
como comenzamos a introducirla tanto para los personajes como para el espectador
porque asi es la vida, te sacude, te dice que te tires al abismo... y tienes que confiar
en que habra red, aunque no la veas. Hay que rascar, tocar fondo vy, a partir de ahi,
trascender. [...]

Al final, estamos hablando de muerte y como trascenderla, de como fundirnos en el
todo.**

Nos vimos con la necesidad de instalar la muerte ya antes de la pelicula, de hacer
que el espectador, como el personaje, tocaran fondo y conectaran con esa carencia
para, desde ahi, hacer el resto del viaje. Desde el momento en el que el personaje toca
fondo el viaje es el de anhelar trascender la muerte. Y en ese sentido la muerte no es
un fin en si mismo, sino un medio para sentir con mas fuerza la vida. |...]

245 Alberto Fabio Ambrosio, «La danse des mevlevis: histoire et symbolique», en Alberto Fabio Ambrosio; Eve
Feuillebois; Thierry Zarcone, Les derviches tourneurs. Doctrine, histoire et pratiques, Paris: Les Editions du Cerf, 2006,
pp- 123-71, en concreto pp. 164-5, 168; ud., «La danse des “derviches tourneurs” et la création d’un espace
sacré», Journal d’hustoire du soufisme, 4 (2003-2004): 97-105.

246 Entrevista de Ricardo Rosado con Oliver Laxe, Fotogramas, 26/05/2025 Oliver Laxe: «He rodado entre
incendios y mulas a 3000 metros, lo del desierto estaba chupado» [consultado a fecha 10/06/2025].
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[La pelicula] tiene un sabor crepuscular, de fin de algo, pero hay un horizonte de
transformacion de los personajes que, aqui asumo que quiza solo voy a ser entendido
por gente que tiene fe y entiende que esta vida no lo es todo, dependiendo de la
dignidad, de lanobleza con la que morimos, supone una emancipacién, unaliberacion
en otra dimension. Y en ese sentido la muerte no es el fin de algo sino que puede ser
una vuelta a casa afirmativa, que se celebra. Para los personajes es muy triste, pero

desde mi punto de vista muchos de ellos se trascienden, sus almas se emancipan.*’

«Sélo ta, ta vuelves» (Nur du, du kehrst), interpela Rilke a la pintora muerta, amiga del poeta,
que clama por volver entre los vivos. Como es sabido, Los Sonetos a Orfeo se escribe, mas bien,
en duelo por una joven bailarina, amiga suya, muerta muy joven. Rilke concibe una totalidad
sonada que denomina Vollzahligkeit (lo completo), una unidad (vida y muerte, presencia y
ausencia) de la que, estas jovenes muertas, cada una a su manera, son las garantes. En la «VI
Elegia» Rilke asocia los «jovenes muertos» (jugendlich Toten) con los héroes y los angeles, que
son los barqueros o los mensajeros entre el mundo de lo visible y el de lo invisible. Para ellos,
la muerte es un logro, una realizacion, un acceso a la plenitud de la vida, a la segunda mitad
de la esfera, contrariamente a otros para los que la muerte es desfiguracion. Una belleza
misteriosa interpela desde ultratumba.

Se trata de un ejercicio ascético presente en todas las grandes tradiciones espirituales: asi,

el filosofo judio Yéhudah Ibn Malka (mediados del s. xi11) se designa como «el que busca

la vida en su muerte» (ar. takb al-hayat fi mawtihi)**®; en el sufismo, es la practica de vivir

249 250 o «la

como un hombre muerto* —el «morid antes de morir» (ar. matia qabla an tamiti)

muerte voluntaria» (al-mawt al-thtiyari) del maestro y erudito extraordinario ‘Ayn al-Qudat
Hamadani (d. 525/1131), un importante filosofo musulman, maestro sufi y juez religioso

247 Yanez, «Surat. Oliver Laxe. Poética y trance», op. cit., p. 9.

248 Georges Vajda, fuda ben Nissim Ibn Malka, philosophe juif marocain, Paris: Larose, 1954, p. 12, n. 2. (f. Yosef
Qaro, Maggid mesarim, 25b; Michael Fishbane, The Kiss of God. Spiritual and Mystical Death in Judaism, Seattle:
University of Washington Press, 1994, p. 22; R. J. Zwi Werblowsky, Joseph Karo. Lawyer and Mpystic, Oxford:
Oxford University Press, 1962, p. 252. El rabino Yonah ben >Abraham Girondi (m. ¢. 1263), en su obra titulada
Saaréy tesibah (Las puertas del arrepentimiento, 11:17), cita una expresion similar del Derek Eres Zita’—uno de los
tratados menores del Talmud— que dice: «muere antes de morir» (mat ‘ad Se-lo” tamat). Cf. Iona ben Avraham
de Girona, Les Porles del Penediment (Xaaré Txuwa), trad. de Manuel Frau, Barcelona: Universitat de Barcelona;
Ajuntament de Girona, 2001, p. 83.

249 Es la conocida invitacion de Abu ‘All ibn Sina (Avicena, m. 428/1037) al inicio de la Risalat al-tayr (Relato
del pdjaro): «;Hermanos de la verdad! [...] Amad la muerte para guardar la vida.» Avicena, Tres escritos esotéricos
(con el resumen de otro perdido y un capitulo espiritual), estudio preliminar, trad. y nn. de Miguel Cruz Hernandez,
Madrid: Tecnos, 1998, p. 37.

250 Se trata de la exhortacién que el Profeta vierte en un hadiz incesantemente repetido por los representantes
del Islam mistico, tanto arabe como persa o turco. (f. Jamal J. Elias, (trad. e intr.), Death before Dying The Sufi
Poems of Sultan Bahu, Berkeley, University of California Press, 1998, pp. 3, 94, 135.
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que fue ejecutado por el gobierno selyucida a la edad de treinta y cuatro anos®' (equivale

a la formula Stirb, ehe du noch stirbst, «muere antes de morir», propia de la tradicién mistica
>2527
b

alemana . e., «la muerte antes de la muerte del cuerpo» (Strb bevor du stirbst) que

representa una «preparacién para la muerte»®; la anticipaciéon de la muerte ejercitada

251 (f- Hamid Dabashi, Truth and Narrative. The Untimely Thoughts of Ayn al-Qudat Hamadhanz, Richmond:
Curzon, 1999; Leonard Lewisohn, «In Quest of Annihilation: Imaginalization and Mystical Death in the
Tamhidat of ‘Ayn al-Qudat Hamadhani», en Leonard Lewisohn (ed.), Classical Persian Sufism: from its Origins
to Rumi, Londres: Khaniqahi Nimatullahi Publ., 1993, pp. 329-30; Firoozeh Papan-Matin, Beyond Death. The
Mystical Teachings of Ayn al-Qudat al-Hamadhant, Leiden: Brill, 2010, index s. v. «annihilation (fana)», «mawt-i
ma ‘nawt (mystical death)». Al traducir mawt- ma‘nawi como «muerte mistica», Papan-Matin parece seguir el
estudio fundamental de Leonard Lewisohn sobre ‘Ayn al-Qudat. Sin embargo, en este articulo, Lewisohn deja
claro que mawt-i ma‘aw?y fana’son sinébnimos de lo mismo, es decir, «muerte al ego» o «muerte espiritual», que
corresponde a lo que la tradicion islamica llama «el retorno voluntario» (al-rugi ‘al-ihtiyar?), en contraposicion al
«retorno obligatorio» (al-rugi ‘al-idtirari) o muerte bioldgica. La razon por la que Lewisohn no postula la muerte
mistica y la aniquilaciéon como algo diferente se debe a que el propio ‘Ayn al-Qudat no hace tal distincion, ni
tampoco ningun otro sufi. Las aproximadamente diez veces que fana’aparece en el Tamhidat de ‘Ayn al-Qudat
(su obra mas importante) indican claramente que se refiere al concepto sufi de la desaparicion de las cualidades
personales o la aniquilacion del ego. Experimentar fana’ sienta las bases para la subsistencia del individuo
en Dios, la ya mencionada baga’, que es cuando uno vive en Dios no como algo completamente «otro» ni
idéntico a Dios, sino mas bien como una extensién de la conciencia divina o, para usar una conocida imagen
sufi, como un rayo de luz del sol divino. En cuanto a la expresion mawt-i ma nawt, solo aparece en el Tamhidat
dos veces, y en ambos casos no adquiere un significado técnico particular que sea en modo alguno diferente
de lo que ‘Ayn al-Qudat dice sobre fana’ Véase ‘Ayn al-Qudat, Zamhidat, ed. de ‘Afif ‘Usayran, Teheran:
Intisarat-1 Manuacihri, 1994, 320 (§ 318), 322 (§ 321). Es evidente que Papan-Matin busca distinguir entre
la muerte mistica y la aniquilacién, ya que esto le permite adentrarse en el territorio de lo «invisible» y las
etapas de la conciencia. Al crear una falsa dicotomia entre estos dos conceptos y convertir uno en el precursor
necesario del otro, puede enfatizar como la muerte es una especie de profundizacion de la situacion existencial
humana. Si bien esta perspectiva, en si misma, no es incorrecta desde una perspectiva, su aplicacion silo es, ya
que encaja convenientemente con uno de los subargumentos de Papan-Matin: su deseo de enfatizar el estado
«contradictorio» de Ayn al-Qudat, quien se ve cuestionado por haber pasado por varias etapas de la muerte,
pero al mismo tiempo permanece atrapado en su forma corpérea. Esto, a su vez, encaja perfectamente en el
marco de Papan Matin, que postula una profunda tensién entre el alma y el cuerpo, una tensiéon que, para
‘Ayn al-Qudat, asi como para muchos otros autores sufies, simplemente no esta presente en las etapas mas
elevadas del camino sufi. Cf. ‘Ayn al-Qudat Hamadani, Les tentations métaphysiques (Tamhidat), introd., trad. y
nn. de Christiane Tortel, Paris: Les Deux Océans, 1992; Mohammed Rustom, Inrushes of the Hearl. The Sufi
Philosophy of ‘Ayn al-Qudat, Albany: State University of Nueva York Press, 2023, cap. 5, «Death before Death».

252 Cf. Angelus Silesius, 1/ pellegrino cherubico, ed. de Giovanna Fozzer; Marco Vannini, Cinisello Balsamo:
Paoline, 1989, IV:77, 81, p. 266: «Muere antes de morir (Stirh, ¢he du noch stirbst) para que no puedas morir
/ Cuando debas morir. De otro modo, pereceras.» Corresponde al tema de la necesidad de la muerte del
alma (Abgestorbenheit, 1b., IV:214, V:158, 221, 360), del sujeto psicologico, para poder renacer como espiritu. La
formula pertenece al poeta mistico silestano Abraham von Franckenberg (1593-1652), quien ya habia dicho:
«Wer nicht stirbet, eh er stirbet, / Der verdirbet, eh er stirbet (Quien no muere antes de morir, / se arruina antes de
morir)». Aqui se halla ya la cascada de los tres sterben y el verderben. Cit. en Eugene Susini (ed.), Angelus Silesius. Le
pelerin chérubique, 2 t., Paris: Presses Universitaires de France, 1964, t. I, p. 121, n. 77. Véase de nuevo la muerte
espiritual (Das geustliche Sterben) en el Rein Tod ist herrlicher. .. (IV:103). En algunos circulos espirituales del siglo xv,
esta idea aparece con frecuencia. Asi, por ejemplo, en la Consolatio ad Baromissam Cziganeam del poeta mistico
aleman Daniel Czepko von Reigersfeld (1605-1660) se lee: «LLa baronesa no puede morir porque ha muerto
antes de su muerte, a fin de vivir cuando muera».

253 A imagen de la purificacion platonica, pero que no sélo comporta una preparacion mtelectual o ética, sino
> bl
que conduce a una verdadera «experiencia de la muerte». Se trata del ejercicio ascético y yoguico del «lazo con
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por los ascetas hindues, convertidos en «muertos en vida»®*, «liberados en vida» (jivan-
mukla), esto es, cuando la «vida» coincide con la «muerte», pues en la iniciaciéon también se

«muere» para «renacer»®”; en el buddhismo, el recuerdo de la muerte (pal. marananussati,

256

sanscr. marananusmrl)>°, o bien el dicho «conquista la muerte» (mriyum jayati), son ejercicios

espirituales eficaces para aprender a «salir del mundo». Sabemos que esta Muerte anticipada
es una Muerte iniciatica que esta seguida, necesariamente, por un re-nacimiento en una vida
santificada. «Lo repiten los filésofos griegos y ellos concuerdan con el sabio oriental, que
esta ya muerto en vida. «LLa mas grande de las disposiciones es una disposicion de muerte
(azam malakat malka mawi)», afirma Sihab al-Din Yahya Suhrawardi®’. El mistico debe pues
prepararse para la muerte e incluso, yendo atn mas lejos, para hacer de ella la experiencia, en
su propia vida, y antes de que ésta no llegue a su fin. Consiste en un ejercicio espiritual de
tipo yoguico a lo largo del cual el practicante debe esforzarse en reproducir el estado fisico y
psicologico de la muerte. Se trata del estado espiritual de abandono de toda voluntad propia,
morir a si mismo, para estar de frente a Dios: «Abandoné mi alma entre las manos del
maestro —escribe el maestro del sufismo iranio Nagm al-Din al-Kubra (m. 617/1221)— como
el cadaver sobre la mesa entre las manos del limpiador de muertos»*®.

Si recordamos la bien conocida definicion de sufismo dada por Gunayd —«FEl sufismo es
que Dios te haga morir a ti mismo y resucitar en El»— comprenderemos que el logro de las

la tumba» (ar. rabutat al-gabr) o «vinculo con la muerte» (rabitat al-mawt), lamado también «contemplacién», la
«reflexion (en el sentido superior) de la muerte» (tazakkur al-mawt, rememoracion de la muerte) o la «meditacion
de la muerte» (tafakkur al-mawt). Cf. Zarcone, «Expérience de la mort et préparation a la mort dans I'Islam
mystique. Le cas des Nagshbandi de Turquie», op. cit., pp. 135-54.

254 (f. Mircea Eliade, Yoga: Inmorlalidad y libertad, Buenos Aires: La Pléyade, 1988, pp. 42, 99.

255 Vidyaranya, La liberazione in vita (fivanmuktiviveka), ed. de Roberto Donatoni, Milan: Adelphi, 1995, index s.
v. «liberato in vita» (jwanmukta), «liberazione in vita» (jivanmukti). Véanse Gerhard Oberhammer, La délivrance,
des celle vie (jwanmukti), Paris: De Boccard, 1994 (Publications de I'Institut de Civilisation Indienne, 61); .
(ed.), Im Tod gewinnt der Mensch sein Selbst. Das Phinomen des Todes in asiatischer und abendlindischer Religionstradition;
Arbeitsdokumentation eines Symposions, Viena: Verlag der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften,
1995; Joachim Friedrich Sprockhoff, «Vorbereitung der Vorstellung von der Erlésung bei Lebzeiten in den
Upanisaden», Wiener Zeitschrifl fiir die Kunde Siidasiens, 6 (1962): 151-78; id., «Die Idee der Jivanmukti in den
spaten Upanisads», Wiener Zeitschnift fiir die Kunde Sidastens, 7 (1963): 190-208; id., «Der Weg zur Erlosung bei
Lebzeiten, ithr Wesen und ithr Wert, nach dem Jivanmuktiviveka des Vidyaranya», Wiener Zeitschrift fiir die Kunde
Siidasiens, 8 (1964): 224-62.

256 Segun el Digha Nikaya, en Sacred Books of the Buddhusts, trad. de T. W. Rhys Davids, Londres: Luzac and Co.,
1959 [1921], XXII, 7-10, pp. 331-3.

257 Sihab al-Din Yahya Suhrawardi, Le livre de la sagesse orientale (Ritdb Hikmat al-Ishrdg), commentaries de
Qotboddin Shirazi et Molla Sadra Shirdzi, trad. y nn. de Henry Corbin establecidas e introducidas por
Christian Jambet, Lagrasse: Verdier, 1986, L. V, IX| § 274, p. 229.

258 Nagm al-Din al-Kubra, Les éclosions de la beauté et les parfums de la majesté (Fawatih al-gamal wa-fawa’ih al-galal),
trad. del ar. y present. de Paul Ballanfat, Nimes: Editions de I’'Eclat, 2001, pp. 18 (intr.), 188 (§ 90). (f. David
Martin, «The Return to “The One” in the Philosophy of Najm al-Din al-Kubra», en Parviz Morewedge (ed.),
Neoplatonism and Islamic Thought, Albany: State University of Nueva York Press, pp. 211-46.
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virtudes espirituales y sus estados y estaciones correspondientes son otras tantas etapas en la
muerte del alma respecto a su naturaleza vil y accidental y en su resurreccién in divinis. Esta
es la razon por la que la mas alta de las virtudes es la veracidad, que se opone a todas las
tendencias obscuras del alma, y la estacién mas elevada es la subsistencia en Dios, que no es
otra cosa que la resurreccion en El La senda del amor est mors esté bellamente resumida en las
palabras de Annemarie Schimmel:

Es asi como debe actuar el verdadero amante. Dolor y muerte son bienvenidas si eso
es lo que decreta el amado.

Si ta dijeras «jmuere!», moriria en total obediencia,

y diria: «Bienvenido aquel que me llama a la muerte»™”.

Pues la muerte significa la aniquilacién delas cualidades individuales, el alzamiento
del velo que separa al amado primordial del amante creado en el tiempo.

«No hay nada bueno en el amor sin muerte»®”’; la muerte puede ser comprendida
como muerte a sus cualidades propias o incluso como muerte corporal, pus conduce

al amante hacia el amado?®!

. La tradicién que dice «muere antes de morir» daba
a los sufies la posibilidad de sopesar las implicaciones de la muerte deseada de las
cualidades inferiores y la resurreccién espiritual que resulta en esta via?**. Pero la
muerte «exterior» era también un fin en si mismo, como muestra el caso de Hallag:
suprimir el «yo» perturbador que se intercala entre el amante y el amado. Gazzali
refiere una historia conmovedora sobre Abraham, que fue llamado por el angel de
la muerte y se negd a seguirle, pues no podia creer que Dios matara a quien le
habia amado tanto. Pero se le dijo entonces: «;Has visto alguna vez que un amante
se niegue a ir hacia su amado?» Habiéndolo oido, sometié alegremente su alma al
angel*™. El amante que ha aprendido a aceptar la muerte como un puente que le
conduce al amado debe «dar su alma con una sonrisa como una rosa» (M V:1255).
Por ello Hallag bail6 con sus cadenas cuando fue llevado al lugar de ejecucion. La
idea atestiguada por el Coran de que el martir es objeto de favores especiales del
cielo ha contribuido quiza a formar la idea del «martir del amor», que goza de una
posicién especial junto a Dios cuando es matado por la espada del anhelo o ha muerto
en la via llena de espinas que lleva hacia el amado, y por la que miles de corazones e

259 ‘Abd al-Rahman éémi, Nafahat al-uns min hadarat al-quds, ed. de M. Tawhid Par, Teheran: Kitabfurusi-i
Sa‘di, 1336/1957, p. 96; Abt Nu‘aym al-Isfahant, Hilyat al-awlya’ wa-tabagat al-asfiya’, 10 vol., El Cairo, 1932,
vol. 10, p. 301.

260 Al-Gazzali, Thya’ ulim al-din, op. cit., vol. TV, p. 300.

261 Abu Nu‘aym al-Isfahani, Hilyat al-awliya’, op. cit., vol. 10, p. 9.

262 Veéase Farid al-Din ‘Attar, Mustbat-nama, ed. de Nurani Wisal, Teheran: Zawwar, 133871959, p. 10.

263 Al-Gazzali, Ihya’ ulim al-dm, op. cit., vol. TV, p. 253.
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higados, como flores rojas, adornan los zarzales, segtin Galib describe la via del amor.
Los misticos se basan en las palabras del Coran: «No llames muertos a quienes han
sido matados por el amor de Dios — no, pues estan vivos» (sura 3:163)*%*. Es la espada
de /a, la primera mitad de la profesion de fe, la que mata al amante (M III:4098), y
entonces nada queda «sino Dios» (M V:589). la recompensa de quienes mueren por
amor es mas preciosa que cualquier otra. Los sufies conocen un maravilloso hadiz
qudst, revelado a Sibli cuando pidié a Dios que le explicara el sentido del martirio
de Hallag: «Yo seré el precio de sangre de Aquel a quien mata Mi amor». El martir
de amor sera recompensado por el mismo Dios, no estard ya separado de aquel por
cuyo amor ha vertido su sangre.”®

Ya no hay nada «exterior» para aquel que ha pasado «al otro lado del espejo», mas alla de
su existencia contingente (fana >yt hasti-yi imkan). Galal al-Din Ram escribe de esta muerte
simbdlica anterior a la muerte fisica y que es una entrada en la Luz:

Comentario sobre las palabras del Profeta (ila paz sea con él!): «Muere antes de morirm. «Oh, amigo
mio, muere antes de tu muerte st deseas la vida; pues, al morir ast, Idris se convirtio en habitante del
Paraiso antes que nosotros».

Has sufrido mucho, pero atn estas bajo el velo, porque morir a uno mismo era el
principio fundamental y no lo has cumplido.

Tu sufrimiento no termina antes de tu muerte: no puedes alcanzar el techo antes de
haber terminado la escalera. [...]

Oh t, que posees la sinceridad, si deseas esta Realidad revelada, elige la muerte y
rasga el velo;

No una muerte como la que te llevarad a la tumba, sino una muerte que consiste en
una transmutacion, para que puedas entrar en la Luz.*®

En un significativo poema del Diwan de Farid al-Din ‘Attar, el término sufi fana’
(«anihilamiento», «anonadamiento», «aniquilacién», «extincién», «no ser»), se utiliza dos

veces: fana i mahz («nada total o absoluta») y fana’sud (literalmente «se convirtié en no ser»,

aqui «murio»)*. En el primer caso, se niega la realidad de la palabra como ser, y en el

264 Ruazbihan, Commentaire sur les Paradoxes des Soufis (Sarh-i Sathiyal), op. cit., § 281.

265 Schimmel, Las dimensiones misticas del Islam, op. cit., pp. 152-3.

266 M VI:723-4, 738-9.

267 Leili Anvar-Chenderoff, «'Without Us, from Us We’re Safe’: Self and Selflessness in the Diwan of ‘Attar»,
en Leonard Lewisohn; Christopher Shackle (eds), Auar and the Persian Sufi Tradition. The Art of Spiritual Flight,
Londres; Nueva York: I.B. Tauris; The Institute of Ismaili Studies, 2006, pp. 241-54. Véanse, asimismo: Eve

Feuillebois-Pierunek, De lascése au libertinage. Les champs de la poésie mystique persane. Sana (1087 -1130 ?) et Attar
(ca 1145-ca 1221), Paris: Les Editions du Cerf, 2021, pp. 136-40; Hellmut Ritter, Das Meer der Seele. Mensch, Welt



La «estacion de la desposesion» (magam al-tagrid) y la «muerte mistica» (mawt-i ma‘naw?) 71

otro, el proceso de «morir al yo» conduce a una ignorancia saludable. Esto se debe a que
cuestionar la propia realidad y la realidad del mundo deberia conducir a la percepcién del
caracter ilusorio de las cosas y, lo que es mas importante, de uno mismo. Pero la originalidad
de ‘Attar aqui radica en que no toma el ser en general como punto de partida, sino el ser
omnicomprensivo de «ti», que podemos suponer que es el Bienamado (mahbub) debido a la
alusion al amor ardiente (%5g). El poema comienza en una estacion espiritual muy elevada,
con la certeza de que nada mas que el amado existe, y luego regresa al reino de la realidad
comun. «Dar el precio de la vida» o «renunciar al alma», es decir, morir, es, por supuesto,
una de las principales metaforas de la autodestruccion y hace referencia al famoso dicho
profético: «Muere antes de morir», sobre el que ‘Attar y muchos otros sufies han meditado
una y otra vez. No solo significa que uno debe renunciar a la idea de ser algo o de tener
cualquier tipo de deseo personal en relacién con el Bienamado. «Muerto estoy a la vida
(murdan az zist)»*®. El dicho profético «muere antes de morir», el «morid antes de que murais»
(mati qabla an tamita)*™, es una invitacién que implica que la muerte iniciatica —la «muerte
voluntaria» (al-mawt al-thtiyar?), la pérdida o aniquilaciéon del ego (fana), que representa el
objetivo de los ejercicios misticos y que constituye la resurreccion espiritual (gipamalt])—, debe
preceder a la muerte natural para que ésta sea un exitus de este mundo y una entrada en el
mundo de la luz (M VI:739).

Morir, sangrar y arder son metaforas recurrentes de la autodisoluciéon que apuntan a una
realidad fisica: que se necesita un lugar vacio para dar cabida a la presencia constante del
Amado. Pero entonces tiene lugar un extrano proceso alquimico que transmuta el tiempo,
el espacio, la realidad vy, sobre todo, la naturaleza del yo en algo tan vasto que no puede
ser abarcado por medios humanos: es el desierto interior. Sana’t emplea con frecuencia la
contraposicion paradojica entre el fuego y el agua para hablar de la experiencia mistica:
«entre fuego y agua... labios abrasados y secos y el ojo lloviendo lagrimas»?’?. Al ser la
esencia mas intima de Dios, el Amor es, como Dios, un «océano sin orilla»?’!, sin limites, o un
océano cuya agua —afirma Rami— puede ser sangre o fuego*?, y sus olas perlas*”.

und Gott i den Geschichten des Fariduddin Attar, Leiden: E. J. Brill, 1955, wndex s. v. «entwerden», «entwerdung»
(fana), «versinken»; Cyrus Ali Zargar, The Polished Murror. Storytelling and the Pursuit of Virtue in Islamic Philosophy and
Sufism, Oxford: Oneworld, 2017, cap. 9: The Completion of Ethics: Self-annihilation (fana’) Through the Lens
of ‘Attar; id., Religion of Love. Sufism and Self-"Transformation in the Poetic Imagination of Attar, Albany: State University
of Nueva York Press, 2024.

268 «jOh viviente puro como Jests muere viviente! [...]». ‘Attar, Le Livre des Secrets, op. cit., cap. IX, v. 1174.
269 Jambet, Mort et résurrection en islam, op. cit., «1. Vienne I'ivresse de la mort avec la vérité...», en concreto «La
sagesse de la mort», pp. 65-72.

270 Apud Edward Granville Browne, A Literary History of Persia, 4 vol., Cambridge: Cambridge University Press,
1956 [1920], vol. II, p. 322.

271 D 310, 1954, 1965, 2690, etc. Sobre el Coran como «océano sin orilla» véase Michel Chodkiewicz, Un
océan sans rivage. Ibn Arabt, le Livre et la Loi, Paris: Editions du Seuil, 1992, pp. 55 ss.

272 D 1931, 3018: «océano de fuego».

273 D 1096.
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En conclusion, podemos destacar la ambivalencia del estatus de la muerte en el
islam. No se busca de forma inoportuna, ya que solo Dios conoce su secreto, pero se
convierte en el foco generador de conductas contradictorias. Sin estar obsesionado
con la muerte, el fiel se ve envuelto en una red de representaciones en las que su
familiaridad nunca le abandona. Sin tener que desearla, sabe que la Gnica muerte
que le da al hombre una especie de certeza es la muerte del combatiente en el camino
de Dios. Sin confundir este camino con la tnica lucha con las armas, sabe que la
ascética, el desprecio del mundo, los honores, las riquezas y la descendencia son muy
apreciados, y que el testimonio del siervo de Dios culmina en el sacrificio consentido
de la vida en una lucha perpetua entre las fuerzas aliadas de Dios y los enemigos de
Dios. Sin caer en el dolorismo, sabe que debe «morir antes de morir», segun una
tradicion atribuida al Profeta. ¢Es la «furia de desaparecer», que Hegel consideraba
el espiritu del Islam, el nucleo de la concepcion islamica de la muerte? Al menos es

uno de sus aspectos mas destacados.””*

Tal como bien resume Emil Cioran en su lectura de las «virtudes» eckhartianas, se trata de

una practica de «abandono» o «dejamiento» (ldzen, geldzenhet), «desapego», «desnudamiento»

(blozheit), «desnudez», «separacion» (abegescheidenhert), «(estar) vacio» (laere [sin], ledic),

«anulacion» (vernihtunge) y «muerte profunda» (grunttot). Solo el amor, entendido como el

sacrificio absoluto de desapego y renuncia a la propia voluntad, puede dirigir al hombre a

aceptar la voluntad de Dios. Esta idea la retoma Oliver Laxe: «aprender a morir [...] a través

de un trabajo de aceptacion, de desapego»*”. Cioran escribe en este sentido:

Cuando el comienzo de una vida ha estado dominado por el sentimiento de la
muerte, el paso del tiempo acaba pareciéndose a un retroceso hacia el nacimiento,
a una reconquista de las etapas de la existencia. Morir, vivir, sufrir y nace serian
los movimientos de esa involuciéon. ;O es otra vida la que nace de las ruinas de la
muerte? Una necesidad de amar, de sufrir y de resucitar sucede asi al 6bito. Para que
exista otra vida, se necesita morir antes. |...]

La muerte so6lo tiene sentido para quienes han amado apasionadamente la vida.
iMorir sin dejar aqui nada...! El desapego es una negacién tanto de la vida como de
la muerte. Quien ha superado el miedo de morir, ha triunfado también sobre la vida,
la cual no es mas que el otro nombre de ese miedo.?”®

274 Jambet, «La mort en islam», op. cit., p. 177.

275 Esther Gallego, «Entrevista al realizador Oliver Laxe: Cine que emociona», NEOZ2, 11 junio 2025. El
ganador en el Festival de Cannes, Oliver Laxe nos habla sobre Sirat [consultado a fecha 13/06/2025].

276 E. M. Cioran, De ldgrimas y de santos, Barcelona: Tusquets, 1988, pp. 28, 29.
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7.«Y miré los caracteres de la roca y habian cambiado; y los caracteres

decian: SILENCIO.»

La separacion absoluta de Dios, su trascendencia absoluta, es la condicion logica de la
existencia del hombre y del mundo. No obstante, hay que reintroducir lo divino, devolverle
una posibilidad de inmanencia. Esa reintroduccién de lo divino en el espacio vacio de Dios
es el origen de la paradoja fundamental. En efecto, hay que afirmar, a la vez, dos cosas
contrarias: 1) Dios estd ausente del mundo (fanzih); Dios esta en el mundo, pues el mundo no
puede existir sin €l (tashih). Incluso Moisés, a quien la Térah confiere la dignidad del mayor
de los profetas, incluso Moisés, que mantiene con Dios la relacion més directa, llamada «cara
a cara» (Ex 33:11), ve como se le niega la visién del Rostro divino en la geografia yerma
(desierto, abstraccién) del monte Sinai. Unicamente le son mostradas las «espaldas» de Dios.
La escucha, por tanto... Escucha profética o escucha interior...

En todas las civilizaciones, los actos mas intensos de la vida social o personal van acompasados
por manifestaciones en las que la musica desempefia un papel mediador, para ampliar las
comunicaciones hasta los limites de lo divino. En Swat. Trance en el desierto lo que se escucha
tiene que ver con una musica de bisqueda, con un sentido espiritual que va mas alla de las
palabras, con el sonido de lo inefable. Segtn las tradiciones hubo un silencio antes de la
creacion; habra silencio al final de los tiempos. El cosmos es un concierto magnifico. En Sirat
los voluminosos y potentes altavoces montados en tierra de nadie (no man’s land), imagen de la
terra incognita, resuenan desde el principio sobre la actstica silente ensordecedora del desierto:
«[...] n1la menor sombra de sonido en todo el vasto desierto ilimitado. Y miré los caracteres
de la roca y habian cambiado; y los caracteres decian: SILENCIO.»*"7 La Musica de las
Esferas representa la perfeccion eterna. Toda investigacion sobre el sonido debe concluir en
el silencio, la eterna vida de la Musica de las Esferas: no el silencio del vacio negativo, sino el
silencio positivo de la perfeccién y la plenitud”®. La potencia sonora de la musica repetitiva
del filme resonando entre las paredes rocosas del desierto nos invita a ir hacia otros lugares,
a «habitar un no lugar?”. Asi lo confiesa el propio Laxe:

Busqué un musico [Kangding Ray] que pudiera dialogar con la parte mas rabiosa
del techno, méas mental, pero siempre con una capa muy psicodélica, profunda y
espiritual. Que pudiera tener un kick muy terrenal y también una capa mas vaporosa,
brumosa. Queria que tanto las imagenes como la musica se desmaterializaran, que
llegaramos a notas mas puras y depuradas. Creo que hay un paisaje visual y sonoro
en la pelicula que hace que a veces la imagen se escuche y que otras se vea la musica.
277 Edgar Allan Poe, «Silencio», Cuentos, prol., trad. y nn. de Julio Cortazar, 2 vol., Madrid: Alianza, 1970, vol. 1, p. 376.
278 Raymond Murray Schafer, £l paisaje sonoro y la afinacién del mundo, Barcelona: Intermedio, 2013, p. 357.

279 Kovacsics, «Santiago Fillol. Coguionista. La busqueda del relato», en Caimdn, Cuadernos de Cine, op. cit., p. 14.
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Hay algo en la distorsion de la propia musica que ademas queda muy bien con el
grano del 16 mm porque rasca. Algo en esa materialidad del sonido que contiene esa
rabia y al mismo tiempo un anhelo de armonia, de silencio, de comunién. La musica
se va haciendo mas celestial, los arpegios finales son como angeles o pajaros que nos
cantan, nos susurran, nos acompanan, velan por nosotros. Y los altavoces son como
bocas que a través de la electricidad hacen que emanen mensajes.”

Pero, en dltima instancia esta dialéctica complementaria de los sentidos suprasensibles, esta
dicotomia aparente entre audiciéon y vision, para dar testimonio del mundo noético, del
reino de lo invisible, de la Unicidad divina, de lo absoluto, exige un paso mas, una «segunda
audicion» (Vladimir Jankélévitch): el silencio. El silencio es un preludio de apertura a la
revelacion. En efecto, una expresion presente en el sufismo persa asi lo resuelve: sukiit nazzar.
Guardar silencio era tan importante para los sufies que Muhammad Mustamli Buhart (m.
434/1035) le dedic una seccién en su Sarh al-taarruf li-madhab al-tasawwuf. Buhari llama a
los sufies sukit nazzar, ‘los espectadores silenciosos’. Y agrega: «Su silencio no se debe a la
falta de conocimiento. El significado de sukat nazzar es que miran a las personas y detectan
los estados internos y externos de las personas.»®*! Asi, por ejemplo, las cualidades requeridas
para la busqueda mistica, discutidas en el Mufitar-nama, poema mistico atribuido al insigne
maestro sufi persa Farid al-Din ‘Attar, son el silencio (hamis?), la soledad (‘uzlat, halwat), la
aspiracion elevada (limmat) y el deseo ardiente (arzi)*®. Hamiist es el ‘silencio ensordecedor’
de la Realidad ultima indiferenciada, la boca invisible que clama desde lo alto al corazon
del devoto por medio de la elocuencia muda (k4san al-gayb). Tal como concluye, ya desde
occidente, el filosofo francés especializado en filosofia antigua Pierre Hadot, en la senda
del Wittgenstein del final del Tractatus: «pues la sabiduria es silenciosa»®®®. A esa misma
conclusion habia llegado Henry Corbin contemplando la superficie especular (speculum) de
las aguas («Teologia a la orilla del lago»): «[...] si, el Angel también esta vestido de verde, es

decir, de crepusculo, de silencio, de verdad»**.

280 Yanez, «Sirat. Oliver Laxe. Poética y trance», op. cit., p. 10.

281 Apud Seyed-Gohrab, Laylt and Magnan, op. cit., p. 105.

9282 Fve Feuillebois-Pierunck, «Mystical Quest and Oneness in the Mukhtar-nama Attributed to Farid al-Din
‘Attar», en Lewisohn; Shackle (eds.), Attar and the Persian Sufi Tradition, op. cit., pp. 309-29.

283 Pierre Hadot, Ejercicios espirituales y filosofia antigua, pref. de Arnold I. Davidson; trad. de Javier Palacio,
Madrid: Siruela, 2006, p. 322.

284 Henry Corbin, «Teologia a la orilla del lago», Leksand en Dalécarlie, en la orilla del lago de Siljan, 24 de
agosto de 1932, 18 horas, en Henry Corbin, £l Imam oculto, trad. de Agustin Lopez y Maria Tabuyo, Madrid:
Losada, 2005, p. 251.
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Figura 3. «El te lleva hacia el tmico color, silencio»: el silencio ensordecedor en el «desierto
de la aniquilacion» (byaban-i fana’). (Sirat. Trance en el desierto, 2025, dir. Oliver Laxe).

Es el silencio exterior el que va a permitir escuchar el lenguaje del misterio en lo mas intimo
del alma (szrr) (D 1897). Por ello, nos recuerda Henry Corbin que: «Sin embargo, al final
de su vida, vemos a Ruzbihan abstenerse de la practica de la audicién musical [sama]; no
necesitaba ya de la mediacién de sonidos sensibles; escuchaba los sonidos inaudibles en una
musica puramente interior.» Segun la perspectiva de Rainer Maria Rilke, Dios no seria
entonces mas que una «acustica interior» (innere Akustik)*®. Cuando el yogi hinda alcanza
el estado de liberacion de los sentidos, escucha entonces el anahata sabda, el «sonido no
pulsado»®*®. Todo nacimiento comunica la falsa impresién de inaugurar el tiempo, pero en
realidad lo trasciende. Mas un sonido que comenzara antes de nuestro nacimiento, continuara
incolume y sin cambios durante nuestra vida para extenderse mas alla de nuestra muerte, lo
percibiriamos como silenco.

285 Charlie Louth, Rilke. The Life of the Work, Oxford: Oxford University Press, 2020, p. 50.

286 La parte mas interesante de la Nada-bindu Upanisad es la descripcion de los fenémenos auditivos que
acompanan a ciertos ejercicios yogZ. Mediante el sonido percibido en la postura siddhasana, el que le vuelve
sordo para todo ruido proveniente del mundo exterior, el yogZ alcanza en quince dias el estado twriya (31-32). Al
principio, los sonidos percibidos son violentos (semejantes a los del océano, del trueno, de las cascadas), luego
adoptan una estructura musical (de mardald, de campana y de trompa) y finalmente, la audicién se torna muy
delicada (sonidos de ving, de flauta, de abeja, 33-35). El yog7 debe esforzarse por obtener los sonidos mas sutiles
pues es la tnica forma posible de progresar en su meditacion. Finalmente, el yogi probara experimentalmente
la uniéon con el para-brahman que carece de sonido (asabda). Este estado meditativo se asemeja probablemente
a un estado cataléptico, ya que el texto afirma que «el yogZ permanece como muerto; es una liberado (mukta)».
Su cuerpo, en ese estado unmani (efectuado en el momento en que el yogi ha sobrepasado la audicion mistica)
es «como un trozo de madera: no siente ni frio ni calor, ni alegria, ni dolor» (53-54). No oye ningun sonido ya.



76 Antoni Gonzalo Carbd | El Azufre Rojo XIV (2026), 05-88 |  ISSN: 2341-1368

«Es un mensaje del silencio», escribe Rumi en una linea de uno de sus poemas (D 1315). Esla

misma idea que Rilke expresa enla «Primera Elegia», cuando habla de «die ununterbrochene

Nachricht, die aus Stille sich bildet.» (‘la noticia ininterrumpida, que se forma de silencio.’)*".

La transmision de un mensaje dirigido a lo mas «secreto» (sirr) o intimo del alma no puede
expresarse con palabras, sino con este «verbo mudo», Adyo¢ ciwnd®v, del que habla Plotino en
el tratado Sobre la contemplacion (Enn. 111:8:6*%; ¢f. también Dionisio Areopagita, Teologia mistica,
997 b*™), que tanto admird Louis Massignon, que es el mismo término que utiliza Rami
para designar esta inefable comunicacion: zaban-i hal (lit. el «lenguaje del estado espiritual»),
el «lenguaje de la disposicion espiritual» (lisan-i hal)*”, la palabra del alma, la «elocuencia
sin palabras», «muda elocuencia» (Reynold A. Nicholson), la palabra silenciosa que hace
sensible cierto tono espiritual®', hacia la pura convocatoria de la contemplacién, del silencio
y la atenta escucha. Palabra convertida en roce adivinatorio®?. Mas alla de las palabras, existe
una transmision directa entre espiritus de la misma naturaleza; este lenguaje del corazén
solo puede ser sincero y la comprension que crea, sin la mediaciéon de la palabra, no da
lugar a malentendidos ni a disensiones. Si los espiritus pudieran dialogar asi directamente, la

287 Rainer Maria Rilke, Elegias de Duino, ed. bilingtie, trad. y prol. de Jos¢é M.* Valverde, Barcelona: Lumen,
1980, p. 31.

288 Lo que el alma posee dentro de si es una «razon silenciosa», una vision o contemplacion (Bewpia) que no
requiere ser enunciada —o mejor, que requiere no ser enunciada— para ser perfecta: «Porque lo que uno acoge
dentro del alma, que es razon, ¢qué otra cosa puede ser sino razon silenciosa? Y cuanto mas adentro, tanto
mas silenciosa. Porque el alma entonces se mantiene sosegada y no busca nada, como saciada que estd; y en
un hombre asi, como tiene fe en que posee, la contemplacién se halla dentro de él.» Plotino, Enn. 1I1:8:6. «A
partir de aqui, no sirve ni siquiera preguntar, basta comprender y callarse. Después de rechazar el verbo (Enn.
VI:8:19), el sabio, no atreviéndose a proferir una sola palabra, se lanza hacia Dios». Vladimir Jankélévitch, La
misica y lo inefable, Barcelona: Alpha Decay, 2004, p. 219. «Asi, la palabra viva juega sin cesar entre diferentes
niveles. Y seria demasiado simplista contraponerla al silencio como su contrario. El silencio es su centro. Es el
punto hacia el que —cuando es consciente de su apego a la verdad— intenta converger; y hacia el que se esfuerza
por refluir y contraerse. La palabra esta obsesionada por el silencio, como cada ser lo esta por el Uno. Yesala
misma presencia en la ausencia, a la misma Nada, a lo que todo aspira.» Annick Charles-Saget, L'architecture du
diwin. Mathématique et philosophie chez Plotin et Proclus, Paris: Les Belles Lettres, 1982, pp. 100-3, en concreto, p. 101.
En efecto: «La palabra procede, pues, del silencio, y debe regresar de ¢él. Ese silencio, esa “razén silenciosa” de
la que habla Plotino, no es lo opuesto de la palabra, no es la mera ausencia de lenguaje, no supone una carencia,
un vacio, sino todo lo contrario: ese silencio es el ntcleo de la maxima plenitud, es la potencia original, es el
centro mismo de la palabra, lo que la ilumina y anima; es, en fin, el manantial de donde procede el movimiento
del discurso y hacia donde ese movimiento remite, refluye y converge. La palabra esta henchida de silencio,
como cada ser estd henchido por el Uno.» Antonio Campillo, La razin silenciosa. Una lectura de las Ené¢adas de
Plotino, Murcia: Universidad de Murcia, 1990, p. 48.

289 «Alli los misterios de la Palabra de Dios son simples, absolutos, inmutables en las tinieblas mas que luminosas
del silencio que muestra los secretos.» Zeologia mistica, 997 b. «Dionisio Areopagita, quien identifica el misterio
invisible y el misterio inaudible, nos senala, mas alld de la luz irradiada, “las tinieblas mas que luminosas del
silencio”: porque la negra oscuridad es la fuente del esplendor que refulge.» Jankélévitch, bud.

290 Meyerovitch, Mystique et poésie en Islam, op. cit., pp. 58, 76.

291 Ibid., pp. 75-6.

292 Louis Massignon, Palabra dada, ed. y trad. de Jesus Moreno Sanz, Madrid: Trotta, 2005, p. 24 de la present.
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mayoria de las dificultades humanas se resolverian. Para Mawlana, es evidente que muchas
cosas se intercambian en silencio entre las almas.

En su Rasf al-mahgub li-arbab al-quliib (La revelacién de los misterios para quienes poseen un corazon), el
maestro sufi ‘All b. ‘Utman al-Hugwirt (m. 463/1071) explica que: «El lenguaje del zal (lisan
293
Y
permite captarla en la inmediatez de una intuicién inanalizable. «Hay algo en comutn entre

al-hal) es mas elocuente que mi lenguaje. Y mi silencio es el intérprete de mi pregunta»

la vision de la luz negra [niar-i siyah] en Lahigl y la segunda de las confesiones extaticas de Mir
Damad [m.1041/1631] [...]: el “gran clamor oculto de los seres”, el “clamor silencioso de su
angustia metafisica.»***

Aunque reconocia las limitaciones del lenguaje para expresar lo inexpresable, Rami se
adheria a la nocién del origen divino del lenguaje humano*”. Por esta razon, segin él, el
lenguaje tenia el potencial de expresar lo que escapa a la expresion®*:

Callate para que el Sefior, que ha dotado al hombre del lenguaje, pueda hablar,
pues asi como El ha creado la puerta y la cerradura,

también ha creado la llave.?”’

Para Rumi, la llave era el lenguaje poético y, aunque a veces expresaba su frustraciéon con

298

los aspectos técnicos de la poesia™, creia que, a través del velo de la alusion poética, el

significado oculto podia revelarse en el mismo acto de su velamiento®”:
Guardar silencio hace que nuestras palabras sean atin mas evidentes, ya que el deseo
[de manifestarse| aumenta si se reprime. |...]

Pronunciar palabras (karf gufian) [sobre El] es cerrar la ventana [del significado

293 Al-Hugwiri, Kashf al-Malyab, “The Revelation of the Veiled”, op. cit., p. 356.

294 Henry Corbin, «Le songe visionnaire en spiritualité islamique», en Roger Callois; Gustave E. von
Grunebaum (dir.), Le réve et les sociétés humaines, Paris: Gallimard, 1967, p. 395.

295 (f. Maria E. Subtelny, «La langue des oiscaux: I'inspiration et le langage chez Rumi», en Claire Kappler;
Roger Grozelier (ed.), Linspirations. Le Souffle créateur dans les arts, littératures et mystiques du Moyen Age européen et proche-
oriental, Paris: L’Harmattan, 2006, pp. 363-75.

296 Su punto de vista sobre el lenguaje reflejaba la interpretacién as‘arita dominante. Véase Bernard G. Weiss,
«Medieval Muslim Discussions of the Origin of Language», Leitschrifi der Deutschen Morgenlindischen Gesellschaff,
12471 (1974): 33-41, pp. 40-1.

297 D 2820. Véase también M III: 1344, donde Ram utiliza la misma expresion «suhan-bahis» para referirse a
Dios, es decir, «el que ha dado el don del lenguaje».

298 Véase Rumi, Filku ma fihi, op. cit., p. 74.

299 Para las ideas de Rimi sobre el papel del lenguaje poético, véase Maria E. Subtelny, Le monde est un jardin.

Aspects de Uhistorre culturelle de UIran médiéval, Paris: Association pour I’Avancement des Etudes Iraniennes, 2002,
(Gahiers de Studia Iranica, 28), pp. 145-9.
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oculto] por la que [El se revela]: el mero acto de expresarse [la revelacion de la
300

palabra (izhar-i suhan)| consiste precisamente en su velamiento (pusidan).
Pascal Quignard, para hablar de «los ojos cegados, cerrados, vaciados de su vision, desiderando
lo siderante mejor de lo que podria hacerlo por si misma la vision», «ojos semicerrados», de
las «miradas hacia dentro. Miradas hacia el olvido de la visibn», asi como del «Silencio
hospitalario», sefiala que la palabra mistico proviene del griego pow, cuyo significado basico
es «cerrar la boca, los ojos, estar en silencio»®!. En efecto, el mistico es un enmudecido. La
etimologia de la palabra mistica no nos ofrece un concepto claro de lo que teolégicamente
se entiende por tal. Proviene del verbo griego pow (‘cerrarse’ [o. gr los ojos, las heridas, etc.];
‘cesar’, ‘calmarse’ [un dolor, una pena, etc.]), que a su vez proviene de la raiz indoeuropea
mu- cuyo significado es el sonido que se hace con los labios cerrados. De esta palabra derivan
también vocablos como miopia, misterio (pvéw, ‘iniciar en los misterios’; ‘ser o estar iniciado
en algo’), lo que nos da idea de un vago sentido de oculto, secreto (pootiplov). El mistico es un
enmudecido. La misma palabra lo dice: el término «mistica» proviene del griego: pootikog,
que concierne a los misterios (ppotpiov), esto es, lo secreto. El pdotng, el iniciado en los
misterios, era aquel que tenia la boca cerrada. La certeza mistica es pues, etimolégicamente
hablando, una certeza «con los ojos cerrados».

El mistico es aquel que no habla porque accede al misterio. Por eso enmudece, «renuncia a
la boca» y permanece con los «ojos cerrados». El mistico es aquel que se obliga a guardar
silencio sobre los misterios que ha experimentado. El estado de seduccién (per. sifligr) es lo
que se llama Aal en el misticismo musulman. Es un estado de silencio del ser para uno mismo,
como una ausencia de uno mismo. Mas atn: este estado de silencio es un mundo elocuente:

El estado en el que nos pone la seduccion (per. siffigr) es lo que en la mistica musulmana
se denomina kal. Se trata de un estado de silencio del ser consigo mismo, como una
ausencia de si mismo. Mas aun: este estado de silencio es un mundo elocuente. En
la tradicion persa, existe un «lenguaje del ‘estado’», zaban-i hal. Todo ser creado ya
es eminentemente elocuente por su propio estado, que es el acto de ser lo que es.
Consideremos la rosa y todo lo que en su silencio puede decirnos. En el hombre,
se abre un oido atento (en persa: gus~ hus), cuando la conciencia del ser se silencia.
Entonces, de repente, comienza a escuchar el elocuente e inesperado mundo de las
cosas y los seres. Asi entendi6 Hafiz a su «maestro color de rosa» (pir-i gul-rang), una
expresion poética que retoma toda la tradicion aviceniana y suhrawardiana del Angel
purpura, este maestro invisible dentro del alma, guia incomparable de los grandes
espirituales.’”?
300 M VI:697, 699.

301 Pascal Quignard, Vida secreta, Madrid: Espasa, 2004, pp. 50, 219, 239.
302 Charles-Henri de Fouchécour, «De la voix de I’ange a la langue sans mots: ’écoute silencieuse en poésie
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Louis Massignon encuentre el origen y el final de la musica, el alfa y el omega, en el silencio:

JAcaso sucede, como decia Nietzsche, que la musica prevalece sobre el lenguaje? No:
la musica lo precede y lo prosigue emergiendo del silencio. |...]

El Cantico de los Puros en el Apocalipsis solo es perceptible entre los inocentes y los
penitentes, en estado de absoluto silencio, de pobreza total, de agonia. [...]

[...] Con un hamza, con un «sonido cero», pura apertura de la faringe, preparaciéon

previa de toda enunciacion, silencioso fia del sujeto hablante.*”

En la misma perspectiva, Henry Corbin, mas alla del «milagro de la octava»™, en la senda
de Plotino, Rumi y Rilke, se suma a la celebraciéon de la elocuencia muda, al «clamor
silencioso» de nuestros gnosticos: «Pero apenas dicho esto, no queda mas que el silencio. Y
es en el silencio interior donde hay que celebrar, para concluir, el don precioso, el don hecho
al corazon.»*®

«[El Simurg]®*™® dej6 de hablar y reiné el silencio»®”. Sabemos que con las palabras no

persane», en Claire Kappler; Roger Grozelier (eds.), Linspiration. Le Souffle créateur dans les arts, Littératures et mystiques
du Moyen Age européen et proche-oriental. Colloque international tenu en Sorbonne du 22 au 25 mai 2002 sous la
direction de Claire Kappler, Paris: L'Harmattan, 2006, pp. 377-84, pp. 379-80.

303 Massignon, Palabra dada, op. cit., pp. 309, 313.

304 «Cuanto mas progresamos, mas nos acercamos a aquello de lo que hemos partido. Creo que la mejor
comparacion que podemos proponer es lo que en musica se ha llamado el “milagro de la octava”. A partir
del sonido fundamental, cualquiera que sea el sentido en que avancemos, es siempre hacia ese mismo sonido
fundamental hacia el que progresamos.» Henry Corbin, £l hombre y su dngel. Iniciacion y caballeria espiritual,
Barcelona: Destino, 1995, p. 215.

305 Henry Corbin, «De Iran a Eranos», en Corbin, El Imam oculto, op. cit., p. 282.

306 Plotino, sistematizando la hipérbole, apunta hacia una superesencia «amorfa» y «aplastica» mas alla de lo
que tiene forma y color. Asimismo, el Maestro Eckhart (Predigt XII: Qui audit me): «Si mi ojo ha de ver el color,
debe ser libre de todo color» Maestro Eckhart, Obras alemanas. Tratados y sermones, trad., introd. y nn. de Ilse M.
de Brugger, Barcelona: Edhasa, 1983, p. 371.

307 «En este punto llegd a su fin el relato mio: no habia caminante ya, ni guia, ni camino.» ‘Attar, Mantiq al-
tayr, op. cit., v. 4288. La epopeya mistica de ‘Attar de los «treinta pajaros» (si-marg), que al final de su peregrinaje
descubren su identidad en el espejo (speculum) del Pajaro divino (Simurg), es una bella forma simbélica de
expresar el viaje iniciatico o viaje espiritual, viaje de retorno hacia el conocimiento interior de uno mismo. Lo
que cada uno de los pajaros encontré al final de su largo y penoso vigje, lo que se le reveld, fue el misterio de
su propio Ser, de su contraparte celestial: «Cuando, de pronto, los treinta pgjaros [lo] miraron, dichos péjaros
eran cllos mismos aquel Simurg. / Estupefactos quedaron cuantos iban errantes, no lo entendlan pero en ¢l se
habian convertido. / Se vieron a si mismos como Simurg indivisible, y Simurg era ellos, los treinta pajaros, de
hecho.» ‘Attar, Mantig al-tayr, op. cit., vv. 4263-65. (f. Henry Corbin, «Le motif du voyage et du messager», en
Henry Corbin, Llran et la philosophie, Paris: Fayard, 1990, pp. 147-83, en concreto pp. 165-7, 183. El simbolo de
Simurg representa en ‘Attar («Y eran aquellos mismos treinta pajaros el otro cuando a si mismos se miraban. /
Y si miraban a los dos al mismo tiempo, con evidencia, eran ambos un solo Simurg.», iid., vv. 4267-68) lo que
el Maestro Eckhart formul6 diciendo (Sermoén XII: Qui audit me): «El ojo con el cual veo a Dios, es el mismo
ojo con el cual me ve Dios; mi ojo y el de Dios son un solo ojo y una sola visiéon y un solo conocer y un solo
amar.» Maestro Eckhart, Obras alemanas, op. cit., p. 371. La actitud de la Entledigung —esto es, el reconocer la no
preeminencia de nuestras facultades para alcanzar el significado de lo real— es ¢jemplificada por el Maestro
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podemos decirlo todo. «El te lleva hacia el tnico color, silencio»®™: el silencio ensordecedor
en el «desierto de la aniquilacion» (biyaban-i fana). Tacet, hamis.

1. Amodo de coda

Sirat. Trance en el desierto es un viaje iniciatico de la muerte a la resurrecciéon. No obstante, la
resurreccion (giyama|[t]) no tiene lugar en el filme, ni siquiera como epilogo, tal como sucede en
el célebre filme Ta‘m-i gilas (El sabor de las cerezas, 1997, dir. ‘Abbas Kiyarostami). La metafora
de la resurreccion y el paraiso esta aqui brillantemente introducida por el epilogo en video
tras la larga secuencia con la pantalla en negro en la que su protagonista, el senor Badi-,
aparece tumbado en la fosa que ha cavado para acabar con su vida mirando al cielo nocturno
donde contempla la Luna llena entenebrecida por las nubes. En este viaje iniciatico™, tras
el desierto de la aniquilacion, la pantalla en negro, Badi-1 alcanza la resurreccion en la
«terraza verde», la «primavera oculta» (Rumi), el post seriptum en video, simbolo de la llegada
al mundo del alma (malakit): «después de la oscuridad total, la vida nueva»®'’. La tierra yerma
y desolada cede su lugar a verdes y primaverales laderas coronadas por un solitario arbol
(una modesta imagen del jardin del paraiso luego de su erratico deambular por el terroso
desierto). «En toda la poesia mistica de Iran —afirma Kiyarostami— hay la idea de un viaje
iniciatico que va hacia la realizacion.»®'! En Sirat. Trance en el desierto, como en los filmes de
Robert Bresson, no hay redenciéon posible. No obstante, en un momento determinado del
filme, aparece una imagen visionaria: se trata de un plano nocturno en el que una escalera
proyectada con luces aparece como simbolo de la scala spiritualis o del puente que conduce
al Paraiso. Tal como ya hemos visto, Oliver Laxe, como ‘Abbas Kiyarostami, cita a Rami.
La muerte y la resurrecciéon entregan al hombre, completo discernimiento y consciencia
acerca de la naturaleza de su propio espiritu®?. A través de la muerte el hombre despierta del
suefio del olvido, mientras en la Resurreccion tiene lugar la separacion final de los opuestos.
Al momento de la Resurreccion, los significados de todas las formas quedan al descubierto.
Todo acto, todo rasgo de caracter, y cada pensamiento que pertenecié a un hombre en el

Eckhart con una metafora. Si el ojo estuviese coloreado, veria las cosas coloreadas. Pero precisamente porque
es incoloro, el ojo puede reconocer los entes en su diferente coloracion. Cf. Ernesto Grassi, La preeminencia de la
palabra metaforica. Heidegger, Maestro Eckhart, Novalis, present. de Emilio Hidalgo-Serna; estudio introd., trad. y nn.
de Jéssica Sanchez Espillaque, Barcelona: Anthropos, 2019, pp. 48-9.

308 D 1897.
309 Cf. Ishaghpour, Le réel, face et pile. Le cinéma d’Abbas Kiarostamz, op. cit., p. 91.

310 Laurent Roth (ed.), Abbas Kiarostami. Textes, entretiens, filmographie compléte, Paris: Editions de ’Etoile; Cahiers
du Cinéma, 1997, p. 81.

311 Ibid., p. 82.
312 Chittick, The Sufi Path of Love, op. cit., «Death and Rebirth», pp. 183-6.
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mundo, aparece con su verdadera individualidad. Todos los significados que habia estado
ocultos adoptan formas consistentes con su real naturaleza. «Estuviste descuidado de esto: te
hemos quitado el velo que cubria tus ojos; hoy tu vista es aguda» (Cor. 50:22). Por lo tanto,
aceptar la muerte permite, paradodjicamente, recibir la vida verdadera, en un intenso abrazo
amoroso en el que se pierden las percepciones sensoriales para dar paso a una fusion pura de
esencias. Todo lo que hemos dicho anteriormente sobre la necesidad de morir a uno mismo
para aniquilar el ego debe leerse a la luz de esta concepcion de la muerte. Rumi a menudo
invierte radicalmente los valores habituales atribuidos a las cosas y sumerge asi a sus lectores
en un mundo paradéjico donde todo se cuestiona. (No hay siempre un conocimiento de la
muerte que implica a la vez la imposibilidad de tener experiencia de ella?:

Pero, al invertir la mirada, en su vision de la muerte, es la vida fisica la que aparece
como el espacio de la separacion, mientras que al otro lado se produce finalmente
la «reunificacion» del ser. La extrana expresion gam yat-i ginan (traducida como
«reunificacién supreman, literalmente «la reunificacién del paraiso») remite a la
resurreccion y la reconstitucion de los seres mas alla de la muerte, mas alla de toda
forma de dispersion y separacion. Rumi quiere convencernos de que el «descenso»
hacia la muerte no es mas que un nacimiento a la vida: si el grano no muere, no se
vuelve fértil; si el cubo no «desciende», no puede llenarse de agua. La simetria entre
«descenso» y «ascenso» remite a un ciclo universal en el que la fecundidad sucede
a la aniquilacion, la plenitud al vacio, la «liberacién» al encierro, el amanecer al
crepusculo y la union a la separacion.®"

Si todos debemos morir algin dia y, como se menciona varias veces en al-Quran, «saborear
la muerte» (21:35; 29:57: «Toda alma gustara de la muerte») en cada momento de nuestra
existencia terrenal, ;como podemos imaginar otra vida después de la muerte? Este filme,
exponente de un cine imaginal, tiene su centro en el intermundo (al-barzah) o situacion
intermedia entre la muerte fisica y el Dia de la Resurreccion (yawm al-giyama), porque es
preciso estar en el «centro del mundo» para comunicar con el @am al-mutal'.

Swrat. Trance en el desierto, nos recuerda que el desierto no es un periodo de prueba, sino un
destino; el desierto no es s6lo errancia y pobreza, es también promesa. En el desierto, y s6lo en
el desierto, se encuentra a Dios-guia:

El Dios que se muestra en su ausencia, que aparece celandose, exige fidelidad. [...]
El encuentro con Dios es siempre un sacrificio. El sacrificio del presente. Que sélo
tiene valor si se sacrifica. [...] El desierto esta desierto sdlo para el dios que lo envilece,

313 Anvar-Chenderoff, Rimi, op. cit., p. 124.
314 Corbin, La imaginacion creadora. .., op. cit., p. 69.
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lo anula, lo niega. El encuentro con Dios es la exaltante experiencia de la propia
aniquilacién por una entrega total, por una entrega que no conoce fin.*"

El significativo plano final del filme Swrat. trance en el desierto, con el ojo de la camara
cinematografica siguiendo el movimiento del tren de la muerte a través de los railes que surcan
el desierto, simbolo de la vida mas alla de la partida, recupera la premisa de Kiyarostami, «un

318 inmévil, que no tiene lugar sino

viaje iniciatico que va hacia la realizacién», un viaje sin fin
en uno mismo. «Mi viaje», dird Ibn al-‘Arabi en el Rutab al-isra’ (Libro del vigje nocturno) acerca
de su propia «ascension», «no tuvo lugar mas que en mi mismow; . e., el murid, quien desea
avanzar en este camino, es llamado también salik, quien sigue una senda espiritual a lo largo
de una indefinida serie de estados (ahwal), de paradas, y de estancias (magamat), por donde, en
un deambular sin fin, tal o cual derrotero le lleva. En este viaje sin fin, el peregrino mistico
emigra hacia su centro y alli se establece’’. El Kitab al-isfar ‘an nata’ig al-asfar (El esplendor de
los _frutos del vigje) de Ibn al-‘Arabr se basa en la afirmacion de que todos los seres, hasta la
divinidad misma, al menos en algunos de sus aspectos, participan en un viaje universal sin
fin, ni en este mundo ni en el otro, y en todos los grados del Ser. Las Futahat se hacen eco de

ello: «Eres un viajero eterno, al igual que no puedes establecerte en ningtn lugar»®'®.

Asilo vuelca Vladimir Holan, uno de los grandes poetas del siglo xx, en su indicador poema
«En el dltimo trance», perteneciente a su poemario de mismo titulo:

Lagrima, ;donde esta tu peso, st

no caes de los ojos? ;Y adonde caes,
si nadie te quiere?

¢Eres ti quien regresa

a la lagrima sin hombre?

T quien devuelve a la muerte incluso la vida postmortem??'?

315 Vitiello, «Desierto, ethos, abandono: contribucién a una topologia de lo religioso», op. cit., p. 196.

316 (f- Michel Chodkiewicz, «Le voyage sans fin», en Mohammad Ali Amir-Moezzi (dir.), Le voyage initiatique en
terre d’Islam. Ascensions célestes et tinéravres spirituels, Lovaina; Paris: Peeters; Institut Frangais de Recherche en Iran,
1996, pp. 239-50; Claude Addas, Ibn Arabi et le voyage sans retour, Paris: Seuil, 1996, pp. 65-70.

317 En el Rutab al-isra* «Yo no habia viajado sino en mi mismo y era hacia mi adonde habia sido guiado [...]».
Cf- Muhy1 1-Din Ibn al-‘Arabi, Le voyage spirituel (Les Illuminations de La Mecque, CCCLXVII), trad. del ar., introd.
y nn. de Moreno Giannini, Louvain-la-Neuve: Bruylant-Academia, 1995.

318 1I 383. (. Muhy1 I-Din Ibn al-‘Arabi, Le dévoilement des ¢ffels du voyage, texto ar. establecido, ed., trad. y
present. de Denis Gril, Combas: Editions de 'Eclat, 1994, p. XI. [Trad. cast.: £/ esplendor de los frutos del viaje, ed.
y trad. del ar. de Carlos Varona Narvion, Madrid: Siruela, 2008, p. 23].

319 Vladimir Holan, La gruta de las palabras. Obra selecta, trad. y prelim. de Clara Janés, Barcelona: Galaxia
Gutenberg; Circulo de Lectores, 2010, p. 625.
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Georges Bataille, que frecuentaba el campo de la mistica (Dionisio Areopagita, Angela de
Foligno, Maestro Eckhart, Teresa de Avila, Juan de la Cruz), era plenamente consciente de
que amor est mors: «y que la muerte nos haya lavado [...] la voluntad de llegar a ser presa de

lo desconocido»™. En su ensayo significativamente titulado «La pratique de la joie devant

321

la mort»*', Bataille contempla un silencio ensordecedor. En algin momento dice: «Solo

aspiro a una cosa en la medida en que todavia me doy objetivos: suprimirme. »*** De
temblor en temblor hasta el vacio.

Digo palabra: podria ser igualmente la frase en que se inserta la palabra, pero me
limito, a la palabra silencio. Tal palabra es ya, antes lo dije, la abolicion del ruido que

es la palabra; entre todas las palabras es la mas perversa o la mas poética: ella misma

es prenda de su muerte.’*

Tanto Mumosas como Sirat. Trance en el desierto son dos filmes que se recrean en la belleza
sensible, y mas en concreto, en las luces del alba y del creptsculo sobre tierras yermas, luces

de tonos rosaceos o sonrosados®™* que evocan las auroras arreboladas de las experiencias
7325

visionarias de Sihab al-Din Yahya Suhrawardi y Rizbihan al-Baqli al-Sirazi*?. En el diarium

spinituale de Ruzbihan titulado Rasf al-asrar wa-mukasafat al-anwar (El desvelamiento de los secretos y
las apariciones de las luces), la Presencia divina resplandece como una Rosa Roja, que tifie todo
el paisaje, sombras de rosales, rosas rojas y blancas esparcidas sobre el vidente®*. El color

320 Georges Bataille, La experiencia interior seguida de Método de meditacion y de Post-seriptum, Madrid: Taurus,
1973, p. 26.

321 Georges Bataille, (Fuvres completes, vol. I: Premiers écrits, 1922-1940, present. de Michel Foucault, Paris:
Gallimard, 1987, pp. 555-6.

322 «Que ya la muerte estuviera en mi, sin que yo debiera trabajar para introducirla.» Georges Bataille, «La
felicidad pura», en Los comedores de estrellas. Ensayos escogidos, Valencia: Pre-Textos, 2025, p. 58.

323 Bataille, La experiencia interior, op. cit., p. 26.

324 Aunque la historia se sitta en el Sahara, gran parte del rodaje se hizo en Espana, en Aragén, y mas
concretamente en la provincia de Teruel. Alli esta uno de los lugares mas impactantes del filme: la Rambla de
Barrachina, el «Cafion Rojo de Teruel». Es un espacio desértico, arido y con profundos desfiladeros formados
por la erosion. Se trata de un cafiéon natural de tierra rojiza y anaranjada, con barrancos afilados y un suelo de
arena y arcilla que se desmorona bajo los pies. Segtn la hora del dia, el paisaje cambia por completo: por la
mafiana es suave y rosado; al mediodia, duro y casi blanco por el sol; al atardecer, parece arder en tonos ocres
y naranjas.

325 Sobre el simbolismo del color rojo en la obra de Ruzbihan Bagli, ¢f Louis Massignon, «La vie et les ccuvres
de Ruzbehan Baqli» (1953), en Opera minora, op. cit., t. 11, p. 453; Henry Corbin, «Quiétude et inquié¢tude de
I’ame dans le soufisme de Razbehan Baqli de Shiraz», Eranos-fakrbuch 27 (1958); Zarich: Rhein-Verlag, 1959,
pp- 51-194; b, En Islam tranen. Aspects spirituels et philosophiques, reimpr., 4 t., Paris: Gallimard, 1971-72, t. III,
«Drartum spirituale», pp. 45-64, en concreto pp. 48, 50, n. 39. Para la relacion entre la belleza divina y la belleza
de la rosa como emblema de la creacion, véase Ernst, Razbihan Baqlt, op. cit., pp. 66-7.

326 Véanse mis articulos: «El cielo tefiiddo de rojo: la vision del color en el diarium spirituale de Razbihan Bagli
(m. 606/1209)», Convivium. Revista de Filosofia, 13 (2000): 31-59; «“Entraremos en tu tumba con este aspecto”.
La vision roja del angel: Ruzbihan Baqgli, Rilke, Paradzanov», El Azufre Rojo: Revista de Estudios sobre Ibn Arabi,
VIII (diciembre 2020: ntimero especial: Malakit. Los dngeles en las tradiciones espirituales desde la Antigiiedad): 153-99.
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dominante de las visiones es el rojo de los labios de color rubi de Dios, del vino y de la sangre,
simbolos del amor apasionado (%7). Dios se le aparece ebrio, con una copa, sobre un océano
de vino rojo. Este vino es en realidad la sangre de Sus amantes, los santos. Sangre del deseo.
Bagqli le pregunta a Dios: «Si las lagrimas de contricion son la bebida de los angeles, ;qué son
las lagrimas del deseo? —Es el vino que yo bebo (hada sarabi)», le responde Dios (K16 b). Dios
tifie los rayos del amanecer eterno con la sangre de los Abdal; luego tifie Su misericordia,
senala Bagli en una visioén (K18 a-b) en la que reconoce su propia sangre derramada, lo que
primero le llena de alegria y luego de temor, como si fuera un presagio de desastre; Baqlt
observa entonces su sangre que Dios derrama en el Mercado del Misterio (sig al-gayb) v,
apenas pronuncia un /a wid (oracién de proteccion), Dios le muestra su sangre convertida
en el Vino de Su Copa. El propio cielo de la bella ciudad de Siraz a la hora del crepusculo
adquiere unos hermosos tonos rojizos. El «Canén Rojo de Teruel» se formé por la erosion
del agua y del viento durante millones de afios. La zona estd compuesta por arcillas, yesos
y sedimentos que crean esas capas rojas, ocres y anaranjadas que hacen tan especial este
paisaje. En ese escenario se rodo la rave con la que arranca la pelicula. Se trata, sin duda, de
un discreto homenaje a la gran depresion del Monument Valley (Valle de los Monumentos),
situada en la frontera norte de Arizona con Utah, recreada por John Ford en célebres tomas
inefables (v. gr., en The Searchers, 1956). El color rojo familiar de estas rocas se deriva de la
presencia de 6xido de hierro expuesto en las limolitas desgastadas, pero no toda la piedra
arenisca roja vieja es de color rojo o de piedra arenisca. En Sirat. Trance en el desierto, 1a musica
electrénica estentorea retumba entre las paredes del cafion, el polvo se levanta en el aire y
las siluetas de los que bailan se recortan contra el cielo enrojecido del atardecer. En ambos
filmes, un mismo rojo crepuscular simbolico.

Lo curioso es que no fue solo una escena de cine: el equipo organizé un evento real que
reuni6 durante horas a viajeros y colectivos de sonido en medio de ese paisaje salvaje. El
contraste entre la fiesta resonante y el silencio sonoro del entorno marca el tono de todo lo
que viene después: el duelo y el don de la muerte.

La relacion entre la llama, el destello luminoso, que en la poesia oriental siempre es visto
de color rojo (ar. akmar, per. surh), y las rosas rojas, podria conducir entonces a nuevas
combinaciones que han podido anadirse a la imagen del color rojo de la sangre o de las
heridas. En la elegia que ‘Attar hace del mistico martir Hallag en el Mantig al-tayr (vv. 2300,
2304-05), el gran maestro de Nisapur escribe: «Cuando Hallag subio a la horca, nada sali6
de su boca, excepto “soy la Verdad” /.../ y dijo: “La sangre es el colorete del hombre,
todavia daré mas color a mi cara, / para que no aparezca palida a los ojos de nadie, que color
rojo hay aqui bastante.”»*’ El vino (mat, Sarab, bada), como la sangre (hiin), es rojo, y, como la

327 Farid al-Din ‘Attar, EI lenguaje de los pdgaros [Mantiq al-tayr], ed., prelim. y epil. de Clara Janés; trad. de Clara
Janés y Said Garby, Madrid: Alianza, 2015, pp. 260, 261.
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sangre, embriaga. A su vez, el vino, por su color rojo, va asociado tanto a la piedra preciosa
(rubi o jacinto oriental, yagat) como a las flores (la rosa carmest, gul; el tulipan, lala), en ambos
casos simbolos del martirio espiritual (personificado en la figura de al-Hallag). Asimismo, en
la danza littrgica del sama’ el sayh, que representa a Mawlana, se sienta ante la piel roja (post,
‘piel’, ‘lugar’) cuyo color evoca el del sol poniente, que lanzaba sus tltimos resplandores en el
cielo de Konya cuando muri6 Rumi, el 17 de diciembre de 1273. El rojo es el color del amor
divino, del fuego de la pasion por Dios: «Llevé Tu hermosa Imagen al interior de mi pecho
—el fulgor rojizo es una muestra del Sol.» (D 28310). En las miniaturas persas, por ejemplo, la
utilizacion del color rojo es un recurso cromatico para representar la luz de la vision divina.
Pero, el rojo también es el color del sol. Y esa es la traduccion, justamente, de la palabra sams,
nombre del maestro de Rami, Sams-i Tabrizi. En suma, el post es el simbolo de la llama viva
que arde en el templo del corazon del derviche.

En este sentido, Hafiz hace algunas raras alusiones a un maestro al que llama «el anciano/

el maestro color vino» (pir-i may-rang) o «el anciano/el maestro color rosa» (pir-i gul-rang)**.

Gul-rang (color rosa), sin duda en alusion a las visiones de luces de colores que revelan al sufi
su grado de avance espiritual, y al color de la vestimenta que se lleva en consecuencia. Se
trata, muy probablemente, de su «guia interior», percibido en vision, a la altura del corazon,
como una entidad de luminosidad rojiza. Hafiz medita sobre este misterio practicando la
respiraciéon matutina en las ruinas (harabat, otrora una casa de mala fama, ruina, desierto, una

taberna, un convento de misticos antinémicos) extramuros de la ciudad, torog del galandar,

329

en el momento de la aurora (ar.-per. sahar, ar. fagr)’*” arrebolada (surhi), como el angel parpura

de Suhrawardi, percibiendo los aromas espirituales y el color rojo a la altura del corazén.

328 Cuando el gran poeta mistico de Siraz destacaba la posicion de su maestro, el Sayb Mahmud ‘Attar de
Siraz, conocido con el sobrenombre de «maestro color de rosa» (pir-2 gul rang) con respecto a los «vestidos de
azul», hace alusion a esta costumbre de cambiar el «color litdrgico» de la indumentaria personal en funcién
de los progresos en la via espiritual. Comparar el comentario turco de Sudi (I1.42) que expone el tawil de
este hemistiquio de Hafiz: «Mi “maestro color de rosa” a los ojos de los que van vestidos de azul...». Véanse:
Suhrawardi, Awaz-i parr-i Gabra’il (EL murmullo de las alas de Gabriel), en L'Archange empourpré, op. cit., pp- 227, 257,
n. 2; Ristla fo halat al-tufuliyya (La epistola sobre el estado de infancia), ibid., pp. 406, 412, n. 44; Razbihan al-Baqli al-
Sirazi, Le Jasmin des Fideles d’amour (Ritab-1 ‘Abhar al- @igin), ed. e introd. de Henry Corbin y Muhammad Mu‘m,
Teheran: Institut Francais d’Iranologie de Téhéran, 1958, (Bibliotheque Iranienne, n.° 8), p. 57, n. 108 de la
introd.; p. 62, 1. 13 del texto; Corbin, En Islam iranien, op. cit., t. IV, pp. 342-3; id., El hombre de luz. .., op. cit., pp.
168-9, n. 123; Akbar Thubut, «Hafiz u pir-i gul-rang», Dar haram-i dist. Yadwara-yi ustad Sadat Nasiot, ed. de
Ibrahim Zariq, Teheran, 1370/1991, pp. 79-88.

329 La aurora (ar-per. sahar, ar. fagr) simboliza el alba de la manana de la teofania en cualquier posible
manifestacion. El amanecer representa el comienzo de la experiencia de los estados espirituales por parte del
viajero desde el nivel de la oscuridad de las cosas inferiores del mundo de la contingencia hasta la luz de lo
sublime. Muhammad Darabi, Latifa-y: gaybz, ms. de la biblioteca del sandga Ni‘mat Allah de Teheran, p. 8; Murat
al-ussag, op. ait., p. 176; Ulfati-yi Tabrizi, Ra$f al-alhaz fi kasf al-alfaz (Farhang-i namad-ha-yt Srfant dar zaban-u farsi),
ed. y com. de Nagib Mayil-1 Hirawi, Teheran, 1963, p. 66.
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Tanto en Mimosas como en Swrat. Trance en el desierto, Oliver Laxe se sitGa en la senda de la lirica
ascética de Ibn al-‘Arabi al contemplar la necesidad de la muerte real o simbdlica, cuando,
en el mencionado poema XXIV de su Targuman al-aswag, escribe:

1.Detente junto a las ruinas (del campamento) ya partido de La‘la‘, y llora en ese
desierto por nuestras amadas.

2.Pérate en las moradas, y tan maravillado por su sutil belleza como atormentado,
illamalas! /.../

8.La exoneré al oir sus palabras, doliéndose como yo, con el corazoén apenado.*

«Y llora en ese desierto por nuestras amadas», apostilla nuestro poeta mistico andalusi.
Simone Weil, companera de estudios de Georges Bataille®®', con quien comparti6 interés
vital por la mistica, pensaba que las lagrimas pertenecen a un orden sobrenatural, como el de
los milagros®*. Segun ella, tal como vemos asimismo en Ibn al-‘Arabi, el principio del llanto
nada tiene que ver con la naturaleza animal del ser humano, sino que la trasciende. Segin
aclara el propio Ibn al-‘Arabi en sus notas, el oscuro verso 8 hace referencia a la necesidad
de la muerte real o simbélica para el conocimiento espiritual, por el acceso a la nueva vision:
«Este versiculo alude a la santa tradiciéon que Dios hace pronunciar a Su Profeta, que la
paz y la bendicién de Dios sean con él: “Hay un acto que dudo en realizar, el de arrebatar
el espiritu de Mi siervo portador de la fe que se resiste a morir. Ahora bien, Yo me resisto
a causarle dafio. Pero necesariamente se encontrara conmigo”. Esto significa que lo que
precede a la existencia de la muerte es el conocimiento de la existencia del Encuentro [por
muerte natural o iniciatica] que necesariamente tendra lugar. jComprende bien a qué nos

referimos!»®*

330 Ibn al-‘Arabi, El Intérprete de los Deseos (Tarjuman al-Aswag), op. cit., pp. 163-5.

331 Santiago Fillol, el coguionista del filme, asi lo contempla: «Es una pelicula muy Bataille: el exceso de
energia solo se puede derrochar [...]». Kovacsics, «Santiago Fillol...», op. cit., p. 14.

332 Simone Weil, Echar raices, present. de Juan Ramoén Capella; trad. de Juan Carlos Gonzalez Pont y Juan
Ramoén Capella, Madrid: Trotta, 1996, pp. 205-6.

333 Ibn al-‘Arabi, Linterpréte des désirs (Targuman al-Aswag), op. cit., pp. 247-8.
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Figura 4. La scala spiritualis o el puente al mas alla (Surat. Trance en el desierto, 2025, dir. Oliver
Laxe).

334

De este vacio de si da cuenta asimismo la mistica del exceso persa™. Llegado ese momento,

Sana’t Gaznawi, el poeta galandar que habitaba en los cementerios como prolongacién de su
cuerpo arruinado (harab, lit. burdel, ruina, taberna de la embriaguez extatica) como salida
y devastacion de si (bi-hwist, bi-hwudi; ¢f. «la muerte es cosa santa», «la muerte te deifica

[Béwoig, detficatio]», «no hay muerte sin vida»; «muere antes de morir para que no puedas

335

morir» de Angelus Silesius™, porque hay una beatitud en no ser nada; el «dgarse i, «el

yo=que=muere», de Georges Bataille*®), escribe de forma sobrecogedora en uno de sus

337.

poemas cortos ascéticos (zuhdiyyat) o «libertinos» (galandariyyat)™":

334 Para un analisis comparado de los dos contextos —andalusi (Muhy1 1-Din Ibn al-‘Arabi) y persa (Fahr al-Din
‘Iraqu)—, véase Gyrus Ali Zargar, Sufi Aesthetics. Beauty, Love, and the Human Form in the Writings of Ibn Arabi and Traqu,
Columbia, South Carolina: University of South Carolina Press, 2011.

335 Angelus Silesius, £l peregrino queritbico, ed., introd., trad. y nn. de Lluis Duch Alvarez, Madrid: Siruela, 2005,
I, 26, 34, 36, IV, 77, pp. 66-7, 169, vid. pp. 172-3. En innumerables ocasiones, el mistico de Silesia advierte
que es imprescindible la muerte del «<hombre viejo», exterior (¢f. 2 Cor 4:16), carnal, que se deja atraer por
las determinaciones y parcialidades, y, en consecuencia, confunde las manifestaciones, los espejismos y las
parabolas con la realidad, es decir, con la divinidad.

336 Bataille, La experiencia interior, op. cit., pp. 61, 79.

337 El gawan-mard es el peregrino por excelencia, nuestro somo viator. La caballeria espiritual guarda estrecha
relacién con el loco de amor en deambular perpetuo por las ruinas de si: harabat-i gawan-mardr («las ruinas de
la caballeria espiritual»), segtn la bella expresion de Sana’t Gaznawi. Nuestro poeta galandar acostumbraba a
vivir en «las ruinas (harabat) de las mezquitas y cementerios». Los llamados «derviches salvajes» (‘ayyar, malamat,
qalandart, rind), ebrios del Otro, prefieren el burdel/taberna desolado (harab, pl. harabat) a la mezquita, y el
«amor con reprobacion» (%5q ba malamai) a la piedad de la «ascesis integra» (zuhd ba salamat). Este tema de la
lucha contra el yo sigue siendo psicoldgico en la obra de Sana1y los consejos que da para alcanzar el fin son
claramente ascéticos: liberarse de la preocupacion de la buena reputacion y del qué dirdn (nang o nam, namus),
abandonar la ascesis hipdcrita, las oraciones hechas para granjearse los elogios, el habito de juzgar y sermonear
a los otros, olvidar el mundo y despreciarse a si mismo, sentirse miserable (muflis) y estar harto del hecho de
ser yo (az hwudr bizar badan). «El fatd es aquel que no se preocupa de saber si esta con un santo o un infiel». La
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338 Los «bucles de la cabellera» (it~ zulf) simbolizan las manifestaciones, o las imagenes, de lo Divino. Alude

a las continuas emanacione

s o manifestaciones del Atributo de la Majes
del semblante del Amado y de la Belleza de la Unidad divina. Cf. Feuille

tad divina que originan el ocultamiento
bois-Pierunek, A la croisée des voies célestes,

op. cit., index s. v. «chevelure (zolf, gisu, muy, sar-e muy)»; Claude-Claire Kappler, «La chevelure dans le Divdn de

Hafez: paradis des sens et image du monde», Lugman, 10/2 (primavera-
Anis el-‘ochchaq, traité des termes figurés relatifs a la description de la Beauté,

Huart, Paris: F. Vieweg, 1875, pp. 9-19.

339 Hakim Magdud-i Adam Sana’1 Gaznawi, «Panes duros», Diwan-i
Gaznawt, ed. de Muhammad Taqi Mudarris Radawi, Teheran: Intidar.
Apud Nasrollah Pourjavady [Nasr Allah Pargawadi]; Peter Lamborn
Anthology of Persian Suft Poetry, trad. y coment. de Peter Lamborn Wilson
Phanes Press, 1987, pp. 24-5.

verano 1994): 9-26; Saraf al-Din Rami,
trad. del per. y nn. de Marie Clément

Hakim Abi I-Magd Magdid b. Adam Sana’

at-i Kitabhana Sana’i, 1354 h. &, p. 592.

Wilson (trad.), The Drunken Universe. An
y Nasrollah Pourjavady, Grand Rapids:
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Resumen: Este articulo propone una lectura conjunta de los cuentos £l Jahir y La
escritura de Dios de Jorge Luis Borges, a partir de categorias simbolicas del sufismo como
zahir (lo manifiesto), batin (lo oculto), ara (alusion simbolica), tagalli (manifestacion divina)
y kasf (desvelamiento espiritual). A través de un analisis simbdlico de ambos relatos, se
sostiene que el primero describe una progresiva obsesion con lo visible, mientras que el
segundo presenta la culminacion de ese proceso en una visioén reveladora. Esta estructura
mistica se pone en dialogo con la nocién de hierofania, desarrollada por Mircea Eliade,
a fin de iluminar la dimensiéon fenomenolégica de lo sagrado en la narrativa borgeana.
Se propone asi la construcciéon de un itinerario, donde la palabra y la imagen acttan
como mediaciones hacia lo real. El analisis se apoya en fuentes clasicas del islam, como
Ibn ‘Arabi, al-Qusayri y Farid al-Din ‘Attar, y en lecturas contemporaneas de la obra de
Borges.

Palabras clave: Borges, sufismo, El Jahir, La escritura de Dios, fenomenologia de lo
sagrado, alusion simbolica (isara), desvelamiento (kasf ), auto-manifestacion (tagallt ).

*

Abstract: This article proposes a joint reading of Jorge Luis Borges’ short stories 7#e
Lahir and The Writing of the God, based on symbolic categories from Sufism such as zahir
(the manifest), batin (the hidden), iara (symbolic allusion), tagallt (divine manifestation),
and kasf (spiritual unveiling). Through a symbolic analysis of both narratives, it is argued
that the first describes a growing obsession with the visible, while the second presents
the culmination of that process in a revelatory vision. This mystical structure 1s brought
into dialogue with the notion of hierophany, developed by Mircea Eliade, in order to
shed light on the phenomenological dimension of the sacred in Borges’ narrative. The
article proposes the construction of a poetic-religious itinerary in which word and image
function as mediations toward the Real. The analysis draws on classical Islamic sources
such as Ibn ‘Arabi, al-Qushayri, and Farid al-Din ‘Attar, as well as contemporary readings
of Borges’ literature.

Keywords: Borges, Sufism, The Jahir, The Writing of the God, phenomenology of the
sacred, symbolic allusion (is@ra), unveiling (kasf ), self-disclosure (kasf, tagallr ).
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INTRODUCCION

Los cuentos El Jahir y La escritura de Dios, incluidos en El Aleph de Jorge Luis Borges, pueden
ser leidos como un itinerario simboélico-iniciatico' de transformacién espiritual, cuya clave
hermenéutica se encuentra en conceptos centrales del sufismo. Hablamos de mnerario
simbélico inicidtico en el sentido de un transito que no remite a un ritual particular, sino a una
transformacioén interior: el paso de un estado a otro, semejante a una muerte y renacimiento
espiritual que reconfiguran la mirada del protagonista sobre el mundo.

En ambos relatos se puede reconstruir una red de alusiones que remiten a una tradiciéon
mistica donde lo visible y lo oculto, lo manifiesto y lo velado, configuran las etapas de un
proceso de desvelamiento.

El Zalir narra la historia de un protagonista que, tras la muerte de Teodelina Villar —figura
de la moda y simbolo de lo efimero—, recibe de vuelta una moneda marcada por una singular
obsesion: lo evidente hasta el limite de lo inolvidable. A partir de alli, el objeto comienza a
invadir su conciencia, hasta llevarlo al borde de la locura. En La escritura de Dios, por su parte,
un mago azteca encarcelado busca, en la piel de un jaguar, los signos ocultos que contienen
el lenguaje divino. Esta btusqueda de sentido, que atraviesa ambos relatos, se puede articular
con nociones fundamentales del islam mistico como zahir (lo manifiesto), batin (lo oculto),
$ara (la alusion simbolica), kasf (el desvelamiento interior) y fagallt (la manifestacion divina).

Este trabajo propone una lectura integradora de ambos cuentos, a partir de su vinculo
con la terminologia y la estructura simbolica del sufismo. En primer lugar, se presentaran
los conceptos de zahir, batin, iSara, kasf'y tagall , claves para comprender el recorrido del
protagonista desde la obsesion con lo visible hasta el acceso a lo mnvisible. En segundo
lugar, se explorara la articulacion entre estos términos y el fenomeno de la hwerofania, en
su doble dimension: como ladalli (manifestacion de lo sagrado en el mundo) y como kasf
(reconocimiento interior por parte del sujeto). Finalmente, se argumentara que La escritura de
Duos representa la culminacion del camino iniciado en £/ Jafur, donde el simbolo se convierte
en la clave reveladora de una experiencia espiritual.

1 Cuando en este trabajo utilizamos el término simbolo, lo hacemos en el sentido dado por Henry Corbin,
quien no lo concibe como un signo lingtistico ni como un objeto de analisis semi6tico, sino como una realidad
operativa que transforma al sujeto que entra en contacto con ella. El simbolo, en este sentido, no representa algo
ausente, sino que actiia como una presencia que transparenta un nivel mas profundo de lo real: «La percepcion
simbolica opera una transmutacion de los datos inmediatos (sensibles, literales), los vuelve transparentes. Sin
esta transparencia resulta imposible pasar de un plano a otro. Reciprocamente, sin una pluralidad de universos
escalonados en perspectiva ascendente, la exégesis simbolica desaparece carente de funcién y sentido» (Corbin,
Yahia y Nasr 2002, 240). De este modo, el simbolo no remite a una referencia externa, sino que abre una via
de comunicacion entre niveles ontoldgicos distintos, y su comprension implica una transformacion interior.
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LO MANIFIESTO: AL-ZAHIR

El cuento El Zahir relata la singular experiencia del protagonista al recibir una misteriosa
moneda. Esta narrativa puede ser enriquecida a partir de un dialogo con ciertas categorias
de la mistica sufi y la lengua arabe, en particular con el término zahir, que en arabe designa
lo externo, lo evidente, lo manifiesto. No se trata de una eleccion arbitraria: al-ahir es uno de
los noventa y nueve nombres de Dios en la tradicién islamica, y se refiere al aspecto visible de
lo divino, aquello que se revela en la multiplicidad de las formas sensibles. Designa el plano
de la realidad que se ofrece directamente a los sentidos y al entendimiento comun. Es el nivel
exterior de las cosas, su forma visible, su superficie inmediata.

En este marco, el nombre del cuento adquiere una significacién simbolica que abre a lo
trascendente: el zahir no es solo una moneda obsesiva, sino una metafora del mundo de las
apariencias como reflejo —aunque opaco— de lo absoluto. En la visién islamica tradicional,
lo sensible no se opone a lo espiritual: el mundo creado esta tejido de signos (@yat) que remiten
a una verdad mas profunda. Asi lo expresa el Coran: «Les mostraremos Nuestros signos en
los horizontes y en sus propias almas hasta que les quede claro que El es la Verdad» (Coran
41:53). En este horizonte, la mistica islamica no rechaza lo visible, sino que lo atraviesa
simbolicamente para desvelar en €l lo eterno.

Desde esta perspectiva, la figura de Teodelina Villar se vuelve clave. Su nombre —Teo-
delina, que remite a 7%eds (Dios) y délos (manifiesto)— sugiere que Borges, conocedor de las
raices griegas, construye deliberadamente un simbolo del zahur: lo divino manifestado en la
apariencia, en lo efimero y superficial: «Buscaba lo absoluto como Flaubert, pero lo absoluto
en lo momentaneo» (Borges, 1970, 104).

Desde una lectura simbolica, la muerte de Teodelina Villar —figura publica a quien el
protagonista no conocid, pero por quien experimenta un amor idealizado y una tristeza
genuina— puede interpretarse como una ruptura interior proyectada en clave narrativa: no
solo se extingue una persona, sino también un estilo de vida basado en la fascinacién por las
formas efimeras.

Esta pérdida habilita, en nuestra interpretacion, el comienzo de un proceso simbélico-
niciatico que, leido desde categorias del sufismo, corresponde al primer umbral del camino
(tariga): el desapego respecto de lo mundano?y transitorio. El narrador lo presenta con cierta

2 El término que se utiliza en sufismo para designar lo mundano o mundanal es dunya y no alude simplemente al
mundo fisico o creado, sino a una forma especifica de relacion con lo real, dominada por el apego a lo sensible
y por la mirada deformada del ego. Ibn ‘Arabi describe esta condicién como el estado mundanal del ser (al-nasa
al-dunyawiyya), donde «el hombre, en su estado natural, se halla bajo el completo dominio de su cuerpo, y la
actividad de su mente se ve obstaculizada por la constitucion fisica de los 6rganos corporales». En tal estado,
«ncluso cuando intenta entender algo y captar su realidad, el objeto no puede aparecer en su mente sino



Ll lenguaje de lo oculto: una lectura_fenomenoldgica de los cuentos « Il zahir» y «La escritura de Dios» 93

ironia al describir el universo cambiante que rodeaba a Teodelina: «Ensayaba continuamente
metamorfosis, como para huir de si misma...» y su credo se plegaba «a los azares de Paris o

de Hollywood» (ibid. 104-105).

En este contexto, la frase «Buscaba lo absoluto como Flaubert, pero lo absoluto en lo
momentaneo» (ibid. 104) adquiere un valor revelador si se la comprende como signo de una
busqueda atin no depurada. Desde la perspectiva sufi, este seria el momento en que el murid
(aspirante) comienza a abandonar las ilusiones del ego para convertirse en salik, el viajero del
alma’.

Aunque ha dejado atras la distraccion de lo multiple —la moda, el deseo, la belleza
cambiante de Teodelina—, esta concentraciéon en una unica imagen (la obsesion por el
Zahir) no representa aun un avance espiritual. El Zahir se convierte en una forma mas
intensa de prision, donde lo manifiesto acapara toda la atencién e impide el acceso a lo
oculto. Esta fijacién no equivale a la comprension de la unidad absoluta de Dios (al-tawhid al-
ilahi), sino que constituye el ultimo velo: un apego absoluto a la forma visible que atin impide
la realizacion del sentido interior (batin).

LO OCULTO: AL-BATIN

Si el zahir representa lo evidente, lo superficial y manifiesto, el batin —también uno de los
noventa y nueve nombres de Dios en la tradicion islamica— refiere al interior, a lo escondido,
a lo que se encuentra mas alla de las apariencias. Desde la cosmovision islamica, ambos
nombres no se oponen, sino que se implican mutuamente: lo visible remite a lo invisible, lo
sensible al misterio.

El exterior no es falso ni ilusorio, pero tampoco agota la verdad de lo real. Los maestros sufies
ilustran esta relacion con la imagen de una carta: zahir es la tinta y el papel; batin, el sentido
intimo del mensaje. En “El Zahir”, Borges despliega un objeto que encarna esta fascinacion
por la superficie: una moneda marcada por un signo que se impone de forma irresistible,
hasta ocupar todo el horizonte mental del protagonista. El relato muestra como la obsesion
por el plano visible puede volverse un obstaculo o, paradéjicamente, una puerta.

totalmente deformado» (Izutsu, 2004, 28). Esta forma de estar en el mundo mantiene al ser humano alejado de
las realidades esenciales (hagqa’q) y debe ser transformada para acceder a la percepcion espiritual (kasf ).

3 En el sufismo, el camino espiritual (fariga) comienza con un acto de renuncia interior. El murid (aspirante) debe
vaciarse de sus deseos egoicos para volverse receptivo a lo divino y transformarse en salik (viajero del alma).
Esta estructura se expone tanto en manuales doctrinales como en textos alegoricos. Véase al-Qushayri (2017),
Lings (2006).
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La moneda, en tanto simbolo, posee dos caras: el anverso (zahi) y el reverso, que el cuento no
menciona explicitamente, pero que puede ser interpretado como el batin. Esta omision, lejos
de ser accidental, puede leerse como un guino hermenéutico. Como sugiere Luce Lopez-
Baralt (2005), detras de la fascinacion del protagonista por la forma visible del Zahir, subyace
un llamado mas profundo: el del Dios oculto, que sélo se revela a quien se atreve a mirar mas
alla de la superficie.

Podemos conjeturar que la muerte de Teodelina Villar —ya presentada como ruptura con
el mundo aparente— adquiere ahora una segunda lectura: la pérdida de lo visible no solo
opera como negacion, sino como vaciamiento necesario para que emerja lo oculto.

La belleza que antes retenia al protagonista en el plano de lo sensible se convierte, tras su
ausencia, en un umbral iniciatico: deja de ser mero objeto de deseo para transfigurarse en
signo de lo no dicho, de lo que permanece en sombra y reclama ser descifrado. Este transito
marca el pasaje de una conciencia literal a una conciencia simbolica, donde abandonar
lo aparente no significa negarlo, sino reconocerlo como velo que prepara el acceso a su
dimension interior (batin).

La obsesion con el Zahir que sobreviene al protagonista no representa aun una iluminacion,
sino que sugiere una nueva forma de velamiento. Ha pasado del suefio de la multiplicidad al
sueno de la unidad aparente. Pero incluso esa unidad -obsesiva, unilateral- no es mas que una
sombra: «de miles de apariencias pasar¢ a una, de un sueno muy complejo a un suefio muy
simple. Otros soniaran que estoy loco y yo con el Zahir» (Borges, 1970, 113).

De alli la pregunta que lo atormenta: ;qué hay del otro lado del Zahir? Esa inquietud
inaugura un proceso de busqueda que lo lanza hacia el misterio del batin, lo oculto, lo que no
puede ser poseido por el pensamiento literal ni por los sentidos ordinarios.

LA FUNCION REVELADORA DEL SIMBOLO POETICO: ISARA

La superacion del Zahir no puede alcanzarse por medios racionales o analiticos. El
protagonista debe abandonar el lenguaje literal y penetrar en una dimension simbolica en
la que la palabra ya no representa, sino que revela. Aqui entra en juego el concepto sufi de
$ara, término que puede traducirse como «alusion» o «indicacion simbolica», y que remite a
un lenguaje que sugiere lo inefable sin pretender definirlo.

Enla tradicion mistica del islam, la 25@ra no se opone al discurso claro ( 2bara), pero lo trasciende:
sugiere mas de lo que dice, remite a realidades espirituales que escapan al entendimiento
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ordinario. Tomamos como referencia la definicién dada por el arabista Pablo Beneito en el
libro £l lenguaje de las alusiones, estudio dedicado a este uso del lenguaje en la obra del gran
mistico andalusi Ibn ‘Arabt de Murcia:

Las uara son sentencias alusivas, formulas iniciaticas no especulativas, frases breves,
sugestivas y evocadoras pronunciadas por hombres de espiritu y conocimiento
en las mas diversas circunstancias, cuya simplicidad estructural refuerza, subita e
inesperadamente, el efecto paradojico que producen, haciendo aflorar ala conciencia,
de manera inmediata, significados insospechados, surgidos de una intuicién profunda
o una verdadera inspiracion, cuyo sentido quedaria, de otro modo, relegado al ambito
de lo inefable. (Beneito, 2021, 27).

Este lenguaje «cifra aquello que revela» (ibid. 2021), desplegando una multiplicidad de
sentidos que despiertan al lector o al oyente de su percepcion habitual del mundo.

El lenguaje alusivo (i$ara) no tiene por finalidad esconder un sentido detras de una frase
criptica ni oscurecer deliberadamente el discurso, sino liberarlo de las cadenas reductivas de
un literalismo limitador. El lenguaje ordinario, en su uso mas habitual, tiende a privilegiar
la funcion utilitaria y comunicativa, eliminando ambigiiedades para asegurar la eficacia del
intercambio. Este registro practico, sin embargo, clausura la dimensioén simbolica y polisémica
de las palabras, reduciendo su potencial evocador a un tnico sentido fijo y convencional.

La u@ra, en cambio, despliega un modo de decir que mantiene abierto el horizonte de
significaciéon. En lugar de clausurar el sentido, lo expande, permitiendo que una misma
imagen remita a distintos niveles de realidad, a veces incluso en tension entre si. Esta logica
remite directamente a la funciéon poética del lenguaje, cuya riqueza radica precisamente
en su polisemia: la palabra poética, al igual que la «@ra, no busca fijar un tnico significado,
sino suscitar resonancias que desbordan lo literal. De este modo, la poesia puede pensarse
como el vehiculo privilegiado de la i@ra, porque ambas participan de una misma economia
simbolica que hace de la ambigiiedad un medio de revelacion.

En este sentido, la palabra poética no se presenta como un medio de expresion de una
experiencia interior preexistente, sino como la puerta misma de acceso a esa experiencia. Es
la palabra la que, al abrirse a su dimension simbélica, convierte lo cotidiano en revelacion y
lo visible en umbral hacia lo invisible.

En este registro, el mundo habitual comienza a poblarse de nuevos significados que
iluminan zonas de la experiencia que hasta entonces permanecian en la penumbra. La ara
actla como un catalizador que revela dimensiones ocultas de la realidad, invitando a un
descentramiento de la percepcion ordinaria. No se trata tnicamente de que el individuo
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utilice la palabra poética para expresar una vivencia interior ya alcanzada, sino de reconocer
que es precisamente la capacidad de poetizar el mundo la que abre la puerta a esa vivencia.
Es posible sugerir asi que la palabra, cuando se reviste de su poder alusivo, posee una
cualidad magica, transformadora y —en términos simboélicos— curativa: la de transfigurar
una vision cotidiana en una revelacion. En este punto, puede recordarse la observacion de
Henry Corbin (2002), para quien el simbolo es «la tnica forma en que lo invisible puede
hacerse visible sin dejar de ser invisible».

De este modo la #@ra no traduce un contenido preexistente, sino que instaura un umbral,
un punto de pasaje en el que lo visible se abre a la transparencia original de las cosas.
En el cuento, larevelacion del caracter inquietante del Zahir se produce cuando el protagonista
encuentra un libro atribuido a un tal Julius Barlach, que «exhumo en una libreria de la calle
Sarmiento», y en cuyas paginas estaria «declarado su mal». Segtn esa fuente —presentada
dentro del relato como un documento encontrado—, el Zahir seria una antigua creencia
popular del Islam del siglo XVIII, en la que se designaba con ese nombre a ciertos seres
u objetos dotados de la «terrible virtud de ser inolvidables» y cuya imagen podia conducir
a la locura: «acaba por enloquecer a la gente» (Borges, 1970, 110). Leida desde una clave
simbolica, esta informacion intertextual funciona como la mscripcion literaria de una idea
central del cuento: la fijacién enfermiza en lo visible como obstaculo para acceder a lo real.

Asi como el libro de Barlach describe la causa del mal que aqueja al protagonista, también
va a mencionar el remedio: una frase de un libro llamado Asr@r-nama (cuyo significado «el
libro de las cosas que se ignoran» es una clara senal de que en la frase se encuentra oculta la
respuesta buscada): «el Zahir es la sombra de la Rosa y la rasgadura del Velo». La estructura
simbolica de esta afirmacién -una rosa invisible, un velo desgarrado- remite directamente a
una experiencia de ruptura del velo de las apariencias, imagen frecuente en el léxico mistico.

No es casual que esta frase sea atribuida a un poeta sufi y boticario: ‘Attar simboliza tanto la
curacion espiritual como la sabiduria expresada en forma poética. Su obra mas célebre, £/
lenguaje de los pdjaros*, alude a la comunicacion entre lo humano y lo sagrado por medio de una
lengua no literal, una verdadera ara.

En este sentido, el lenguaje poético se revela como el vehiculo privilegiado de la uara,
precisamente porque sugiere mas de lo que dice, abre multiples niveles de sentido y rompe

4 Il lenguage de los pdjaros (Mantiq al-tayr) es una de las obras mas célebres del poeta y mistico persa Farid al-Din
‘Attar (c. 1145—c. 1221), figura fundamental del sufismo clasico. El texto, compuesto en verso narrativo, relata el
viaje iniciatico de un grupo de aves en busca del mitico Simurg, simbolo del Uno. A través de un itinerario que
atraviesa siete valles —del amor, del conocimiento, del desapego, entre otros—, ‘Attar presenta una alegoria del
alma que, al buscar a Dios, descubre que el buscado y el buscador son uno solo. La obra influy6 profundamente
en autores sufies posteriores, como Rimi, y en escritores modernos como Jorge Luis Borges.
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con la univocidad del discurso literal (%bara). Su ambigiiedad no es un defecto, sino una
potencia: amplia los horizontes de comprension y desautomatiza’ la percepcion habitual del
mundo, provocando una reconfiguracion del sentido.

Como seniala Pablo Beneito, el simbolo mistico «al irrumpir como un relampago subito en
el ambito nocturno del lenguaje comin, produce un destello de luz en la conciencia del
interlocutor. Tal impacto representa una invitacion al despertar, una abrupta afloracion de la
conciencia profunda» (Beneito, 2021, 21-22).

Desde una lectura inspirada en la simbélica sufi, la frase «el Zahir es la sombra de la Rosa y
la rasgadura del Velo» puede entenderse como una auténtica u@a: una alusion poética que
no comunica un significado cerrado, sino que abre una via hacia lo oculto. En la tradicion
mistica islamica, la @ra es una expresion que sugiere mas de lo que dice, y cuya funciéon no
es informar, sino despertar una comprension intuitiva del sentido profundo de lo real. En este
caso, elementos como la Rosa —simbolo de la belleza divina—, el velo —figura clasica del
ocultamiento— y su rasgadura —que sugiere desvelamiento—, no ofrecen una explicacion
racional, sino una clave simbolica cifrada.

Desde esta perspectiva, la frase actia como una alusion que permite releer todo el itinerario
del protagonista como un transito iniciatico: primero, la obsesion con lo visible; luego, la
sombra que lo retiene en el limite de lo aparente; y finalmente, la posibilidad de atravesar el
velo hacia un orden de sentido mas profundo. Esta lectura no implica atribuir al autor una
intencion doctrinal, pero si permite comprender el texto como un espacio donde lo poético
y lo mistico convergen en la logica de la alusion.

El Zahir, en cuanto sombra, remite a una fuente luminosa (la Rosa), y en cuanto rasgadura,
anticipa la posibilidad de atravesar un velo que impide el acceso a lo real. Esta i@, aunque
no comprendida inmediatamente por el protagonista, acta como una clave transformadora
que sefnala el transito hacia el kasf —el desvelamiento del sentido oculto— y hacia el tagallz,
entendido como manifestaciéon directa de lo divino. No se trata de una interpretacion
explicita en el cuento, sino de una posibilidad de lectura simbélica que nos permite releer
toda la estructura narrativa como un itinerario interior: el pasaje del signo a la vision, de la
palabra velada a la luz que la atraviesa.

5 El término desautomatizar procede de la nocion de “desautomatizacion” (ostranenie) elaborada por el critico
ruso Viktor Shklovski (1917) en el marco del formalismo. Designa el procedimiento artistico que interrumpe la
percepcion rutinaria y mecanica de la realidad, obligando al receptor a contemplar lo familiar como si fuera
visto por primera vez. En este sentido, el lenguaje alusivo propio de la #@a cumple una funcién semejante:
extrafia lo cotidiano para abrirlo a nuevas capas de sentido.
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La u5@ra no es solo un fragmento lirico, sino una clave simbolica operativa. Senala que el
Zahir, lejos de ser el final, es un velo; y que ese velo, si es comprendido como simbolo, puede
rasgarse. Este pasaje prepara el camino hacia una vision mas alta (kasf) y a una manifestacion
directa (fagalli ) que se manifiesta en el segundo cuento. En este sentido, la u@a no solo
describe, sino que marca el punto de inflexion del viaje interior.

LA HIEROFANiA EN SU DOBLE ACEPCION: MANIFESTACION DIVINA
(TAGALLI ) Y DESVELAMIENTO (KASF )

Si la i$@ra opera como alusion simbolica que orienta la mirada hacia lo oculto, el £asf 'y el
tagallt representan, en la tradicion sufi, los momentos en que aquello velado se revela o se
manifiesta directamente. La frase enigmatica que, en la seccién anterior, lelamos como u@ra
(«el Zahir es la sombra de la Rosa y la rasgadura del Velo») no soélo sugiere la existencia de
un sentido mas profundo, sino que anticipa su posible irrupcién.

Es por ello que proponemos la siguiente lectura: el Gltimo tramo del itinerario mistico
borgeano se manifiesta en La escritura de Dios, donde el protagonista ya no es un hombre
comun, sino un mago, un sacerdote, un iniciado.

El relato describe su bisqueda de una inscripcion divina en la piel de un jaguar, prisionero
como ¢l. Este paso final simboliza el acceso al conocimiento oculto a través del £asf la
experiencia directa del sentido interior de la realidad, que en el sufismo se define como una
lluminacién que no requiere mediaciones discursivas.

Kagf—término que proviene de la raiz arabe £-$-/, ‘descubrir’, levantar un velo— designa el
instante en que lo oculto se vuelve visible. No se trata de un descubrimiento intelectual, sino
de una transformacién ontolégica del sujeto mediante la cual accede a una visién directa
de lo real: el mundo se revela como lo que siempre ha sido, pero desde una perspectiva
radicalmente nueva. Como explica Toshihiko Izutsu en su libro Sufismo y Taoismo a proposito
de esta nocion en la obra de Ibn ‘Arabi de Murcia:

Mirar las cosas del mundo sensible y no detenerse en ellas, ver a través de ellas la base
fundamental de todo ser, es precisamente lo que Ibn ‘Arabi llama ‘revelacion’ (kasy)
o intuicion mistica. ‘Revelacion’ significa, en pocas palabras, considerar cada una de
las cosas sensibles como una situacion en que la Realidad se nos descubre. Quien asi
lo hace encuentra en todas partes un ‘fenémeno’ de la Realidad, vea lo que vea, oiga
lo que oiga en este mundo. (Izutsu, 2001, 24).
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Este estado no puede alcanzarse por la razon, sino por una purificaciéon del corazén que
permite al mistico ‘presenciar la evidencia’ sin intermediarios. Tal como explica el tedlogo y
mistico persa Abu l-Qasim al-Qusayri (m. 1072), una de las figuras mas influyentes del sufismo
sunni clasico, autor de la célebre Rusala (Tratado sobre la ciencia del sufismo): «El kasf es la
manifestacion de una realidad que se impone al corazén del mistico y le proporciona certeza
sin necesidad de razonamiento» (al-Qushayri, 2017, 119). Esta experiencia no contradice la
fe, sino que constituye su realizacion mas profunda: ver con los ojos del corazon.

El cuento sugiere este pasaje mediante una serie de simbolos claros: la oscuridad de la celda,
la aparicion repentina de la luz que revela al jaguar, la escritura que parece compuesta
por palabras ‘casuales’. Esta ‘casualidad’ enmascara una estructura simbolica profunda: el
conocimiento de lo divino no puede ser alcanzado por medios convencionales. El lenguaje
que lo expresa, como el del sufismo, es a la vez transparente y opaco: revela ocultando,
muestra sin describir.

El mito de Narciso, castigado por enamorarse de su propia imagen reflejada en el agua,
ilustra bien el encierro de la conciencia que se repliega sobre si misma. La imagen narcisista
—proyeccion subjetiva sobre la realidad— genera un bucle sin salida, en el que toda
apertura al mundo devuelve tinicamente el propio reflejo. De modo analogo, el protagonista
de Borges queda atrapado en la circularidad de su obsesion: en £l Lahir, la moneda funciona
como emblema de esa clausura horizontal, hipnética y autosuficiente; en La escritura de Dios,
la celda reproduce ese mismo limite interior, un espacio cerrado del que no puede escapar
por sus propios medios. Esta experiencia es sugerida en el relato como un despertar ilusorio,
un descenso en series infinitas de encierros: «No has despertado a la vigilia, sino a un suefio
anterior. Ese suefio esta dentro de otro, y asi hasta el infinito» (Borges, 1970, 119).

Asi como la moneda del Zahir tenia un reverso no dicho, el jaguar de La escritura de Dios posee
un secreto que solo se deja ver en la medida en que el protagonista ha atravesado su propio
encierro interior. La carcel no es solo fisica: es la prision del ego, del lenguaje literal, de la
separacion entre sujeto y objeto. El kasf rompe este encierro mediante una hierofania, en el
sentido de Mircea Eliade: una manifestacion de lo sagrado que irrumpe en lo cotidiano y lo
transforma en simbolo.

En este contexto, la comprension de La escritura de Dios puede leerse como una figura de la
rasgadura del velo, imagen que en el relato aparece ligada a la revelacion contenida en la piel
del jaguar. Este animal, sin dejar de ser lo que es —una criatura concreta, corporal, presente
en la celda del protagonista—, adquiere una significaciéon nueva y radicalmente distinta.
El jaguar se convierte en portador de un simbolo, en un lugar teofanico (tagalli ) donde se
manifiesta lo sagrado.
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Enla metafisica de Ibn ‘Arabi, tadalli no es una aparicion estatica o metaforica, sino el proceso
dindmico mediante el cual lo Absoluto —esencialmente incognoscible— se manifiesta sin
cesar en las formas concretas del mundo:

El tagall? es el proceso mediante el cual lo Absoluto, que es en si completamente incognoscible,
se manifiesta sin cesar en las formas concretas. Puesto que esta manifestacion de lo Absoluto
no puede realizarse sino a través de formas particulares y determinadas, se puede decir que
equivale a una autodeterminacion o autodelimitacion de lo Absoluto. La autodeterminacion
(o autodelimitacion), en este sentido, recibe el nombre de ta @yyun (literalmente ‘convertirse
en una entidad particular e individual’). 7a@yyun (plural, ta @yyunat) es uno de los términos
clave de la ontologia de Ibn ‘Arabi. (Izutsu, 2004, 175)

Tal experiencia corresponde a lo que Mircea Eliade define como /uerofania:

El hombre entra en contacto con lo sagrado porque éste se manifiesta, se muestra
como algo completamente diferente de lo profano. Para denominar ese acto de
manifestacion de lo sagrado hemos propuesto el término hierofania (del griego hierds,
‘sagrado’, y phainomai, ‘manifestarse’) (Eliade, 1998, 14).

Lo que ocurre en ese acto no es que el objeto en si cambie, sino que adquiere un valor
nuevo: el de transparencia hacia lo trascendente. Asi, una piedra, un arbol o un animal, sin
perder su materialidad concreta, se transforma en simbolo porque remite a una realidad mas
profunda que lo desborda. En sus palabras:

Nunca se insistira lo bastante sobre la paradoja que constituye toda hierofania,
incluso la mas elemental. Al manifestar lo sagrado, un objeto sagrado se convierte en
otra cosa sin dejar de ser ¢l mismo, pues continta participando del medio c6smico
circundante (ibid. 15).

La ruptura s6lo sobreviene mediante una “rasgadura del velo” que permite la irrupcién de la
alteridad. La hierofania interrumpe la clausura narcisista. Esa irrupcion vertical —propia del
tagallt— hace porosa la trama del encierro, permitiendo que, a través del simbolo, la realidad
revele su dimension interior (kasj).

El jaguar sigue siendo un animal, pero su presencia se carga de una dimension trascendente:
deviene soporte del lenguaje divino. La piel se convierte en escritura, y la celda en lugar de
revelacion.

La hierofania, en el sentido dado por Mircea Eliade, puede entenderse aqui como una
manifestacion vertical de lo sagrado que rompe la continuidad del espacio profano. Esta
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ruptura axial conecta simbolicamente los dos polos de la realidad: lo manifiesto (zahir ) y lo
oculto (batin). En el relato La escritura de Dios, esa abertura se sugiere mediante una imagen
poderosa: «En la hora sin sombra se abre una trampa, en lo alto, y un carcelero [...] nos baja
en la punta de un cordel cantaros con agua y trozos de carne» (Borges, 1970, 115).

Esta rasgadura puede interpretarse como la fractura del plano ordinario de significacion, a
través de la cual se filtra una luz reveladora: «La luz entra en la béveda; en ese momento
puedo ver al jaguar» (ibid.). La luz —simbolo universal del £asf — hace posible una visién
totalizante. El protagonista declara:

Vi el dios sin cara que hay detras de los dioses. Vi infinitos procesos que formaban
una sola felicidad y, entendiéndolo todo, alcancé también a entender la escritura del
tigre® [...] Es una féormula de catorce palabras casuales (que parecen casuales) y me
bastaria decirla en voz alta para ser todopoderoso’ (ibid. 116).

En el cruce entre la fenomenologia de lo sagrado y la mistica islamica, la experiencia de
revelacion que atraviesa el protagonista de «La escritura de Dios» puede comprenderse
como una conjuncion entre huerofania, tagalli y kasf. En el sentido dado por Mircea Eliade,
la hierofania es la irrupciéon de lo sagrado en lo profano, una manifestaciéon que no anula
el mundo sensible, sino que lo transfigura. Esta definicion encuentra un claro paralelo en
el concepto sufi de tagalli —la auto-manifestacion divina en una forma— vy en su correlato
interior, el £asf, entendido como el desvelamiento espiritual que permite al sujeto percibir
dicha manifestacion.

En este sentido, la piel del jaguar en el relato de Borges acttia como soporte de un tagall7 : en
ella se manifiesta la escritura de Dios, sin que el animal pierda su naturaleza empirica. Pero
esta epifania no se impone a cualquiera: sélo se hace visible al protagonista cuando ocurre el
kasf, es decir, cuando se levanta el velo de su percepcion ordinaria.

6 Resulta llamativo que en el momento culminante de «La escritura de Dios» el narrador ya no se refiera al
jaguar —animal presente desde el inicio—, sino al tigre. Esta sustitucion puede interpretarse simboélicamente:
el pelaje del jaguar, formado por rosetas cerradas, sugiere formas sin salida, pliegues del desco atrapado; en
cambio, las rayas verticales del tigre pueden evocar la dimensién ascendente del simbolo, su capacidad de abrir
un eje de comunicaciéon con lo alto, en sintonia con el sentido hierofanico de la revelacion representado por la
primera letra del alfabeto 4rabe [Alif (})].

7 En el cierre de La escritura de Dios, el protagonista afirma haber descubierto una formula de catorce palabras
capaz de conferirle un poder absoluto. Si se vincula esta enigmatica férmula con la frase simbolica «el Zahir
es la sombra de la Rosa y la rasgadura del Velo» —que cuenta con trece palabras—, cabria conjeturar que
la palabra que falta es batin. Esta no aparece explicitamente en el relato, pero su omision podria interpretarse
como una confirmacién simbolica de su naturaleza: lo oculto que no puede ser dicho, pero que se revela por
transparencia en el simbolo. Asi, la estructura del texto pareceria cerrar el itinerario espiritual en silencio, alli
donde el lenguaje cede ante la vision.
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La hierofania, entonces, es posible por la confluencia de estos dos movimientos: Dios que se
muestra (lagallr) y el protagonista que ve (kasf). En términos narrativos, Borges condensa esta
estructura mistica en el instante en que «la luz entra en la boveda» y permite leer lo que antes
era invisible. Lo divino no ha irrumpido desde fuera, sino que ha emergido como un sentido
oculto en lo real: un signo que se manifiesta en la materia, para quien ha aprendido a leerla.

Al avanzar en la investigacion, nos encontramos con otra definicién de tagallt que, en un
primer momento, parecia contradecir la idea de una manifestaciéon objetiva en lo visible. Sin
embargo, al examinarla con mayor detenimiento, advertimos que se trata de una dimension
complementaria: el fagallz interior, en el que la teofania se despliega no en el mundo exterior,
sino en el corazén del mistico.

En la ensefianza espiritual de al-Qusayri (m. 1072), tagalli significa «manifestarse, aparecer,
mostrarse o dejarse ver», y designa la irrupcion de lo divino en el corazoén del siervo cuando
este ha sido purificado de sus velos interiores. Este fendmeno se contrapone al satr, u
«ocultamiento», que representa el estado ordinario del alma dominada por sus cualidades
naturales. CGomo aclara el comentador del Tratado sobre la ciencia del sufismo, tagallt no implica
una revelacién externa, sino una transformaciéon interna por la cual el siervo entra en
contacto con una realidad superior. Si bien el término se distingue de kasf, que alude a la
apertura intuitiva del corazén, ambos comparten una misma estructura de desocultamiento
espiritual: fagallt como acto divino de manifestacion, kash/ como recepciéon iluminada del

mistico (al-Qushayri 2017, 165, n. 130).

El hecho de que la teofania se produzca en la piel del jaguar —y no de manera inmediata
en el corazon del protagonista— responde a la logica de su encierro inicial. Obsesionado
con el dominio de lo exterior (zakir), el protagonista solo puede ser interpelado desde alli: la
manifestacion divina debe irrumpir primero en el plano de lo visible para resquebrajar la
clausura narcisista que lo retiene. Es este ladallt exterior el que abre la posibilidad del £asf; el
levantamiento del velo interior que le permite finalmente acoger la luz en su propio corazén.
De este modo, el signo exterior no es accesorio, sino condicién necesaria para que se produzca
la transmutacion interior que consuma el proceso iniciatico «Antes yo me figuraba el anverso
y después el reverso; ahora, veo simultaneamente los dos» (Borges, 1970, 112).

El tagallr exterior, inscrito en la piel del jaguar, opera como una luz que hiende la clausura
del encierro y abre un resquicio en la “caverna” interior del protagonista. Ese resplandor
no se impone de manera automatica, sino que requiere del kasf; el levantamiento del velo
que impide al corazén ver lo real. Sélo entonces la luz penetra y se transforma en un tagallt
interior, es decir, en una teofania acogida en la intimidad del mistico. En este altimo paso se
consuma la comunicacion entre lo exterior y lo interior: la epifania sensible y su recepcion
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espiritual convergen como en una alquimia simbolica que sella las “nupcias” entre zahir y
batin. El resultado es una experiencia inefable que supera la fragmentacion y el aislamiento,
integrando los opuestos en una totalidad reconciliada «asi los gnoésticos hablaron de luz
oscura; los alquimistas, de un sol negro» (ibid. 117).

CONCLUSION

Desde una lectura inspirada en la fenomenologia de lo sagrado, los cuentos El alury La
escritura de Dios pueden ser comprendidos como momentos complementarios de un itinerario
simbolico-iniciatico que reproduce las etapas de un camino espiritual. En esta interpretacion,
El Zahir representa el punto de partida: el dominio de lo manifiesto (z@hir), lo visible que
obsesiona y encierra. En contraste, La escritura de Diws encarna la llegada al sentido oculto
(batin), el acceso a un conocimiento que ya no es buscado en la apariencia, sino que se revela
en lo mas inesperado de lo sensible. Entre estos dos polos, la «@a funciona como puente
simbolico, una alusién poética que no comunica un contenido fijo, sino que abre la mirada
interior y prepara el terreno del alma para el desvelamiento (£asf) y la manifestacion (tagallr ).

La frase «el Zahir es la sombra de la Rosa y la rasgadura del Velo» —leida como wara—
contiene ya el germen de ese pasaje. En la logica simbolica del sufismo, la sombra remite
a una luz ausente y el velo a una realidad atn oculta. La revelaciéon final en La escritura
de Dios concreta ese transito, cuando el protagonista, en un acto de vision interior, lee la
Escritura divina inscrita en la piel del jaguar. Esa superficie sensible, antes opaca, se vuelve
transparente: se produce el kasf (desvelamiento) y el fagalli (manifestacion divina). El lenguaje
divino no llega desde fuera, sino que irrumpe y se inscribe desde dentro de lo visible, como
luz que atraviesa la carne del mundo.

Es por ello que el itinerario iniciatico que trazan estos relatos no desemboca en una negacion
del mundo sensible ni en una huida hacia un espiritualismo desencarnado. Por el contrario,
el proceso culmina en una reintegracion: lo sensible recupera su vinculo con la fuente de
la que emana, y el mundo adquiere una dimension reveladora. En lugar de ser concebido
como un ambito ilusorio o degradado, lo visible queda transfigurado y re-ligado a su raiz
trascendente. Asi, el iniciado no abandona la realidad concreta, sino que la redescubre como
un espacio de transparencia: cada forma puede devenir signo, cada instante abrirse como
simbolo. Lo que parecia mero limite se vuelve umbral hacia lo inefable.

uye un sl 1 u itu i Viv

Borges no construye un sistema doctrinal, pero su escritura, al operar con simbolos vivos,
puede ser leida —desde la fenomenologia de lo sagrado— como una dramatizacion literaria
del desvelamiento. Asi, entre £l Sahiry La escritura de Dios, se traza un arco que va del signo
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a la vision, de la obsesion por lo visible a la revelacion de lo invisible, con el simbolo como
mediador y la palabra poética como via de ascenso.
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Riassunto: In questo breve trattato, che puo essere considerato un commento al versetto:
“Ogni giorno Egli ¢ all’opera” (Cor. LV-29), Ibn ‘Arabi spiega che 1 sette giorni della
settimana, cosi come noti li viviamo quotidianamente, sono solo I’aspetto esteriore e sensibile
de1 veri giorni della settimana, cio¢ dei giorni delle opere divine. Ad ognuno di questi giorni
corrisponde una sola opera divina ma nei giorni che noi conosciamo queste opere sono
distribuite nelle 12 ore della notte e nelle 12 ore del di secondo un preciso ordinamento che
Ibn ‘Arabi descrive dettagliatamente. Questo testo fa intravedere una concezione qualitativa
del tempo ben diversa da quella quantitativa ed omogenea a cui siamo abituati, e mostra che
1l fondamento di ogni cosa esistente ¢ nelle realta divine.

Parole chiavi: Ibn ‘Arabi, Sufismo, Kitab ayyam as-sa’n.

ek

Abstract: In this short treatise, which can be considered a commentary on the verse, “Every
day He is at work” (Cor. LV-29), Ibn ‘Arabi explains that the seven days of the week, as we
experience them daily, are only the outward and perceptible aspect of the true days of the
week, that 1s, the days of divine works. Each of these days corresponds to a single divine
work, but in the days we know, these works are distributed over the 12 hours of the night
and the 12 hours of the day according to a precise order that Ibn ‘Arabi describes in detail.
This text offers a glimpse of a qualitative conception of time that is very different from the
quantitative and homogeneous one we are accustomed to, and shows that the foundation of
everything that exists lies in divine realities.

Keywords: Ibn ‘Arabi, Sufism, Ritab ayyam as-sa’n.
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L’autenticita dell’opera

11 Libro der grorni dell’opera ¢ uno di venti testi di cui ¢ rimasto un manoscritto redatto di suo
pugno da Ibn ‘Arabi (') ed ¢ menzionato nei cap. 11 [I 141.9] e 198 [II 445.20 e 33] delle
Futahat, nel Kitab ‘uqlat al-mustawfiz (*), sempre con il titolo ridotto a Libro dell’opera, ed anche
nei due elenchi delle sue opere redatti da Ibn ‘Arabi stesso. Nel primo, il Fihrist al-musannafat,
redatto prima dell’anno 627 dall’Egira, I'opera ¢ menzionata [pag. 93] (°) nella sezione delle
opere di cui il Vero non aveva fino ad allora autorizzato la divulgazione, con il numero 129
e la dizione Ritab ra’-alif (*), che ¢ il Libro dell’opera; nel secondo, I'Igaza li-l-malik al-Muzafjar;, un
diploma di autorizzazione all’insegnamento delle sue opere, redatto nell’anno 632 dall’Egira
per il Re di Damasco, 'opera ¢ menzionata [pag. 155] al numero 133 dell’elenco con la
dizione Kitab at-tibyan (°). Essa non ¢ invece presente nell’elenco delle 43 opere studiate da
Sadr ad-Din al-Qunaw1 insieme all’autore (°).

11 titolo

Nel testo stesso dell’opera Ibn ‘Arabi precisa di averla intitolata 1/ libro dei giornz dell’opera (Ritab
ayyam as-sa’n). 1l titolo riportato all'inizio del manoscritto olografo recita invece I/ libro del seite
(sab @) ("), che ¢ il libro dell’opera, con riferimento ai sette giorni della settimana.

1 L’elenco di queste opere ¢ riportato da Jane Clark e Stephen Hirtenstein a pag. 20-23 dell’articolo Establishing
Ibn Arabt’s Heritage, pubblicato nel volume 52 del Journal of the Muhyiddin Ibn Arabi Society, Oxford, 2012. Alcuni
dettagli su questo manoscritto saranno riportati nella sezione dedicata ai manoscritti.

2 A pag. 214 dell’edizione pubblicata nel terzo volume delle Rasa’il edite da ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansib,
Sirkat al-quds, Cairo, 2017.

3 Le pagine si riferiscono all’edizione critica di entrambe le opere curata da Bakri Aladdin, Dar as-Sayh al-
akbar, Damasco, 2020.

4 Su questa codificazione alfabetica delle opere si puo consultare lo studio di Pablo Beneito e Stephen
Hirtenstein, “Ibn Arabi’s Fihrist: Books, Biographies and Bibliophanies™, pubblicato nei volumi 73, 74 e 75 del Journal
of the Muhyiddin Ibn Arabi Society, Oxford, 2023-2024.

5 Questa parola significa letteralmente spiegazione, dimostrazione; a pag. 174 I’editore identifica questo titolo
con quello di Aitab as-sa’n.

6 Su questo testo st puo consultare lo studio di Gerald Elmore “Sadr al-Din al-Qunaw?’s Personal Study-List of
Books by Ibn al-‘Arabi” pubblicato nel Jfournal of Near Eastern Studies, Vol. 56, No. 3 (July 1997), pag. 161-181.

7 Questo titolo non ¢ presente come tale net due elenchi menzionati. Nell’Igaza li-l-malik al-Muzaffas; I’elenco
riporta con il numero 268 [pag. 164] il seguente titolo: 1l libro del selte, cioé il libro dell’allusione (i5ara) nelle tre lettere
le cur_finali sono_favorevolmente incliny (in ‘atafat) verso le loro iniziali, cio¢ 'opera che nello stesso elenco [pag. 152] ¢
riportata col numero 74, Kitab al-mim wa l-waw wa n-nin, e che nel Fihrist [pag. 86] ¢ menzionata al numero 71
col titolo 17 libro del 96, in cui parliamo della mim, della waw e della nin, per Uinclinazione favorevole (in Uaf) delle loro finali
verso le loro iniziali.



108 Maurizio Marconi | El Azufie Rojo XIV (2026), 105-122 | ISSN: 2341-1368

Quest’ultimo titolo ¢ quello che ricorre piu frequentemente nei manoscritti esistenti, seguito
in numerosita dal titolo £/ libro dell’opera, mentre 11 libro der giorni dell’opera ¢ 11 meno frequente

®).
La data di redazione

L’opera ¢ menzionata nel Ritab ‘uglat al-mustawfiz, redatto nel periodo andaluso ed a sua volta
menzionato nel Ritab mawag:  an-nugum, la cui data di redazione ¢ I’anno 595 dall’Egira. Se
questi riferimenti non sono stati aggiunti successivamente il Libro der giorni dell’opera sarebbe
anteriore all'inizio della redazione delle Futihat, cio¢ 'anno 599 dall’Egira, ma alla fine del
libro sono menzionate proprio le Futahat, il che complica la sua datazione. Cio che ¢ certo
¢ che il manoscritto piu antico disponibile risale all’anno 603 dall’Egira, ma ¢ una copia
dell’originale che invece sembra perduto: quindi la prima stesura del testo risale allo stesso
anno oppure, piu verosimilmente, ¢ anteriore a quella data.

Il contenuto dell’opera

Per comprendere il testo di questo libro ¢ necessario innanzitutto capire il senso che Ibn
‘Arabi attribuisce ai termini che piu spesso ricorrono in esso, cominciando dal termine ayyam
che compare nel titolo.

Ayyam ¢ 1l plurale di yawm, che significa giorno, ma mentre nelle lingue occidentali questo
termine si applica ad un ciclo temporale di 24 ore, nell’arabo coranico esso si applica
per estensione anche ad unita temporali molto piu lunghe (?) e per questo nel testo sono
menzionati diversi tipi di giorni. Per Ibn ‘Arabi il senso originario di yawm ¢ un ciclo di
rotazione della sfera delle stelle fisse, che dura appunto 24 ore, e che corrisponde al significato
di giorno nell’espressione coranica: “[Allah] ha creato 1 cieli e la terra in sei giorni” ('); nel
cap. 11 delle Futihat [I 140.26] afferma: “Allah fece ruotare queste sfere elevate [la sfera dello
zodiaco e la sfere delle stelle fisse] e diede esistenza ai giorni per mezzo della prima sfera,

8 Nei 26 manoscritti che ho potuto consultare il primo titolo compare 13 volte, il secondo 7, ed il terzo 5
volte; un manoscritto era invece privo di titolo. In realta il sette puo essere riferito anche al valore numerico
del termine sab at, che lo indica in arabo, del termine sa’n che compare in entrambe le versioni del titolo, e del
termine ayyam, che compare nel titolo riportato da Ibn ‘Arabi nel testo. Secondo il piccolo computo (gazm),
che considera solo il valore numerico diverso da zero, cio¢ escludendo le decine, le centinaia ¢ le migliaia,
nell’alfabeto occidentale questi tre termini hanno tutti come valore complessivo sette: sab at = 300+2+70+400
=3+2+7+4=16 = 7;5a’n = 1000+1+50 = 1+1+5 = 7; apyam = 1+10+1+40 = 1+1+1+4 = 7. Ringrazio Pablo
Beneito per avermi comunicato queste interessanti considerazioni.

9 “Un giorno ¢ presso il tuo Signore come 1000 anni di quelli che voi contate” (Cor. XXII-47), e “Gli angeli e
lo Spirito ascendono a Lui in un giorno la cui misura ¢ di 50.000 anni” (Cor. LXX-4).

10 Cor. VII-54, X-3, XI-7, XXV-59, XXXII-4, .-38 ¢ LVII-4.
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determinandola ('") per mezzo della sfera delle stelle che appaiono fisse agli sguardi [...]; creo
anche 1l sole ed ebbero cosi luogo la notte ed il di (rahar) per mezzo della creazione del sole
nel giorno, che gia esisteva, e fece della meta di questo giorno un di per la gente della terra,
dal sorgere del sole al suo tramonto, e fece dell’altra meta una notte, dal tramonto del sole al
suo sorgere. Il giorno sta ad indicare I'insieme, e per questo ha creato 1 cieli, la terra e c10 che
si trova tra di essi in sei giorni, poiché 1 giorni esistevano [gia] per I'esistenza del moto della
sfera dello zodiaco, ed essi non sono altro che 1 giorni che noi conosciamo |[...] Quando la
sfera dello zodiaco ha fatto una rotazione completa quello ¢ il giorno in cui Allah ha creato 1
cieli e la terra, poi Allah ha fatto accadere la notte ed il di in occasione dell’esistenza del sole,
non dei giorni”.

Mentre nel mondo occidentale moderno il giorno viene generalmente fatto iniziare a
mezzanotte ('), per Ibn ‘Arabi, conformemente alla tradizione islamica, il giorno inizia al
tramonto del sole e quindi la notte precede il di (**). Nel testo Ibn ‘Arabi fa anche intendere
chiaramente che ogni notte ed ogni di sono costituititi da 12 ore, il che comporta che, fatta
eccezione dei due giorni dell’equinozio, le ore abbiano una durata diversa nel di rispetto alla
notte, poiché a seconda delle stagioni la notte ha una durata maggiore del di e viceversa ('*).
Nel seguito del testo appena citato Ibn ‘Arabi precisa [I 140.34]: “Quanto all’allungamento
ed all’accorciamento che si verificano in essi, cio¢ nella notte e nel di — non nelle ore che
sono 24 [e non 23 o 25] — cio dipende dalla situazione del sole nella fascia (mintaga) dello
zodiaco, che ¢ un’imbracatura rispetto a noi ed ¢ inclinata: il di si allunga quando il sole ¢
nelle mansioni alte, laddove si trova, e quando 1l sole si situa nelle mansioni in discesa il di s
accorcia, laddove [il sole] si trova. Abbiamo detto “laddove si trova”, perché quando la notte
st allunga per noi st allunga il di per altri, in quanto il sole ¢ nelle mansioni alte per loro e nelle
mansioni in discesa per noi. Quindi quando si accorcia il di per noi st allunga il di per loro,
per cio che abbiamo menzionato: il giorno ¢ in se stesso il giorno di 24 ore, non aumenta e
non decresce, né si allunga e né si accorcia [il di] nella sede dell’equilibrio [cioe I'equinozio]”.

Va anche ricordato che 1 fusi orari sono stati istituiti solo nella seconda meta del 1800, e
quindi non esistevano all’epoca di Ibn ‘Arabi, in cui vigeva invece 1’ora locale, determinata

11 La sfera dello zodiaco ¢ priva di stelle e non vi sono quindi punti di riferimento per la sua suddivisione in
dodici segni, che ¢ invece resa possibile dalla presenza di stelle e costellazioni nella seconda sfera.

12 Nel mondo anglosassone vige tuttora I'uso di suddividere la giornata in 12 ore prima del mezzogiorno (a.m.
cioe ante meridiem) ed in dodici ore dopo il mezzogiorno (p.m. cio¢ post meridiem).

13 Mentre per noi la sera del sabato ¢ quella che segue il di del sabato, per 1 musulmani la sera del sabato ¢
quella che precede il di del sabato, e cosi per gli altri giorni.

14 La suddivisione del di e della notte in dodici ore relative o diseguali, che oggigiorno ¢ impraticabile nella
vita quotidiana, era usata nel mondo babilonese, nel mondo ebraico, ove ¢ ancora praticata per certi riti, nel
mondo greco ed in quello romano, da cui ¢ stata trasmessa al mondo cristiano, che ’ha mantenuta almeno per
tutto il medioevo. Una reminiscenza di questa suddivisione si puod ancora oggi trovare negli orologi analogici,
le cui lancette segnano dodici ore.
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dal momento dell’alba, del mezzogiorno o del tramonto in quel particolare luogo. Oggi un
orologio segna il mezzogiorno a Murcia nello stesso momento in cui segna il mezzogiorno a
Tunisi, malgrado il sole impieghi quasi due ore a percorrere la distanza tra 1 meridiani delle
due citta; inoltre 1l mezzogiorno segnato in questi due luoghi non ¢ mai il vero mezzogiorno
(%), cioe il momento in cui il sole ¢ sul meridiano, mentre all’epoca di Ibn ‘Arabi la fine della
sesta ora del di di un certo luogo corrispondeva sempre al mezzogiorno vero, cosi come la
fine della dodicesima ora corrispondeva al momento del tramonto del sole.

I’argomento principale del libro non ¢ pero il giorno in se stesso quanto 1 sette giorni che
costituiscono la settimana, per indicare la quale Ibn ‘Arabi usa indifferentemente i termini
usbi ‘e guma (*°). Nel testo [p. 133] egli afferma: “Su questi sette giorni verte il discorso in
questo libro, poiché essi sono quelli che ruotano [...] essi non corrispondono a cio che viene
attestato, in quanto cio che ¢ attestato ¢ un solo giorno, di e notte, mentre il loro essere sette
che ruotano non ¢ attestato”, cioeé noi abbiamo una percezione sensibile della distinzione tra
notte e di e del loro susseguirsi ciclico, ma ’accorpamento dei giorni in cicli successivi di sette
sfugge non solo alla percezione sensibile ma anche all’osservazione astronomica, che invece
ci consente di distinguere 1 mesi lunari e gli anni solari. Malgrado cio la suddivisione del
tempo 1in cicli di sette giorni o settimane, che si ¢ conservata persino nel mondo moderno, ¢
comune alla tradizione cinese, a quella indu ed alle tre religioni abramiche, ed ¢ inverosimile
che st tratti di una convenzione di origine umana.

Va precisato che per settimana non si intende qui un periodo qualsiasi di sette giorni
consecutivi, come quando si dice: “Vado via per una settimana”, ma I'insieme di sette giorni
che hanno nomi diversi, per mezzo dei quali siamo in grado di distinguerli.

Nelle lingue occidentali moderne, ad eccezione del portoghese e del galiziano ("), 1 nomi dei
giorni della settimana sono per la maggior parte legati ai nomi dei sette pianeti visibili, nel
seguente ordine: Sole, Luna, Marte, Mercurio, Giove, Venere e Saturno ('*). Nella tradizione

15 Tale coincidenza si verifica solo nei luoghi che si trovano sul meridiano medio dell’area inclusa nel fuso
orario, che per I'Europa centrale [che include Murcia] e per Tunisi ¢ il meridiano con longitudine 15° Est
rispetto al meridiano di Greenwich e che in Italia passa attraverso il vulcano Etna.

16 Il primo termine deriva dalla stessa radice del numero sette, ¢ quindi corrisponde letteralmente alla nostra
“settimana”; 1l secondo significa riunione o congregazione, ed ¢ connesso al fatto che il venerdi ¢ il giorno in
cui va fatta la sa/at in comune. Nel cap. 69 [I466.15] Ibn ‘Arab1 afferma che Allah stesso ha designato il venerdi
come il giorno piu eccellente della settimana, in quanto “esso ¢ il giorno in cui Allah ha creato questa natura
umana per via della quale ha creato le cose create dalla domenica al giovedi”.

17 In queste lingue si sono conservati 1 nomi dei giorni in uso nel latino ecclesiastico, che a parte la domenica
ed 1l sabato, sono costituiti dal nome feria seguito dal numero ordinale: feria secunda ¢ il lunedi e cost di seguito
fino a feria sexta, che ¢ il venerdi.

18 In inglese, ad esempio, tutti i nomi dei giorni hanno un riferimento planetario, prevalentemente di origine
germanica ¢ non latina, mentre in italiano, francese e spagnolo il giorno di Saturno ¢ chiamato sabato, come
nelle tradizioni abramiche, ed il giorno del sole domenica, cio¢ il giorno del Signore [(dies) Dominicus).
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islamica invece, come pure in quella ebraica, 1 nomi dei giorni non hanno alcun riferimento
planetario, ma sono prevalentemente connessi ai numeri (Y). In arabo la domenica ¢
denominata al-ahad o yawm al-ahad [I'uno o il giorno dell’'uno], il lunedi ¢ al-itnan o yawm al-
unayn [il due o 1l giorno del due], il martedi ¢ at-tulata’ o yawm at-tulata’, 11 mercoledi ¢ al-arba @’
o yawm al-arbi @ ed il giovedi ¢ al-hamis o yawm al-hamis (*); il venerdi ¢ denominato gum % o
yawm al-guma (*'), e il sabato sabt o yawm as-sabt. Nel cap. 71 [I 643.27] Ibn ‘Arabi precisa:
“Sappi che 1 nomi di cinque dei giorni [della settimana] sono indicati dai nomi dei numert:
il primo ¢ il giorno dell'uno [domenica] e I'ultimo ¢ il giorno del quinto [(kamis) giovedi].
Il sesto ¢ caratterizzato in proprio dal nome al-ariba (**) e nell’Islam dal nome di gum %,
mentre 1l settimo ¢ caratterizzato come giorno del riposo (sab?). Quindi questi due giorni sono
stati denominati per lo stato, non con il nome del numero. Analogamente Egli giura per 1
cinque pianeti che retrocedono (al-gawart al-hunnas) (Cor. LXXXI-15) ed essi sono quelli che
vanno avanti ed indietro (**), e non ha incluso con essi in questo giuramento il sole e la luna,
benché siano dei pianeti, poiché essi non fanno parte di quelli che retrocedono. Cosi venerdi
e sabato, anche se fanno parte dei giorni [della settimana] hanno nomi che non sono derivati
dai nomi dei numeri”.

Nella traduzione del testo, per facilitarne la comprensione al lettore, ho mantenuto 1 nomi
occidentali dei giorni, che hanno una connotazione planetaria, ma ¢ opportuno sottolineare
che nel testo stesso non vi ¢ alcun riferimento esplicito alla connessione che esiste tra 1 sette
pianeti ed 1 sette giorni della settimana e che era ben nota anche agli astronomi arabi, ma che
Ibn ‘Arabi sembra volutamente “oscurare” (**) per mettere in evidenza un’altra connessione,
non di ordine cosmologico bensi di ordine metafisico.

Il titolo stesso del libro recita: “I giorni del sa»”, in riferimento al versetto: “Ogni giorno
Egli ¢ in un sa’n” (Cor. LV-29), termine arabo che ha molti significati, tra cui cosa, faccenda,

19 Nella tradizione ebraica, come in quella islamica, ’archetipo della nostra settimana sono 1 sei giorni della
creazione, seguiti dal giorno di riposo divino. In Genesi, I 5-31, 1 primi sei giorni vengono denominati solo con
1 numeri ordinali, e d’altra parte per Ibn ‘Arabi, come abbiamo visto, la creazione del giorno precede quella
dei pianeti.

20 Per i primi due giorni il nome ¢ quello del numero cardinale, mentre per i tre successivi la forma del nome
¢ diversa sia da quella del numero cardinale che da quello ordinale.

21 In ebraico il venerdi ¢ chiamato 1l sesto giorno.

22 Nel seguito del testo [I 645.24] Ibn ‘Arabi interpreta questo nome come bellezza (husn) ¢ ornamento (zina).
Al riguardo si puo notare che la bellezza ¢ un attributo di Venere, da cui deriva il nome del venerdi.

23 Per un osservatore posto sulla terra il sole e la luna si muovono apparentemente di moto continuo ed
unidirezionale, mentre gli altri pianeti, che ruotano intorno al sole, sembrano subire inversioni di marcia

nella loro traiettoria apparente, anche se dal punto di vista del sole il loro moto ¢ altrettanto continuo ed
unidirezionale.

24 Nel testo si limita a menzionare dei governatori, senza precisare la loro natura.
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affare (*°), come il sinonimo amr, stato, condizione, modo d’essere, come il sinonimo #al, ed
opera, che ho usato nella traduzione del testo (*°).

Ibn ‘Arabi precisa nel testo che i sette giorni dell’opera non sono identici a quelli comunemente
noti: essi non si differenziano solo per 1 loro nomi e per 1 pianeti che li governano, ma
innanzitutto per le diverse opere divine che li caratterizzano, cosi come 1 sei giorni della
creazione si differenziano per la diversita delle opere divine in essi: Ogni giorno ha un’opera
che le ¢ propria (*') poiché, come spiega Ibn ‘Arabi [p. 139], nel versetto citato ¢ detto che ogni
giorno Egli ¢ occupato in “un’opera” e non in “opere” al plurale (*¥), ed ¢ questo I’argomento
principale del libro, che puo essere considerato un commento a questa frase coranica, come
lui stesso afferma nel cap. 11 delle Futihat [1 141.9].

Nella sua esposizione Ibn ‘Arabi si basa anche su tre versetti coranici che riguardano la
notte ed il di, cio¢ le due parti del giorno solare che corrispondono alla dualita det Nomi “il
Nascosto (batin)” e “I’Apparente (zahr)”, o “I'Interiore” e “I’Esteriore”, dualita che si riflette
anche nel giorno intero costituito da un giorno esteriore e corporeo, attestato da tutti, ed un
glorno interiore e spirituale, conosciuto solo dai conoscitori [p. 132].

Il primo versetto recita: “Egli avvolge la notte sul di ed avvolge il di sulla notte” (Cor.
XXXIX-5), e s riferisce al continuo avvicendarsi di notte e di nei giorni comunemente noti:
“I glorni si ripetono nei mesi, come la notte ed il di si ripetono nei giorni, le ore si ripetono
nella notte e nel di, 1 mesi negli anni e gli anni nelle ere e nelle epoche” [p. 129], poiché tutta
’esistenza e circolare in conformita al Comando divino, come viene affermato in un’apposita
sezione del testo.

Il secondo versetto recita: “E un segno per loro la notte, da cui Noi togliamo il di” (Cor.
XXXVI-37); come viene precisato nel testo, Egli “non ha spiegato quale di ha tolto da quale
notte, né ha detto che da una certa notte ha tolto un certo giorno, bensi I’ha menzionata in

25 Questi due termini hanno entrambi come significato etimologico “cio che ¢ da fare”, il primo come gerundivo
neutro plurale del verbo latino facere, fare, il secondo in base alla locuzione francese “a faire”.

26 Nel cap. 559 delle Futahat [IV 425.11] ¢ affermato che as-sa’n non ¢ altro che I’Atto (£ 9).

27 I giorni non sono contenitori temporali vuoti ed omogenei, ma sono 1 giorni delle opere divine, che ricorrono
con un ritmo settenario. Anche 1 sette giorni della settimana hanno determinazioni qualitative diverse, tant’e
che nella tradizione islamica, sia in ambito exoterico che esoterico, oltre ai riti quotidiani vi sono riti diversi per
ciascuno di essi. Per esempio, ad Ibn ‘Arabi risalgono delle recitazioni (awrad) diverse per il di e per la notte di
ogni giorno della settimana, il cui testo ¢ stato edito e tradotto da Pablo Beneito e Stephen Hirtenstein in Prayers

Jor the Week, Anqa Publishing, Oxford, 2021.

28 Nel cap. 334 [III 127.33] Ibn ‘Arabi afferma: “Egli in ogni giorno dei giorni dei soffi (anfas), che sono 1
glorni piu piccoli, ¢ [occupato] in un’opera, anzi in opere”. L’apparente contraddizione tra i due testi dipende
dal significato attribuito al termine giorno: nel primo caso si tratta del giorno della settimana, nel secondo del
giorno piu piccolo che esiste, cioe 'istante indivisibile che separa il passato dal futuro. Quest’ultimo significato
¢ oggetto di numerosi commenti nelle Futahat, ma nel Libro dei giorni dell’opera viene solo accennato.
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modo generico affinché la distinguesse tra 1 Suoi servitori colui al quale Allah ha ispirato la
scienza di ci0” [pag 137]. Secondo il computo arabo la notte precede il di e quindi la notte
della domenica ¢ quella che precede il di della domenica, non quella che lo segue, ma Ibn
‘Arabi afferma che la vera notte della domenica ¢ quella del giovedi, che ¢ separata dal di della
domenica da tre di e da tre notti, e cosi per gli altri giorni della settimana: “Egli, sia glorificato,
ha posto tra ogni notte ed il suo di, tolto da essa, tre notti e tre di” [p. 138]. Mentre per il
regime dell’avvolgimento la notte ed il di st susseguono in modo continuo, per 1l regime del
togliere la notte ed il di di un certo giorno si susseguono secondo un ritmo settenario scandito
dall'intervallo di tre notti e di tre di, e ci0 che i accomuna non ¢ la vicinanza temporale bensi
I'opera divina, come viene precisato nel testo: “Noi abbiamo stabilito questa relazione [tra
la notte di un certo giorno ed il di di un altro giorno] solo dal lato della condivisione di esse
[la notte ed il di] nell’opera” [p. 138]. I giorni dell’opera sono tutti caratterizzati da una sola
opera e da un solo regime, sia nella notte che nel di, ed Ibn ‘Arabi precisa che I'opera che Allah
compie nella notte del giovedi ¢ la stessa che compie nel di della domenica, mentre quella che
Egli compie nella notte della domenica ¢ la stessa che compie nel di del mercoledi. Per questo
la vera notte della domenica non ¢ quella che ne precede il di secondo il regime dei giorni
dell’avvolgimento, ma quella del giovedi, e I'abbinamento delle notti e dei di dei giorni secondo
il regime del togliere ¢ completamente diverso da quello dei giorni comunemente noti.

II terzo versetto recita: “Egli fa penetrare la notte nel di e fa penetrare il di nella notte” (Cor.
XXXV-13), ed Ibn ‘Arabr assimila questa penetrazione reciproca ad un connubio intelligibile
che genera deti figli. Da un lato questi figli sono tutti gl eventi e gli esseri contingenti che si
manifestano in quel di ed in quella notte, dall’altro sono la notte ed il di del giorno successivo,
come viene precisato nel cap. 398 [III 561.20]: “In questo mondo, ogni giorno ¢ figlio del
giorno che lo precede, ed essi sono due gemelli (taw’aman), notte e di: la notte ¢ femmina ed
il di ¢ maschio ed essi si accoppiano e generano il di e la notte che vengono dopo di loro, ed 1
due genitori se ne vanno, ed essi [genitori e figli] non si incontrano mai. Nella copertura della
notte e del di e nella loro compenetrazione avviene la generazione di tutte le faccende e degli
esseri contingenti (kawa’in) che vengono ad essere in ciascuno di essi, [generazione] che fa parte
delle opere del Vero. La notte ¢ maschio ed il di ¢ femmina per gli eventi (hawadit) che vengono
generati nel di, ed 1l di ¢ maschio e la notte ¢ femmina per gli eventi che vengono generati nella
notte. Cosi la notte ¢ femmina ed il di maschio per la generazione dei due gemelli, che sono il
giorno successivo e la sua notte e la notte ¢ la radice ed 1l di deriva da essa come Eva da Adamo,
pot ha luogo 'accoppiamento ed il parto (nitag)”. Nel Libro dei giorni dell’opera la generazione di
un giorno, notte e di, dall’accoppiamento della notte e del di del giorno precedente non viene
menzionata, ma ho riportato questa citazione perché spiega la continua successione dei giorni,
che il regime del togliere invece non spiega (*).

29 Nell’esempio sopra riportato dalla notte del giovedi Allah toglie il di della domenica, ¢ poiché il versetto del
togliere riguarda anche il di e la correlazione ¢ stabilita dall’opera di quel giorno, dal di della domenica Allah
toglie la notte del giovedi, ma cosi il circolo ¢ chiuso.
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Il commento di Ibn ‘Arabi a questo terzo versetto € perd centrato qui su un altro aspetto della
compenetrazione del di e della notte, la cui esposizione costituisce la parte piu lunga del testo
ed anche la piu enigmatica. Nel testo egli precisa: “Per noi 1l giorno ¢ fatto di 24 ore e poiché
Allah, sia Egli esaltato, aveva gia notificato che nel giorno Egli ¢ [occupato] “in un’opera”, e
non ha detto “in delle opere”, sappiamo che le sue ore sono sotto un regime unico e sotto lo
sguardo di un solo governatore reggente (walt hakim), che Allah ha nominato [...] Quindi il
nostro giorno reale ¢ solo quello in cui le sue ore sono tutte uguali [nel regime] [...] poiché cio
che ¢ richiesto ¢ solo 'unicita (wahdaniyya) del giorno per via dell'unita (ahadiyya) dell’opera”.
Fatta questa premessa Ibn ‘Arabi identifica i giorni dell’opera partendo dalle ore dei giorni
dell’avvolgimento che hanno lo stesso governatore, ore che sono distribuite nelle notti e nei
di di ogni giorno della settimana comunemente noto, ed in questa distribuzione le ore del di
dei giorni dell’opera compenetrano in parte le ore della notte dei giorni dell’avvolgimento
e le ore della notte dei giorni dell’opera compenetrano in parte le ore dei di dei giorni
dell’avvolgimento.

Per ogni giorno dell’opera, dopo aver elencato le ore che lo costituiscono, precisa quali sono le
realta spirituali delle sfere [celesti] che aiutano I’Anima universale nell’attuazione dell’opera
ed in cosa consiste ’opera che caratterizza quel giorno (*).

Quando Ibn ‘Arabt menziona le sfere (aflak) le identifica solo con un numero ordinale, senza
ulteriori precisazioni, e cio richiede qualche chiarimento. Il termine falak, cioe sfera o orbita al
singolare, ricorre solo due volte nel Corano: “Egli ¢ Colui che ha creato la notte ed il di, 1l sole e
la luna, e ciascuno st muove in una sfera” (Cor. XXI-33) e “Al sole non si addice di raggiungere la
luna, né alla notte di sorpassare il di, e ciascuno st muove in una sfera” (XXXVI-40). Il riferimento
al sole ed alla luna indurrebbe a pensare che il termine falak abbia lo stesso significato di sama’, cioe
cielo, ed in effetti Ibn ‘Arabi spesso sembra assimilarli, ma vi sono non pochi punti della sua opera
in cui stabilisce una distinzione tra essi. Ad esempio nel cap. 198 [II 443.11] afferma: “In ogni
cielo vi ¢ una sfera che ¢ prodotta dal moto orbitale (szb@ha) del pianeta [(kawkab) o astro] di quel
cielo. Quindi 1 pianeti st muovono nelle loro sfere: ogni pianeta ha una sfera ed il numero delle
sfere ¢ il numero dei pianeti. Egli, sia esaltato, ha detto: “ciascuno si muove in una sfera” (Cor.
XXI-33). I corpi dei cieli sono corpi trasparenti (sa/fafa) e sono la residenza degli angeli; quanto
alle sfere, se non fosse per il moto orbitale dei pianeti nulla sarebbe apparente di esse nei cieli”; nel
cap. 353 [I1I 241.5] pone i seguenti quesiti: “In essa [dimora] vi & la scienza del cielo. E simile al
globo (ukra) o ¢ simile alla tenda (hayma)? O ¢ un globo in una tenda? O una tenda in un globo e
la terra ruota per la sua rotazione? Ed il cielo ¢ quiescente o in moto?” a cui in parte risponde nel
cap. 362 [III 308.6]: “D1 esse fa parte la scienza del fatto che il cielo ¢ come la tenda, non come
la sfera (kura) concava (mugawwafa) e che I'aspetto dei cieli ¢ diverso da ci6 che menzionano gli

30 Per una esposizione esauriente delle opere dei diversi giorni Ibn ‘Arabl rimanda il lettore ad un’altra opera
[p. 145] di cui purtroppo non ¢ noto alcun manoscritto.
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astronomi, e [la scienza] di c16 da cui dipende 1l percorso dei pianeti: da loro stessi o da una sfera
che ruota con essi?” (*'). D’altra parte nel cap. 7 [I 125.26] Ibn ‘Arabi parla della qubba di questi
cieli, termine che significa sia volta o cupola che tenda e padiglione (*%), e nel cap. 371, nella figura
che rappresentaisette cieli [III 424] essi sono rafligurati come delle cupole sovrapposte all'interno
delle quali sono indicati con dei piccoli cerchi 1 loro pianeti. Vi ¢ quindi corrispondenza tra 1 sette
cieli e le sette sfere planetarie (**), ma non identita.

Nel testo, come dicevo, Ibn ‘Arabi identifica le sfere con un numero ordinale, ma non precisa quale
sia 'ordine, se ascendente o discendente: nel primo caso ad esempio la sfera della luna ¢ la prima,
mentre nel secondo ¢ la settima (**), e nelle sue opere egli usa sia I'uno che I’altro ordinamento (*).
Per tentare di dirimere la questione ho preso in considerazione le qualita naturali [caldo, freddo,
umido e secco] che caratterizzano 1 sette cieli, e quindi le sette sfere planetarie, come descritte da
Ibn ‘Arabi nel Ritab ‘uqlat al-mustawfiz (*°), e le ho correlate, come hanno suggerito Pablo Beneito
e Stephen Hirtenstein (*), alla quota di potere [tutto, meta o un quarto] con cui le sfere aiutano
I’Anima universale nei diversi giorni della setimana. Adottando questa correlazione 'ordine
ascendente ¢ quello che mantiene in tutti 1 casi la coerenza tra le qualita naturali e le quote di
potere delle sfere, come si vedra nelle note al testo, e per questo nella traduzione ho riferito 1
numeri ordinali delle sfere all’ordinamento ascendente dei cieli e delle sfere planetarie. Ma
tutto cio € solo molto plausibile, non certo, poiché non ci sono testi espliciti di Ibn ‘Arabi che
lo attestano.

31 Nel Kitab al-isfar ‘an nat@’ig al-asfar, a pag. 64 dell’edizione curata da ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansab nel primo
volume delle Rasa’/ citate, Ibn ‘Arabi afferma che sono le sfere ad essere generate dai moti dei pianeti, non i cieli.
32 In Le Roi du Monde, Gallimard, Parigi, 1958, a pag. 61, René¢ Guénon, a proposito delle parole che designano
il cielo, afferma: “On rapproche ordinairement celum du grec kotlon, «creux» (ce qui peut aussi avoir un rapport
avec la caverne, d’autant plus que Varron indique ce rapprochement en ces termes: a cavo celum); mais il faut
remarquer aussi que la forme la plus ancienne et la plus correcte semble étre celum, qui rappelle de tres pres le
mot celare, «cacher». D’autre part, en sanscrit, Varuna vient de la racine var, «couvrir» (ce qui est également le
sens de la racine kal a laquelle se rattachent le latin celare, autre forme de celare, et son synonyme grec kaluptein);
et le grec Ouranos n’est qu’une autre forme du méme nom, var se changeant facilement en wr. Ces mots peuvent
donc signifier «ce qui couvre», «ce qui cache», mais aussi «ce qui est caché»”.

33 Nelle sue opere Ibn ‘Arabi enumera diversi tipi di sfere, tra cui ad esempio le sfere costitutive delle lettere
menzionate nel cap. 2 delle Futihat; quanto alle sfere celesti egli talvolta ne enumera nove, aggiungendo alle
sfere planetarie la sfera delle stelle fisse e la sfera dello zodiaco, e nel cap. 348 [I11 201.1] delle Futithat e nel cap.
IV dei Fusas al-hikam, a pag. 79 dell’edizione curata da ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub, Sirkat al-quds, Cairo,
2016, ne enumera 15, aggiungendo in alto le sfere dello Sgabello e del Trono, ed in basso le sfere dei quattro
elementi, ma quando ne menziona sette in modo isolato si tratta sempre delle sfere planetarie.

34 La sfera del sole ¢ la quarta in entrambi gli ordinamenti.

35 Ad esempio nel cap. 348 [III 201.7] afferma che il cielo di Mercurio ¢ il secondo rispetto a quaggiu e due
righe dopo afferma che ¢ il sesto da lassu.

36 A pag. 229 dell’edizione citata.

37 In Ibn ‘Arabi, The seven days of the heart, Anga Publishing, Oxford, 2000, a pag. 111-114 [nella seconda
edizione di quest’opera, intitolata Prayers for the week, Anqa Publishing, Oxford, 2021, il testo citato si trova a

pag 133-136]. La stessa correlazione ¢ stata stabilita da Abd al-Baqi Miftah nel suo commento al Libro de: giorni
dell’opera, intitolato As=-Sarh at-tamm li-kitab ayyam as-sa’n, Dar Naynawa, Damasco, 2019, a pag. 105.
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M1 astengo qui dal tentare di chiarire ulteriormente 1l contenuto di questa parte enigmatica
dedicata alle ore dei giorni dell’opera, poiché ¢ opportuno che il lettore prenda prima
conoscenza del testo per come esso ¢. Negli annessi esporro con 'aiuto di alcune tabelle il
mio tentativo di capire razionalmente cio che Ibn ‘Arabi ci fa sapere, ma sono consapevole
che non ¢ questo il vero approccio che egli si aspetta dal lettore: “Quanto alle indicazioni
che ottengono coloro che riflettono esse non apportano che una porzione trascurabile [della
realta essenziale] e talvolta non si ottiene neppure la certezza riguardo ad essa. La ragione
ha un limite a cui si arresta e che non puo oltrepassare e queste cose sono al di la del suo
dominio: c10 che basta ad essa [ragione] riguardo a queste cose ¢ I’affidarsi ed 1l ricorrere ad
Allah affinché Egli le proietti in essa come un’evidenza incontrovertibile o le sveli per visione
diretta. Il Vero, gloria a Lui, ¢ sempre compassionevole verso 1 cuori per la [loro] incapacita”
[p- 129], “I giorni del togliere li conoscono 1 conoscitori e dei giorni del far penetrare hanno
scienza [solo] 1 sapienti ed 1 saggi, gli eredi dei Profeti, che Allah faccia scendere le [Sue] salat
su tutti loro” [p. 136].

I manoscritti dell’opera

Osman Yahia (‘Utman Yahya), a pag. 175-176 de I’Histoire et classification de Uwwvre d’Ibn Arabr,
elenca 37 manoscritti, tra cui vi sono certamente quelli piu antichi, ma ve n’¢ almeno un’altra
trentina che egli non ha menzionato.

Il manoscritto pit importante ed il pit antico rimasto (**) ¢ il manoscritto Veliyuddin 1759,
conservato nella biblioteca Bayazid di Istanbul; il testo ¢ il primo dei nove contenuti nella
raccolta ed ¢ stato scritto di suo pugno da Ibn ‘Arabi per il suo allievo (t/mid) Isma‘l ibn
Sawdakin an-Nur1 (*%). Il manoscritto contiene due certificati di ascolto (sama in presenza
dell’autore: il primo datato nell’anno 603 dall’Egira, attestante la lettura del testo da parte di
Ibn Sawdakin in presenza di altri 4 uditori [oltre all’autore], verosimilmente al Cairo (*); il

38 Nell'introduzione dell’edizione curata da Ayman Hamdi al-Akbart [vediinfra], a pag. 25 viene affermato che
il manoscritto Carullah 986, raccolta che include anche questo testo, ¢ stato scritto nell’anno 599 dall’Egira. A
parte il fatto che in questo manoscritto non ¢ riportata alcuna data di redazione, a vanificare questa affermazione
vi ¢ la presenza in questa raccolta del testo dei Fusas al-fukam, che ¢ dell’anno 627 dall’Egira, e la continuita con
cul 1 vari testi sono stati trascritti dalla stessa mano anonima: la fine di un testo si trova nella stessa pagina in cui
inizia il successivo, per cui non si tratta di una collazione di testi copiati in epoche successive, ma di una raccolta
redatta almeno 28 anni dopo la data indicata dall’editore.

39 Questa informazione ¢ riportata da mano ignota in una nota sotto il titolo dell’opera, in cui viene anche
precisato che Ibn Sawdakin aveva avuto 'autorizzazione da parte del Maestro di trasmettere Popera ad altri.

40 Nel certificato non ¢ precisato il mese, poiché si legge “nei mesi (suhir) dell’anno 603”. Gli stessi uditori sono
menzionati in un certificato di ascolto della Risalat rith al-quds [manoscritto Universita di Istanbul 79A, f. 103]
al Cairo datato il 19 Sa‘ban dell’anno 603, epoca del secondo soggiorno di Ibn ‘Arabi in questa citta, ove Ibn
Sawdakin era nato e risiedeva.
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secondo datato 633 H, attestante la lettura del testo nella casa di Ibn ‘Arabi, a Damasco, in
presenza di altri 18 uditori.

Pur essendo olografo non si tratta del testo originale, cioé della prima versione scritta o
dettata a seguito di un’ispirazione interiore, ma di una copia trascritta tramite lettura o
dettatura del testo originale o di una copia certificata. Nel manoscritto si trovano una trentina
di correzioni, quasi tutte apportate di suo pugno da Ibn ‘Arabi dopo la stesura: venti di esse
sono aggiunte di parole o frasi mancanti, trascritte al margine del testo, nel quale ¢ indicato
con un segno il punto ove vanno inserite, mentre altre nove sono correzioni del testo scritto,
che ¢ stato completamente cancellato con un grosso tratto nero, con I'eventuale aggiunta al
margine del testo corretto (*!).

Le edizioni

11 Ritab ayyam as-sa’n € un testo breve e quindi nella maggior parte delle edizioni esso ¢ riportato
insieme ad altre opere di Ibn ‘Arabi in raccolte denominate Rasa’/, cio¢ Epistole. Va precisato
che Ibn ‘Arabi non ha mai scritto un’opera avente questo titolo, ma sono stati gli editori ad
usare questa denominazione per indicare la raccolta di testi dell’autore in uno o piu volumi.

L’elenco qui riportato non ¢ completo poiché vi sono certamente delle edizioni che mi sono
sfuggite:

1) Rasa’il Ibn Arabi, |7 trattati] Matba‘at gam‘iyyat da’irat al-ma‘arif al-‘utmaniyya,
Hyderabad, 1943 [1362 H.], pag 1-18 [la numerazione delle pagine ricomincia ad
ogni nsala]: 'edizione ¢ basata sul manoscritto Asafiyya 376, copiato nell’anno 997

dall’Egira da Abu Bakr ibn ‘Abd al-Nabi ad-Dahan sulla base di un manoscritto
originale copiato due secoli prima da Abu Bakr ibn Ishaq ibn Ibrahim al-Zahidj;

2) Rasa’il Ibn Arabi, [29 trattati] Matba‘at gam‘yyat da’irat al-ma‘arif al-‘utmaniyya,
Hyderabad, ristampa della precedente con nuovi caratteri tipografici, 1948 [1367 H],
pag. 1-18;

3) Raccolta di 5 testi di ibn ‘Arabi, intitolata Kitab al-ba’, Maktabat al-Qahira, il Cairo,
1954: non visionata (**);

41 In un solo caso la correzione ha avuto luogo durante la stesura del testo, poiché le parole cancellate con due
righe orizzontali sono seguite immediatamente nel testo da quelle corrette. Vi ¢ inoltre una nota esplicativa a
margine scritta dall’autore e riferita ad un termine del testo indicato con la lettera iniziale sad, ed una parola
aggiunta tra le righe del testo da una mano diversa da quella dell’autore. Mi sono un po’ dilungato su queste
modifiche del manoscritto perché esse non sono menzionate in nessuna delle due edizioni critiche.

42 Questa raccolta ¢ stata poi ristampata nell’edizione di Beirut del 2000.
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4) Rasa’l Ibn ‘Arab?, Dar ihya’ at-turat al-‘arabi, Beirut, prima edizione, 1968 (*¥), copia
dichiarata della ristampa del 1959 dell’edizione del 1948;

5) Rasa’il Ibn ‘Arabi, Dar sadir, Beirut 1997, pag. 71-87: I’editore, Muhammad Sihab ad-
Din al-‘Arabi, ha ripreso 1l testo dell’edizione del 1948, vocalizzandolo completamente
ed aggiungendo in nota 1 riferimenti coranici;

6) Rasa’il Ibn Arabi, Dar sadir, Beirut 1998 con prefazione di Mahmud Mahmaud al-
Gurab: non visionata, ma verosimilmente identica alla precedente;

7) Raccolta di 6 testi di ibn ‘Arabi, intitolata Kitab mawaqi an-nugiom, ‘Alam al-fikr, il
Cairo, 1998. L'edizione del Kitab ayyam as-sa’n si trova nella seconda parte del libro,
con numerazione ed indici separati, a pag. 56-71 ed ¢ basata su un manoscritto non
menzionato; sono assenti molte delle discordanze dell’edizione del 1948 rispetto al
manoscritto olografo, ma se ne trovano altre;

8) Rasa’il Ibn Arabi, Dar al-mada, Damasco, 1998 [due volumi di 640 pagine|: non
visionata;

9) Magma at rasa’il Ibn Arabz, Dar al-mahagga al-bayda’, Beirut, 2000, vol. 1, pag. 503-
519: si tratta di una copia dell’edizione del Cairo del 1954 ed il testo non ¢ basato
sull’edizione del 1948, ma su un manoscritto non menzionato;

10) Rasa’l Ibn Arab?, Dar al-kutub al-Glmiyya, Beirut, 2001 (**), pag. 55-67: copia
dell’edizione del 1948;

11) Rasa’il Ibn Arabz, Dar ihya’ at-turat al-‘arabi, Beirut, seconda edizione 2002, pag.
65-76, copia dell’edizione del 1948 con I'aggiunta dei riferimenti coranici nel testo;

12) Ruab ayyam as-sa’n, edito da ‘Abd ar-Rahim Maridini, Dar al-mahabba, Damasco
2002 e Dar ayat, Beirut, 2003: non visionata, ma verosimilmente basata su un
manoscritto (*);

13) Rasa’il Ibn Arabi, edite da Sa‘id ‘Abd al-Fattah, al-Inti$ar al-‘arabi, Beirut, 2005,

43 In questa edizione delle Rasa’il ¢ stato riprodotto erroneamente due volte il testo della Risala ila [-Imam
ar-Razr [ XV trattato] e manca 1l testo della Risala fi su’al Isma 7l ibn Sawdakin [XIV trattato], pur essendone
riportato il titolo.

44 In questa edizione il numero dei trattati ¢ 28 in quanto I’editore, che si ¢ basato sull’edizione del 1968 ¢ non
su quella del 1948, si ¢ accorto della duplicazione della Risala ila [-Imam ar-Razr ed ha soppresso il riferimento
alla Risala fi su’al Isma ‘il ibn Sawdakin, non avendo a disposizione il testo.

45 Nella descrizione del libro viene attribuito al curatore dell’edizione il tahgig del testo, espressione che in
genere si riferisce all’edizione di un manoscritto.
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vol. V, pag. 225-252: copia dell’edizione del 1948 con I’aggiunta in nota dei riferimenti
coranici e di alcune informazioni bibliografiche sulle opere citate da Ibn ‘Arabt nel
testo;

14) Rasa’il Ibn al-Arabi edite da ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansab (*%), Sirkat al-quds, Cairo,
2017, Vol. 11, pag. 53-71: edizione critica basata su tre manoscritti (*'), parzialmente
vocalizzata e corredata nelle note dai riferimenti coranici;

15) As=-Sarh at-tamm li-kitab ayyam as-sa’n, ‘Abd al-Baqi Miftah, Dar Naynawa, Damasco,
2019, pag. 37-59. L’autore non fornisce dettagli sui criteri di edizione del testo, che
sembra derivare da una collazione di diverse edizioni, tra cui certamente quella del

1948 (#)

16) Raccolta di 5 testi di Ibn ‘Arabi, intitolata Kitab as-sa’n, edita da Ayman Hamdi al-
Akbari (¥), Mu’assasat Ibn al-'Arabi, Cairo, 2025, pag. 25-72: edizione critica basata su
cinque manoscritti (**), completamente vocalizzata e corredata nel testo dai riferimenti
coranici e nelle note dai riferimenti degli radit citati.

Almeno otto di queste edizioni riportano lo stesso testo, cioe quello edito nel 1943 sulla base
del manoscritto Asafiyya 376, e solo le prime due sono basate sul manoscritto, mentre le
successive sono copie della seconda edizione senza alcuna verifica della corrispondenza con
i1l manoscritto.

46 Egli ha curato anche la prima edizione critica completa delle Futahat ¢ del Diwan, e le edizioni critiche di
altre 29 opere di Ibn ‘Arabr.

47 Si tratta dei manoscritti Veliyuddin 1759, Carullah 986 e di un manoscritto conservato nella biblioteca
Asafiyya di Hyderabad, copiato nell’anno 1323 dall’Egira, di cui sono riportate solo alcune varianti nelle note
a pie di pagina. La scelta un po’ minimalista di soli tre testi per un’edizione critica ¢ stata certamente dettata
dal ricorso al manoscritto olografo, di fronte al quale le discordanze riscontrate in altri manoscritti non hanno
in genere alcun valore.

48 In piu di quaranta occasioni egli ha adottato la lettura discordante dell’edizione di Hyderabad.

49 Direttore della Fondazione (mu’assasa) Ibn al- Arabi del Cairo, ha gia pubblicato presso la sua casa editrice 'edizione
critica di 70 libri ed epistole di Ibn ‘Arabi, alcune delle quali mai edite prima e basate su manoscritti non tracciati da
Osman Yahia. Nel 2024 ha pubblicato una nuova edizione critica delle Futihat, in 14 volumi, in cui, secondo quanto
afferma nella presentazione pubblicata sul sito della Fondazione, avrebbe corretto gli errori presenti nel manoscritto
conservato nel fondo Evqaf Miizesi del Ttrk Islam Miizesi di Istanbul, manoscritto che egli non ritiene sia stato
redatto di suo pugno da Ibn ‘Arabi, bensi da un copista, non essendovi prove che la scrittura sia dell’autore, che non
avrebbe potuto commettere gli “errori” che egli ha riscontrato nel testo. A questa stessa conclusione ¢ arrivato anche
Abd al-Baqr Miftah che nello stesso anno, in un video diffuso in arabo sul canale You Tube [Attps://www.youtube.
com/watch’v=LWo-hnx JcLk&ab_channel=IbnArabilnterreligiousResearchInitiative], ha elencato alcuni di questi “errori”,
riguardanti soprattutto dei numert, sia in forma ordinale che cardinale. Ma se 1 copisti commettono degli errori e
si mette in dubbio Pesistenza di un testo olografo di Ibn ‘Arabi come si pud essere sicuri delle correzioni proposte
dall’editore, soprattutto quando esse non hanno il supporto di alcun manoscritto?

50 Si tratta dei manoscritti Veliyuddin 1759, Carullah 986, Carullah 1080 [incompleto], Nur Osmaniye 2406
¢ Shehit Ali 1375.
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Confrontando questa edizione con il manoscritto olografo si riscontrano piu di 110
discordanze: la maggior parte di esse non hanno un particolare impatto sul testo, ma in
venti casi ne alterano significativamente il senso e piu che varianti sembrano essere errori del
copista o dell’editore (°)

Nella piu recente edizione non critica, quella di ‘Abd al-Baqr Miftah, si riscontrano invece
piu di 150 discordanze con il manoscritto olografo, solo in parte spiegabili con ['utilizzo
dell’edizione di Hyderabad: anche se piu della meta delle discordanze significative di
quest’ultima edizione sono state emendate, vi sono nel testo alcune lacune, riguardanti intere
frasi, ed in cinque occasioni la sequenza delle parole usate da Ibn ‘Arabi risulta modificata.

Quanto alle due edizioni critiche ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub si ¢ discostato otto volte dal
testo del manoscritto olografo, quasi sempre per ragioni formali (*?), mentre Ayman Hamdi al-
Akbari se n’¢ discostato in diciannove occasioni, il piu delle volte adottando la lettura di altri
manoscritti per ragioni formali, ma in due occasioni ha modificato il testo senza il supporto
dei manoscritti utilizzati (**). Le due edizioni differiscono anche nella vocalizzazione delle
parole e dei verbi, poiché in quindici occasioni gli editori hanno adottato letture diverse, ma
In questo caso non vi ¢ discordanza con il manoscritto olografo, che ¢ assai poco vocalizzato.

Le traduzioni e gli studi

Del Libro dei giorni dell’opera non ¢ finora stata pubblicata una traduzione integrale in lingua
europea (**), ma solo alcuni estratti nell’ambito di studi che non avevano come oggetto
principale questo testo.

51 Ad esempio gayb, mistero, al posto di ayn, essenza, visione, sita, sei, al posto di sana, anno, nahar, di, al posto
di nar, luce, zawg, coppia, al posto di rih, spirito, atar, effetto al posto di atir, etere, [yawm] al-ahad, domenica, al
posto di [yawm] al-gum ‘@, venerdi, ecc.

52 Fa-naqilu al posto di fa-tagilu, malag™ al posto di milag", fa-inna al posto di fa-anna, fa-hadiki al posto di fa-hada,
asar al posto di asara, alaf al posto di alf; e 'aggiunta di un min. In una sola occasione ha adottato la lettura del
manoscritto Carullah 986 per ragioni di contenuto: al-itnayn [lunedi] al posto di as-sabt [sabato]. Su quest’ultimo
punto tornero nelle note alla traduzione.

53 1l titolo da lui adottato [pag 35 della sua edizione] ¢ 1l libro dell’opera, che ¢ il libro del sette, forma che non ¢
attestata da nessuno dei cinque manoscritti utilizzati; nel testo [pag. 49] egli adotta la lettura ga’in, participio
plurale del verbo ga’a, venire, al posto di kawin, participio plurale del verbo hawda, raccogliere, afferrare, senza
segnalare la discordanza con 1 manoscritti utilizzati, in cut st legge hawin. Quest ultima discordanza puo anche
dipendere da un errore tipografico, ma la prima sembra proprio voluta. Nell’edizione di Abd al-Baqt Meftah
I'intero passo ¢ mancante.

54 In persiano ¢ disponibile una traduzione commentata a cura di ‘Abd al-Riza Mazahiri, Ritab ayyam as=sa’n,
targumah, Sarh va pisgufiar, Intisarat nafahat, Teheran, 2023.
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Il primo studio risale a piu di 25 anni fa ed ¢ il lavoro gia citato di Pablo Beneito e Stephen
Histenstein, dedicato alle diverse recitazioni (awrad) [o preghiere| dei di e delle notti dei
giorni della settimana, recitazioni che vengono tradizionalmente attribuite ad Ibn ‘Arabi e di
cui gli autori hanno pubblicato una traduzione commentata, accompagnata nella seconda
edizione da una edizione critica del testo arabo. Nelle appendici A e B del loro lavoro [pag.
101-114 della prima edizione] gli autori hanno esposto 1 risultati del loro studio pionieristico
sul Libro det giorni dell’opera, riportando la traduzione di una pagina del testo (*°) e corredando
le loro spiegazioni riguardanti i tre tipi di giorni [dell’avvolgimento, del togliere e del far
penetrare]| con sei rappresentazioni grafiche circolari e tre tabelle.

Nel 2008 Mohamed Haj Yousef pubblico uno studio intitolato Ibn Arabi —Time and Cosmology,
edito da Routledge, London & New York, e basato soprattutto sui testi delle Futahat inerenti
al tema del suo lavoro. Nella quarta sezione del libro, intitolata 7%e actual flow of time [pag.
100-113], 'autore affronta il tema dei tre tipi di giorni riportando pero solo poche righe del
Libro dei giorni dell’opera (°°) inserite nel testo della sua esposizione, che ¢ corredata da quattro
tabelle, in parte simili a quelle dello studio precedente (°’), e tre grafici circolari molto piu
complessi.

Il lettore occidentale ha quindi a disposizione due studi che approfondiscono il contenuto di
quest’opera di Ibn ‘Arabi senza pero una traduzione integrale del testo arabo, e per questo
motivo, oltre che per capire e verificare personalmente 1 commenti pubblicati, ho intrapreso
la traduzione del libro.

In lingua araba, nel 2019, ¢ stato pubblicato il commento gia citato di ‘Abd al-Baqi Miftah,
accompagnato dalla sua edizione del testo; nell'introduzione e nelle note al testo, I’autore,
che ¢ certamente lo studioso di Ibn ‘Arabi piu acclamato nel mondo arabo contemporaneo,
riporta per esteso numerosi brani delle Futahat e di altre opere di Ibn ‘Arabi, corredando il
suo commento con tre tabelle [a pag. 27, 29 e 36], diverse da quelle dei due studi precedenti,
che non sono menzionati.

55 Altri brevi estratti del testo sono riportati e commentati a pag. 3 ¢ 17-18 del loro studio. Le traduzioni sono
basate sull’edizione di Hyderabad del 1948.

56 Anche in questo studio la traduzione ¢ basata sull’edizione di Hyderabad del 1948.

57 Nelle note, a pag. 199, I'autore fa riferimento al lavoro di Pablo Beneito e Stephen Histenstein, definendolo
un “buono studio (a good study)”.
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Criteri di edizione

Poiché sono gia state pubblicate due edizioni critiche del testo mi sono limitato all’edizione
del manoscritto olografo riportando in nota le discordanze che ho riscontrato nell’edizione
di Hyderabad, indicata dalla lettera dal (»), e nell’edizione di Abd al-Baqi Miftah, indicata
dalla lettera ha’ (T). Si tratta di una procedura inconsueta, poiché normalmente I’apparato
critico riporta le varianti riscontrate in altri manoscritti, ma ¢ molto istruttiva: penso che
come ¢ capitato a me 1l lettore in grado di leggere il testo arabo si stupira della quantita di
differenze che si incontrano in queste edizioni, alcune delle quali sono palesemente degli
errori. 'edizione di Hyderabad del Libro dei giorni dell’opera fa parte di una raccolta di 29 testi
di Ibn ‘Arabi ed ¢ piu che verosimile che anche negli altri testi vi siano altrettante discordanze
ed errori rispetto al manoscritti originali: molte di queste opere sono state tradotte in passato
basandosi su questa edizione, che ancora oggi viene citata da alcuni traduttori come testo
di riferimento. Grazie pero al lavoro meticoloso di Osman Yahia, ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-
Mansub, Ahmed Abrar Shahi e Ayman Hamdi al-Akbari, per citare solo 1 principali studiosi
arabi, un traduttore ha oggi a disposizione degli eccellenti strumenti di lavoro; certamente
anche queste edizioni critiche non sono esenti da errori tipografici o di lettura (**), e la stessa
opera edita da studiosi diversi su manoscritti diversi puo comportare delle differenze, ma
l’affidabilita del testo ¢ incomparabilmente maggiore rispetto alle edizioni basate su un solo
manoscritto tardivo o sulla collazione di diverse edizioni non critiche.

Quanto alla mia edizione araba e soprattutto alla mia traduzione ¢ inevitabile che vi siano
errori, ma essi non sono “errori” di Ibn ‘Arabi, bensi solo miei e saro grato a chiunque voglia
segnalarmeli.
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58 Nella seconda edizione delle Futihat, pubblicata al Cairo, ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub ha emendato un
centinaio di errori presenti nella prima edizione.
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IL LIBRO DEI GIORNI DELL’OPERA
Muhyiddin Ibn al-Arabi

Traduzione e note a cura di Maurizio Marconi

[1r] IL LIBRO DEI GIORNI DELI’OPERA
[1v] (') Nel Nome di Allah il Misericordioso, il Clemente.

Che Allah faccia scendere la Sua salat e la Pace su Muhammad e sulla sua famiglia. Allah ¢
Colui che apre le porte. Sia lode ad Allah, la cui opera ¢ elevata e la cui autorita ¢ immensa,
Colui che “ogni giorno ¢ occupato in un'opera” (Cor. LV-29), [opera] che viene indicata [nel
versetto]: “Ci occuperemo di voi, o uomini e ginn (tagalan) (*)° (Cor. LV-31).

Egli ha determinato i giorni per mezzo del moto che tutto abbraccia (muhit) (*) ed essi sono
cosl determinati, ed ha dato lesistenza in essi alle rotazioni [(adwar) o cicli] ed alle sfere
(ukar) (*) che soggiacciono a questo moto e le loro entita sono apparse e sono evidenti; ed
ha manifestato in quelle sfere (ukar), per il regime delle rotazioni, I'esistenza della notte e
del di, e le loro realta spirituali hanno governato gli elementi (arkan) e si sono stabilizzate
(tamakkanat), e questi elementi, per 1l [loro] governo (takkim) di questo ciclo temporale, hanno
dischiuso c10 che avevano occultato delle cose generate ({akwinat) e [le] hanno fatto apparire;
gli esseri generati (muwalladat) (°) sono apparsi in conformita alle predisposizioni e sono

1 I numeri e le lettere riportate tra parentesi quadere si riferiscono alle pagine del manoscritto olografo ed al loro
retto [r] e verso [v].

2 Lespressione fagalan significa letteralmente “i due dotati di peso”. Nel cap. 364 [III 315.26] Ibn ‘Arabi
precisa: “Not ed 1 ginn facciamo parte dei due [tipi di esseri]| dotati di peso, € noi siamo piu pesanti dei ginn, per
via dell’elemento che prevale in noi, cio¢ la terra”, e poche righe dopo [29] aggiunge che questo versetto ¢ una
frase di minaccia (fahdid), riferendosi al giudizio del Giorno della Resurrezione.

3 Si tratta del moto apparente della sfera senza stelle (al-falak al-atlas), come verra spiegato nel seguito del testo,
non di quello del sole, e quindi i1 giorni in questione sono quelli siderali, non quelli solari.

4 Ukas; che ¢ 1l plurale di kura, palla, sfera, ricorre nelle Futahat solo nei capitoli 167 [I1273.21] ¢ 371 [111417.7]:
nel primo ¢ riferito alle sfere degli elementi, nel secondo alle sfere (aflak) celesti. Nel cap. IV det Fusis al-hikam,
apag. 79 dell’edizione curata da ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub, Shirkat al-quds, Cairo, 2016, il singolare kura
viene usato per le sfere degli elementi in contrapposizione a falak, usato per le sfere celesti, e cosi pure nel Kitab
uqlat al-mustawfiz, ove ricorre almeno una decina di volte; nelle Futithat il piu delle volte ¢ riferito agli elementi
ed alla terra.

5 Questo termine deriva dal participio passivo del verbo wallada, figliare [walad in arabo significa figlio]. Nel cap.
70 [I 583.22] Ibn ‘Arabi precisa: “essi sono chiamati gli esseri generati (muwalladat) in quanto sono generati da
una madre ed un padre, cio¢ da una sfera celeste e dal suo movimento, che equivale all’atto dell’accoppiamento,
ed essa ¢ il padre, e dagli elementi, che sono la madre”, ed afferma anche che essi sono di tre tipi: minerali,
vegetali ed animali [capitoli 22 (I 179.34), 70 (I 583.21), 295 (IT 678.10), ove li definisce mondi naturali, cio¢
quelli che noi chiamiamo 1 tre regni naturali, ¢ 379 (III 496.21)].
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venuti all’esistenza; e gli spiriti planetari che governano si sono inorgogliti ((@kat) (°) quando
hanno ricevuto il potere ed hanno edificato (ebtanat) [la tenda nuziale] () nella terra fertile,
nella felice domenica in cui il sole discese nella casa della sua esaltazione (saraf) (%), ed essa
[terra] (°) si & mossa (thtazzal) per il suo accoppiamento (iltzham) ed ¢ cresciuta (rabat) per la sua
gestazione e si ¢ abbellita con ci0 che ha deposto del suo fardello e si ¢ adornata (1zzayyanat)
(1%). Sia gloria a Colui che ha assoggettato i giorni e fatto discendere i regimi, non c’e¢ Dio se
non Lui, 'Elevato, il Sapientissimo.

6 Il piu delle volte Ibn ‘Arabi attribuisce a questo verbo il senso di essere sconcertato o di smarrirsi [in un luogo]
ma talora, come nel cap. 71 [I 647.16], lo intende come sinonimo di inorgoglirsi. Entrambi 1 significati sono
possibili in questo contesto.

7 Questo verbo, oltre al significato di edificare, ha anche quello di far condurre la moglie allo sposo in occasione
del matrimonio o di congiungersi con essa per la prima volta: questo senso traslato deriva dall’uso di edificare
una tenda nuziale per la sposa o per lo sposo. Il matrimonio a cui si allude ¢ il connubio tra gli spiriti planetari
e la terra.

8 Da un punto di vista astrologico il sole ha la sua esaltazione nel 19° grado dell’Ariete. Nel cap. 90 [1I 172.32]
Ibn ‘Arabi precisa: “A questa Sura [Ya-Sin| appartiene, tra le costellazioni, la casa dell’esaltazione del sole: essa
¢ la costellazione della primita (awwaliyya), cioe il tempo della primavera, la ripresa della crescita e 'apparizione
dell'inizio (bad’) ed il principio dell’abbellimento del mondo della Natura. [...] A questa costellazione
appartengono le opere (su’an) divine in cui Egli, quanto ¢ grande la Sua Magnificenza, non cessa mai di essere
occupato ad ogni respiro”, e nel cap. 373 [III 461.10] aggiunge: “Il giorno ¢ un cerchio ed il cerchio ha
necessariamente un inizio ed una fine che si congiunge a quell’inizio. Il giorno ¢ una singola rotazione della
sfera senza stelle, ed ¢ stato suddiviso in notte e di per il sorgere del sole e per il suo tramonto. 'inizio del
giorno, che ¢ stato determinato per la terra in occasione del moto della sfera, fu in Ariete, poi apparve I'inizio
del giorno per mezzo del sorgere del sole fino al suo sorgere [successivo] ed esso [sole] non ha avuto esistenza
se non nel segno dell’Ariete, poiché esso ¢ la casa della sua esaltazione. Quindi esso ha avuto Iesistenza come
sorgente nel segno dell’Ariete; apparve dunque I'inizio del giorno e I'alba (subh) [del giorno successivo] ¢ la sua
fine, e cio che c’¢ tra essi € notte e di”.

9 Nel testo non ¢ esplicito il cambiamento di soggetto ma alcuni dei verbi che seguono ricorrono nel Corano
in riferimento alla terra irrorata dall’acqua, cio¢ la terra fertile: titazzat e rabat in Cor. XXII-5 e XLI-39, e
1zzayyanat in Coor. X-24. Nel cap. 167 [II 280.25] Ibn ‘Arabi osserva che questi eventi hanno luogo annualmente
all’inizio della primavera, quando il sole ¢ in Ariete.

10 Nel cap. 9 [1131.20] Ibn ‘Arabi afferma: “Quando Allah produsse i quattro elementi (arkan), ed il fumo (duhan)
sali verso il fondo concavo della sfera delle stelle fisse, Egli separo in questo fumo sette cieli, differenziandoli
I'uno dall’altro, “e rivelo in ogni cielo il suo comando”, dopo che “ebbe determinato in essa [i.c. la terra] il
suo sostentamento”, e tutto cio in 4 giorni (cfr. Cor. XLI-9, 11). Poi disse ai cieli ed alla terra “venite volenti o
nolenti”, cio¢ rispondete quando siete chiamati per cio che si vuole da voi di quello che vi ¢ stato incaricato di
far apparire; ed essi risposero: “Veniamo obbedienti!” (Cor. bidem). Allah, Gloria a Lui, stabili tra il cielo e la
terra un accoppiamento (i/ttham) ideale ed un orientamento (tawagguh) verso cio che Egli voleva che fosse fatto
esistere in questa terra delle cose prodotte, minerali, vegetali ed animali, e pose la terra a guisa della moglie ed
il cielo a guisa del marito. Ed il cielo proietta verso la terra parte del comando (amr) che Allah gli ha rivelato,
come I'uomo, durante ’accoppiamento, proietta 'acqua nella donna; e cosi la terra, allorché avviene questa
proiezione, fa apparire cio che il Vero ha nascosto in essa delle creature, secondo 1 loro ranghi”.
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E che Allah faccia scendere su colui il cui giorno ¢ quello comunemente noto (ma%if) (') ed
il cui giorno testimoniato ed efficace ¢ il martedi (%), ed il giorno specificamente attribuito a
lui stesso [o: alla sua essenza] ¢ il venerdi (), colui che in ogni giorno ha delle realta minute
(daga’q) e su ogni ora ha delle realta essenziali, una salat perfetta ed una Pace continua,
poiché egli ¢ distinto dall'insieme delle creature per 1 piu bei tratti di carattere.

Quanto segue: ho intitolato questo libro 1/ libro dei giorni dell’opera, ed essa ¢ cio che avviene,
nel piu piccolo giorno che vi sia al mondo ("), degli effetti (atar) divini e degli atti subiti (infi @lat)
quanto a composizione ({arkib), soluzione (tahlil), salita (fasid), discesa (tanzil), esistenziazione
e testimonianza. Egli, quanto ¢ Potente e Magnificente, ha soprannominato questo piccolo
giorno con il [nome del] giorno comunemente noto ed ha esteso I'espressione per via della
comprensione di coloro a cui Si rivolge. Egli, sia esaltato, ha detto: “Chi ¢ nei cieli e nella
terra chiede a Lui ed Egli ogni giorno ¢ [occupato] in un’opera” (Cor. LV-29) poi Egli, sia
magnificata la Sua lode, ha aggiunto: “Ci occuperemo [2r] di voi, o uomini ¢ ginn (fagalan)”
(Cor. LV-31), ed Egli si occupa di noi da parte nostra () in quanto siamo noi coloro del

11 Nella sua edizione ‘Abd al-Baqi Miftah ha aggiunto il termine lunedi, non attestato da alcun manoscritto, si
che si legge: “il suo giorno comunemente noto ¢ il lunedi”.

12 L'unico riferimento che ho trovato nelle opere di Ibn ‘Arabi riguardo alla connessione del Profeta con il
giorno del tre, che noi chiamiamo martedi, ¢ presente nella poesia introduttiva del cap. XLVIIII del Ritab
at-tanazzulat al-mawsiliypa, che recita: “Sia Pace sul giorno del tre, poiché esso ha una himma caratterizzata
dall’amore ardente (%g) di Muhammad”. Stephen Hirtenstein e Pablo Beneito, a pag. 18 del citato T#e seven
days of the heart ritengono che la connessione con questo giorno dipenda dal numero tre, che ¢ il primo numero
singolare (fard) e nei Fusis al-hikam la saggezza propria del Profeta Muhammad ¢ la singolarita (fardiyya).

13 Sull’eccellenza del venerdi in ambito islamico st puo consultare la traduzione del cap. 71 delle Futihat, “1
segreti del digiuno”, pubblicata nella collana Dragoman, MIAS-Latina, Murcia, 2020, a pag. 229-234.

14 Nelle Futahat, fatta eccezione dei capitoli 7 [I 121.24] e 59 [1292.3], in cui Ibn ‘Arabi afferma che il giorno
piu piccolo (asgar) ¢ quello determinato dal moto della sfera onnicomprensiva e misurato dal moto del sole, in
tutte le altre occasioni [una decina] in cui parla del giorno piu piccolo lo identifica con il tempo singolare (fard)
indivisibile, cio¢ con I'istante, o con il soffio (nafas), cio¢ I'attimo non misurabile. Ad esempio, nello stesso cap. 59
[I292.16] precisa: “I giorni sono tanti, grandi e piccoli, ed il piu piccolo di essi ¢ il tempo singolare (az-zaman al-
Jard) riguardo al quale ¢ stato detto: “Ogni giorno Egli ¢ all’opera” (Cor. LV-29), chiamando il tempo singolare
glorno, in quanto in esso avviene l'opera, ed esso ¢ il piu piccolo dei tempi ed il pit minuto™.

15 La stessa affermazione si trova nel cap. 379 [III 495.1] ove Ibn ‘Arabi precisa: “Sappi che la risposta ¢ un
ramo (far) della richiesta e costui [I'Uomo chiamato “servitore di Colui che risponde™] ¢ un servitore che con
la sua richiesta e la sua preghiera produce un effetto nel suo Signore (sapyid), cio¢ determina in Lui la risposta
al Suo servitore. Allah ha affermato di Se stesso, quanto ¢ Potente e Magnificente, tramite la lingua del Suo
Inviato, che Allah faccia scendere su di lui la Sua salat e la Pace, che il servitore soddisfa Allah ed Egli ¢
soddisfatto, fa incollerire Allah ed Egli ¢ in collera, indigna Allah ed Egli ¢ indignato, fa ridere Allah ed Egli ride
[...] I Vero, sia Egli esaltato, induce nel servitore la richiesta in modo da rispondere, e 'atto che indigna il Vero
per essere indignato, ¢ cio affinché si sappia che il Comando [(am?) o la faccenda] ¢ circolare e sferico (kurri), e
che la fine della circonferenza ritorna al punto del suo inizio e quindi 'ultimo si ricongiunge al primo, affinché
Egli sia 1l Primo e I'Ultimo. Quindi non Lo soddisfa se non Lui, né Lo indigna se non Lui, poiché Egli ¢ troppo
elevato per subire 'effetto di un’altro [...] Non vedi che Egli ha detto: “Ci occuperemo di voi, o uomini e ginn”
(Cor. LV-31), ed Egli non ha occupazione (sugl) se non per mezzo di noi, e quindi da parte nostra si occupa di
noi”. Nel cap. 558 [IV 288.16] ricorre il seguente verso: “Noi non abbiamo occupazione se non per Lui ed Egli
non ha opera se non per noi”.
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Mondo che sono cercati (magsadin) [da Lui], nientaltro. Noi siamo lo spirito del Mondo,
insufflato in esso con l'insufflazione (nafha) divina, ed il Mondo ¢ un corpo che Allah ha
preparato e di cui ha abbellito la creazione e perfezionato la costituzione tenebrosa, poi ha
insufflato in esso uno spirito dal Suo Spirito e venne scucita la sua cucitura (ratq) (*°), la sua
esistenza venne illuminata e venne scacciata la sua oscurita, ed Egli pronuncio I'elogio e la
lode. Noi siamo dunque 1 Califfi ed ¢ per noi che ruotano le sfere e per mezzo di noi che
scendono le realta spirituali e gli angeli (), ed ogni giorno Egli, sia glorificato, ¢ all'opera da
parte nostra (min-na).

Llopera ¢ la richiesta (masala) ('*) di coloro che chiedono e non c¢’¢ essere che non chieda a
Lui, sia Egli esaltato, ma essi sono secondo differenti categorie nella richiesta (su’al). Quanto
a coloro che Allah non ha esistenziato in occasione di una causa seconda (sabab) essi chiedono
a Lui senza un velo, poiché non conoscono altro che Lui per scienza e visione (). Vi sono poi
coloro che Allah ha esistenziato in occasione di una causa seconda che ha fatto precedere, ed
essi sono la maggioranza del Mondo. Nella richiesta essi si suddividono in due classi: tra loro
c’e chi non si sofferma affatto alla sua causa seconda, né si arresta ad essa, ma comprende
dalla sua causa seconda che essa gli indica il suo Signore e non la sua anima, e la richiesta
di questa classe ¢ come la richiesta della prima [categoria], cioe senza velo. Tra loro invece
c’e chi si sofferma sulla sua causa seconda ed essi si suddividono in due [sotto] classi: ¢’e chi
ha conoscenza che questa causa seconda ¢ il Vero ad averla eretta e che dietro ad essa vi e
un’altra meta da cercare (matlab), superiore ad essa, cio¢ Chi I’ha causata (al-musabbib), ma
egli non ¢ capace di procedere nella conoscenza di Chi ha dato l'esistenza alla causa seconda
e quindi non chiede a Lui se non per mezzo della causa seconda, essendo essa piu forte per
I'anima; e c’¢ chi non ha conoscenza che dietro la causa seconda c’e altro da cercare né che
essa ¢ una causa “seconda”, per cui per lui essa ¢ identica alla causa prima. Costui ¢ un
ignorante e chiede alla causa seconda cio di cui ha bisogno, poiché per lui ¢ accertato che
essa ¢ il suo Signore, ma non chiede se non ad Allah, poiché se non fosse convinto che in essa
vi ¢ 1l potere su cio che egli chiede non la adorerebbe, ma cio ['adorazione] non riguarda

16 Questa espressione ricorre in Cor. XXI-30 e si riferisce al fatto che, dopo la creazione dei quattro elementi, il
cielo e la terra, che erano serrati insieme nel fumo (duhan) come una massa compatta, vennero suddivisi in sette
cieli e sette terre, come spiega Ibn ‘Arabi nel cap. 11 [I 140.26] ed in molte altre occasioni.

17 Nel cap. 310 [III 38.10] Ibn ‘Arabi precisa che gli angeli sono spiriti assoggettati (musafihara) a not.

18 Questo termine indica 'oggetto della richiesta, mentre il termine su’al indica I’atto della richiesta.

19 Nel cap. 73, questione CLIII [II 129.27] Ibn ‘Arabi precisa: “Il Mondo del Comando (amr) ¢ cio che ¢ stato

esistenziato da Allah non in occasione di una causa seconda (sabab) contingente, ed il Mondo della Creazione
(halg) ¢ c16 che Allah ha esistenziato in occasione di una causa seconda contingente”.
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se non Allah (*) e quindi egli non chiede se non ad Allah (*!). Da questa stazione il Vero
risponde alla sua richiesta poiché Egli ¢ Colui a cui si chiede (al-mas’il), ma in questa maniera
(mataba), e per questo [2v] Egli ¢ Colui a cui si chiede sotto ogni aspetto, con ogni lingua, ed
in ogni stato, Colui a cui ¢ attestato 1l Potere assoluto che ¢ efficace in ogni cosa.

Non c’¢ sostanza indivisibile nel Mondo che non chieda a Lui, sia Egli glorificato, ad ogni
batter di ciglia (lafza) ed ad ogni frazione piu breve del batter di ciglia, poiché il Mondo in
ogni realta sottile e minuta ¢ dipendente da Lui e bisognoso di Lui, innanzitutto riguardo
alla Sua preservazione della permanenza della sua entita e del trattenere (mask) I'esistenza su
di esso per mezzo della creazione di cio su cui si basa la sua permanenza.

Qui il requisito della richiesta non sono soltanto i suoni [(aswat) o le voci| (**), poiché la
richiesta da parte di ogni mondo ¢ conforme a cio che gli si addice ed a cio che comporta il
suo orizzonte, il moto della sua sfera ed il suo rango.

Egli [sia esaltato] ha detto, riguardo a cio con cui aveva onorato Salomone, che gli aveva
insegnato il linguaggio degli uccelli (**) si che [Salomone] conosceva la loro lingua, e che egli
aveva sorriso della frase della formica rivolta alle [altre] formiche “entrate nelle vostre case”
(Cor. XXVII-18); e I'upupa aveva detto: “Ho compreso cio che tu non hai compreso” (Cor.
XXVII-22), edicieli e la terra avevano detto: “Veniamo obbedienti” (Cor. XLI-11) ed i cieli,

20 Nel cap. 331 [III 117.6] Ibn ‘Arabi afferma: “Non vedi che per la gelosia divina Egli Si ¢ manifestato con
il Suo regime [di Dio] nelle entita che vengono prese come divinita, in quanto Egli ha deciso e decretato che
nessun’altro sarebbe stato adorato? E lo ha notificato dicendo: “Ed il tuo Signore ha decretato (gada) che voi non
adorerete se non Lui” (Cor. XVII-23). I sapienti exoterici intendono il verbo gada nel senso di “ha ordinato”,
ma in base allo svelamento noi lo intendiamo nel senso di “ha decretato” [I’ordine puo essere eluso, il decreto
no] e questo ¢ il senso corretto”.

21 Nel cap. 162 [II 263.30] Ibn ‘Arabr precisa: “Invero Allah “conferisce ad ogni cosa la sua creazione” (Cor.
XX-50) e quindi ti da cio che per te ¢ giusto che sia, se tu lo capissi. Colui che detiene questa stazione [della
poverta (fagr)] non ha che da smettere di chiedere ad Allah, ed infatti Allah ha prescritto la richiesta solo per
colui che non ha questa visione attestante (Suhiid), poiché, ingelosito dal fatto che costui chieda ad altri, gli ha
prescritto di chiedere a Lui. E poiché Egli sa dal principio che creera degli uomini che chiederanno ad altri che
Lui e che celera loro la scienza del fatto che in realta ¢ a Lui che viene chiesto in tutte le cose a cui viene chiesto,
siano esse dei minerali, delle piante, degli animali, degli angeli od ogni altra cosa creata, Egli, sia esaltato, ci
ha reso noto che ¢ nei confronti di Allah che gli uomini sono poveri e che quindi ¢ Lui Colui a cui st chiede”.

22 Cioe quelle che sente 'uomo comune. Nel cap. 73, questione LIV [II 77.14] ] Ibn ‘Arabi precisa: “Quanto
alla gente dello svelamento essi ascoltano la locuzione (nutg) di ogni cosa, sia essa un minerale, un vegetale o un
animale, per mezzo del loro udito sensibile, non per mezzo dell'immaginazione, cosi come viene ascoltata la
locuzione degli uomini che parlano ed il suono degli esseri dotati di voce. Per noi nell’esistenza non ¢’¢ nulla che
sia silente (samif), ma ogni cosa pronuncia la lode di Allah; allo stesso modo per noi non c’¢ nell’esistenza nulla
che parli quanto alla sua entita, ma ogni entita al di fuori di Allah ¢ silente e non ha parola, sennonché quando
essa ¢ un supporto di manifestazione la locuzione appartiene a Colui che Si manifesta. La pelle ha detto: “Ci
ha fatto parlare Allah, che fa parlare ogni cosa” (Cor. XLI-21)”.

23 Riferimento a Cor. XXVII-16.
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la terra e le montagne si erano rifiutati di farsi carico del pegno (amana) e si erano guardati
da esso (*).

Nella raccolta autentica delle notificazioni [é riportato che]: “Non c’¢ animale che non presti
ascolto (mustha) di venerdi per timore dell’Ora” (*°), ed [il Profeta], su di lui la Pace, stava
cavalcando un mulo che si imbizzarri presso ad una tomba, avendo sentito il tormento di
chi l'abitava, al punto che stava per farlo cadere (*°), ed egli [il Profeta] ha detto riguardo
ad Uhud (*/): “Questo ¢ un monte che ci ama e che noi amiamo” (*), ed i sassolini hanno
glorificato nel palmo della sua mano (*), e “questa pietra mi salutava” (*), e “non si levera
I'Ora finché la coscia dell’'uvomo non gli avra detto cio che ha fatto sua moglie” (*'), e la
pelle ha detto: “Ci ha fatto parlare Allah, che fa parlare ogni cosa” (Cor. XLI-21). Ed Egli,
sia esaltato, ha notificato che le ombre e cio che ¢ nei cieli e nella terra, il sole, la luna, le
stelle, le montagne, gli alberi, gli animali e molti tra gli uomini — senza trascurare nulla del
Mondo, dai minerali fino al grado dell’'uomo — si prosternano ad Allah (*?), ed ha detto: “Non

c’¢ cosa che non glorifichi con la Sua lode, ma essi [gli uomini] non comprendono la loro
glorificazione” (Cor. XVII-44) (*%).

E noto che qui non si tratta di un suono comune, né di una delle lettere che conosciamo, ma
del discorso di ogni genere [(gins) di esseri] con cio che ¢ adatto ad esso e conformemente

24 Riferimento a Cor. XXXIII-72. Mentre il versetto precedentemente citato si riferiva ad un ordine, questo
riguardava un’offerta, e quindi poteva essere rifiutata. In entrambi i casi i cieli e la terra parlarono nel linguaggio
conforme alla loro costituzione e non con la lingua del loro stato, come precisa Ibn ‘Arabi nel cap. 366 [III
333.4].

25 Hadit riportato da an-Nasa’t, XIV-45, e da Malik, VIII-16. Ibn ‘Arabi lo riporta nel cap. 73, questione
XXXIV [II 65.13] delle Futihat, e nel Ritab al-ma 9ifa, questione XVIII, a pag. 107 della traduzione pubblicata
nel n. 12 di El Azufre Rojo, Murcia, 2024. Secondo la tradizione [ad esempio Muslim, VII-18] I'Ora arrivera
di venerdi.

26 Had# riportato da Muslim, L.I-67; Ibn ‘Arabr lo cita nel cap. 378 [III 491.8].

27 St tratta di un monte, alto un migliaio di metri, che si trova a Nord di Medina e che nell’anno 3 dall’Egira
fu lo scenario dell’omonima battaglia in cui i meccani sconfissero I musulmani.

28 Hadut riportato da al-Buhari, XXIV-54, LVI-71 e 74, LX-10, LXX-28, XCVI-16, Muslim, XV-462, 503
e 504, XLIII-10, e da Ibn Magah, XXV-104. Ibn ‘Arabi lo cita nei capitoli 310 [III 38.6] e 357 [III 258.21]
delle Futihat.

29 Hadit non recensito nelle raccolte canoniche. Ibn ‘Arabi lo riporta nei capitoli 11 [T 139.33], 43 [1247.19],
68 [1381.35 ¢ 382.1], 69 [1 398.34 ¢ 498.15], 285 [11 629.6], 310 [11I 38.6], 357 [1II 258.22] ¢ 560 [IV 451.9].

30 Hadit riportato da Muslim, XLIII-2, at-Tirmidi, XIL.VI-3 e da ad-Darimi, Introduzione-4. Ibn ‘Arabi lo cita
nel cap. 357 [1II 258.22].

31 Hadut riportato da at-Tirmidi, XXXI-19. Ibn ‘Arabi lo cita nei capitoli 12 [I 147.16], 284 [II 625.10], ¢
348 [III 203.12] delle Futahat, ¢ nel Kitab al-isfar, a pag. 59 del primo volume delle Rasa’il edite da ‘Abd al-‘Aziz
Sultan al-Mansub, Shirkat al-quds, Cairo, 2017.

32 Riferimento ai versetti coranici XIII-15, XVI-48 ¢ 49, e XXII-18.

33 La maggior parte di queste citazioni coraniche e di 4adit sono riportate con pitu ampli sviluppi e spiegazioni
nel cap. 357 [1II 258.10].
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a cio che si addice alla sua costituzione [3r] ed a cio che gli conferisce la predisposizione
all'accettazione spirituale divina che penetra ogni essere “ed ognuno opera alla sua maniera”
(Cor. XVII-84). Dopo di ci0 non c’¢ essere a cui non capiti la richiesta, e la Sua opera in
ogni realta minuta ¢ la creazione della richiesta in coloro che chiedono e la creazione della
risposta con l'esaudimento dei bisogni e la discesa su coloro che li posseggono in conformita
alla rotazione della sfera da cui Egli crea la risposta. Se la sfera ¢ lontana, cio¢ il moto
della determinazione (fagdir) per mezzo del quale discende sul loro possessore dopo tot e tot
moti, la risposta ¢ ritardata e talvolta ¢ ritardata fino alla dimora dell’aldila a seconda del
suo moto; e se la sfera ¢ vicina, cio¢ il moto della determinazione nel quale viene creata la
risposta, la cosa si manifesta all’istante o dopo poco. Per questo il Profeta, su di lui la Pace,
ha notificato che ogni preghiera (dawa) ¢ oggetto di risposta (**), ma la celerita della risposta
non ¢ un requisito necessario, e vi sono preghiere il cui esaudimento ¢ rimandato nel tempo
ed altre che sono esaudite velocemente, a seconda del moto della determinazione.

Realta essenziale (faqiqa)

Sappi che anche se 1 giorni sono molti, 1 regimi operativi (al-ahkam al-filiyya), in cui consiste
l'opera, li rende pochi, tanto da ridurli ad una settimana, nient’altro. Questi [sette] giorni si
ripetono nei mesi, come la notte ed 1l di si ripetono nei giorni, le ore si ripetono nella notte e nel
di, i mesi negli anni e gli anni nelle ere (dukir) e nelle epoche (a'sar) (*°). Ed Allah non cessa di
dar corso alle cose in base a cio che conferiscono le realta essenziali, e se la ragione ammette
il contrario di esse lo fa per la sua limitatezza, poiché le realta essenziali non si manifestano
se non per mezzo dello svelamento dominicale. Quanto alle indicazioni che ottengono coloro
che riflettono esse non apportano che una porzione trascurabile [della realta essenziale] e
talvolta non si ottiene neppure la certezza riguardo ad essa. La ragione ha un limite a cui si
arresta e che non puo oltrepassare e queste cose sono al di la del suo dominio: cio che basta
ad essa [ragione] riguardo a queste cose ¢ l'affidarsi ed il ricorrere ad Allah affinché Egli le
proietti in essa come un’evidenza incontrovertibile o le sveli per visione diretta. Il Vero, gloria
a Lui, ¢ sempre compassionevole verso 1 cuori per la [loro] incapacita. [3v]

Il Comando ¢ circolare (al-amr dawr?) (*°); esso non cessa nelle realta spirituali ed in quelle
corporee, e tra esse vengono all’esistenza le forme mirabili e strane: “Alla luna abbiamo

34 Hadit riportato da Muslim, XLVIII-90. Su questo argomento si possono consultare le pag 269 ¢ 270 della
traduzione del Libro delle risposte arabe, pubblicata nel n. 7 di El Azufre Rojo, Murcia, 2020.

35 Entrambi i termini indicano periodi di tempo molto lunghi ed ¢ difficile differenziarne il significato; ho
tenuto conto del fatto che il termine @sr puo anche indicare un giorno o un’ora, mentre dah; che ¢ anche un
Nome divino, indica in genere una durata indefinita.

36 Questa espressione, che ricorre anche nei cap. 71 [663.1], 360 [1II 276.29], 372 [III 451.20], 379 [495.4],
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assegnato delle mansioni, finché torna ad essere come il vecchio racemo della palma da
datter1” (Cor. XXXVI-39). Un di che avvolge una notte, una notte che avvolge un di; una
sfera che ruota, una creazione che ruota, un discorso che ruota, delle lettere che ruotano,
Nomi che ruotano, un Paradiso che ruota, un’estate che ruota, un inverno che ruota, un
autunno che ruota, una primavera che ruota, un pianeta che ruota: “Come vi ha creato la
prima volta cosi ritornerete” (Cor. VII-29) “e gia sapete della prima configurazione” (Cor.
LVI-62)

Osserva il Trono sulla sua acqua: un‘arca (safina) (*’) che corre tramite [o: con (bi)] ¢ Suoi Nomi;

ed ammura un’imbarcazione (markab) che gira (da’ir) ed al cut interno ¢ depositato il carico della
creazione.

Lssa procede in un mare senza rwa, nell’oscurita dell’invisibile e nelle sue tenebre:

le sue onde sono gl stati det suot amanti, e la sua brezza sono 1 soffi det suot figl (abn@’)
Se tu la vedesst [la vedresti] procedere per il creato dall’alif della scrittura fino alla sua ya’;
ed essa_fa del ritorno il suo inizio e non ¢’e fine al suo cominciare.

LEssa avvolge (yukawwiru) lalba sulla sua notte, e la sua alba si estingue per il suo farsi sera (imsa’)

<38>.

Quindi numeri che ruotano e moti che ricorrono. Sia glorificato Colui che li governa e che
li fa ruotare, non c’¢ Dio se non Lui, il Potente, 1l Saggio.

558 [IV 280.20], 559 [IV 405.7] ¢ 560 [IV 470.25] delle Futihat, nel Ritab al-galala, a pag. 63 delle Rasa’il
edite da Dar Sadir, Beirut, 1997, e nel Kitab al-daha’ir wa-l-a%aq, a pag. 17 e 19 dell’edizione Dar al-kutub al-
‘Almiyya, Beirut, 2000, potrebbe essere tradotta anche come “la faccenda ¢ circolare [o ciclica]”, ma in alcuni
dei passi citati vi ¢ un chiaro riferimento al Comando divino. Ad esempio, nel cap. 71 Ibn ‘Arabi precisa: “Il
Comando (amr) divino ¢ circolare (dawri) e per questo il Comando di Allah riguardo alle cose non ha fine: la
circonferenza non ha inizio né fine, se non per supposizione. Per questo il Mondo ¢ emerso circolare nella
forma del Comando [...] persino nelle figure (askal): la prima forma che ricevette il Corpo Universale fu la
forma circolare, cio¢ la sfera (falak). Poiché le cose vengono ad essere da Allah per mezzo dei moti di queste
sfere, per c10 che ha decretato il Potente, il Sapiente [cfr. Cor. VI-96], la Saggezza ha fatto si che esse fossero
sulla sua forma (sira) nella figura (sakl) o prossima ad essa”.

Il termine amr puo essere inteso sia come infinito del verbo amara, nel qual caso indica I’atto del comando, o
come nome, per indicare la cosa o la faccenda oggetto del comando.

37 Safina letteralmente significa barca o nave, ma ’ho tradotto qui con arca perché in tale senso ricorre in Cor.
XXIX-15, e perché nel verso seguente ¢ detto che essa porta “il carico della creazione™.

38 Questi sette versi ricorrono anche nel Libro dei ponenti delle stelle, a p. 107 della traduzione pubblicata nel n. 13
di £l Azufre Rojo, ove perd sono seguiti da altri tre versi. I probabile che la versione in sette versi sia precedente
a quella in diect, poiché il Libro dei giorni dell’opera ¢ gia menzionato nel Ritab ‘uglat al-mustawfiz, a sua volta citato
nel Libro dei ponenti delle stelle.
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Spiegazione (bayan)

Allah, sia esaltato, ha detto: “Abbiamo creato i cieli e la terra e cio che c’¢ tra essiin sei giorni,
e non ci ¢ costato fatica” (Cor. L.-38), malgrado avesse il Potere di crearli in un solo colpo
senza gradualita, ma il Potere non influisce sul Destino (gadar) poiché il suo efletto riguarda
cio che ¢ destinato (magdir) per mezzo del testimone del Destino. Se il Destino accorda al
Potere l'efficacia esso ha effetto, altrimenti [il Potere| si astiene per ordine del Destino, non
da se stesso; e del regime del Destino fa parte il fatto che esso [Potere] si esercita in sei giorni,

e non c’¢ modo che [4r] esso si allontani da cio che ha deciso il Destino: “La Parola presso
di Me non cambia” (Cor. L-29).

Per noi il [termine] giorno (yawm) sta ad indicare uno dei cicli della sfera delle stelle fisse,
all'interno della quale e sotto la cui vigilanza (fayta) si trovano 1 cieli e la terra. [Questo ciclo
o giorno| va da an-nath (**) a an-nath, da al-butayn (*°) a al-butayn, dalle Pleiadi (turayyd) (*') alle
Pleiadi, fino all’'ultima delle mansioni lunari (manazil); e dal grado (daraga) della mansione e
dal suo minuto al suo grado ed al suo minuto, e cio che ¢ piu nascosto di esso fino al massimo
a cul ¢ possibile arrivare [nella suddivisione]: ma la parte piu evidente di questa quantita
minima (nukta) sono 1 gradi (¥).

Diciamo quindi che non c’¢ giorno di questi giorni comunemente noti — giorno che va dal
sorgere del sole al sorgere del sole, o dal suo tramonto al suo tramonto, o dal suo mezzodi al
suo mezzodi o da un punto intermedio ad un punto intermedio tra questi a seconda di come
viene considerato il giorno — non c’¢ giorno, dicevamo, di questi giorni senza che in esso non
vi sia il risultato [(nihaya), o: punto di arrivo] di 360 giorni (¥). Cio esiste in ogni giorno e per

39 An-nath, cioe il Colpo di corna [dell’Ariete], ¢ una delle denominazioni della prima mansione lunare, che
corrisponde ai primi tre settimi del segno dell’Ariete. Un altro nome usato dagli astronomi per questa mansione
¢ as=Saratan, “1 due segni” o “1 due marchi”, in riferimento alle due corna del’Ariete. Nelle Futihat questa seconda
denominazione ricorre nel cap. 198 [11 397.30, 421.21, 422.23,430.31 ¢ 32, 469.32] e nel cap. 371 [111 436.34].

40 Al-butayn, cioe il Piccolo Ventre [dell’Ariete], ¢ la denominazione della seconda mansione lunare, che
corrisponde ai secondi tre settimi del segno dell’Ariete.

41 Le Pleiadi costituiscono la terza mansione lunare e corrispondono all’ultimo settimo del segno dell’Ariete ed
al primi due settimi del segno del Toro.

42 Nel cap. 60 [I 295.12] Ibn ‘Arabi precisa che la la sfera suprema ha 360 gradi, numero che riflette quello
delle scienze sintetiche che Allah ordino a Nun [il Calamaio divino] di provvedere al Calamo, ed aggiunge
che “ogni grado ¢ un sunto (mugmal), per la divisione dettagliata in minuti, secondi, terzi, fin dove Allah, sia
glorificato, vuole, che esso [grado] comporta, di cio che Egli manifestera nella Sua creazione fino al Giorno
della Resurrezione”. Va notato a questo proposito che 360 ¢ il valore numerico dell’espressione kullu Say’in, cioe
“ogni cosa”, che ricorre 120 volte nel Corano. 360 ¢ anche il numero dei giorni che costituiscono il “giorno”
del Sole, cioe 'anno, come verra precisato nel seguito del testo.

43 Nel cap. 311, nella parte conclusiva che elenca le scienze contenute nella dimora corrispondente alla Sara
LXXIIIL, Ibn ‘Arabi afferma [III 45.28]: “In questa dimora vi ¢ la scienza della sede (mawtin) che congiunge 1 pit
piccoli con i piu grandi per mezzo della proprieta speciale (hassiyya). Essa ¢ 1a scienza dell’avviluppamento (intiwa’)
del tempo, come P'avviluppamento di mille anni del tempo in uno dei giorni del Signore e 'avviluppamento di
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questo non c’¢ giorno in cui non sia appropriato che venga ad essere in esso tutto cio viene
creato nei giorni dell’anno, dal primo all’ultimo, in quanto in esso vi ¢ il risultato di ogni
giorno dell’anno. In esso vi ¢ necessariamente il regime di quel giorno, ma esso [regime] ¢
nascosto per 1l fatto che in esso non vi ¢ che specificamente il suo risultato. La lunghezza del
giorno ¢ di 360 gradi (*), poiché in esso si manifesta tutta la sfera ed il moto la comprende.

Questo ¢ 1l giorno corporeo ed in esso vi ¢ 1l giorno spirituale, in cui le intelligenze apprendono
le loro conoscenze, le viste interiori la loro contemplazione, gli spiriti 1 loro segreti, cosi come
1 corpi prendono in questo giorno 1 loro nutrimenti, la loro crescita, 1l loro sviluppo, la loro
salute e la loro malattia, la loro vita e la loro morte.

Quindi 1 giorni, dal lato dei loro regimi apparenti nel mondo, suscitati dal potere attivo che
appartiene al’Anima universale (**), sono sette: la domenica, il lunedj, il martedi, il mercoledi,
il giovedi, il venerdi ed il sabato (*°), e questi [4v] giorni hanno dei giorni spirituali, che i
conoscitori conoscono, che hanno dei regimi negli spiriti e nelle intelligenze, [regimi| che

50.000 anni del nostro tempo in uno dei giorni del Signore dei luoghi dell’ascensione, ed esso nel Suo Mondo
¢ [breve] come uno sguardo (lamha), ¢ come I'avviluppamento di 360 dei giorni del tempo noto in un giorno
del sole”. Se consideriamo una suddivisione del giorno, sia essa un’ora o un minuto, contemporaneamente ad
essa sono manifestate nel Mondo tutte le altre suddivisioni di quel giorno, in luoghi diversi dal nostro. Per la
corrispondenza (munasaba) che correla tutte le cose nell’esistenza, corrispondenza che ¢ la base su cui si fonda il
Libro dei ponenti delle stelle, come Ibn ‘Arabt afferma ap. 271 della traduzione citata, vi ¢ necessariamente una certa
analogia tra cicli minori e cicli maggiori, per cui si puo concepire che in ogni giorno dell’anno si manifestino
tutti gli altri giorni dell’anno, anche se cio sfugge alla nostra percezione, che ne coglie solo il risultato.

44 11 termine daraga si riferisce qui chiaramente ai 360 gradi della sfera, la cui rotazione determina un giorno,
ma lo stesso termine serve anche ad indicare un’unita temporale [4 minuti], come nei capitoli 59 [I 292.18] e
559 [IV 333.9], ed in un giorno vi sono appunto 360 di queste unita.

45 Ibn ‘Arabi afferma una decina di volte nelle Futahat [capitoli 167 (I 282.26), 198 (II 420.33, 427.12, 429.10
e 439.22), 295 (Il 675.15), 348 (II 202.22), 361 (II 296.1) e 371 (II 421 nella figura e 432.33)] che I’Anima
universale ha due potert o facolta (quwwatan), un potere correlato all’'opera (‘@nal) o all’atto (fi7) ed un potere
correlato alla scienza: per mezzo del primo essa manifesta le entita delle forme, mentre per mezzo del secondo
essa ha scienza delle misure e dei pesi [cap. 198 (II 429.10)]. Nel cap. 295 Ibn ‘Arabi aggiunge: “Da questo
potere [correlato all’opera] Allah, sia Egli glorificato, ha dato I’esistenza, con un tipo di illuminazione (tagallz), al
Corpo universale come una forma nella sostanza pulviscolare, e non ¢’¢ essere che Allah ha creato in occasione
di una causa seconda se non per mezzo di un’illuminazione divina specifica per quell’essere, [illuminazione]
che la causa seconda non conosce. Quell’essere viene quindi all’esistenza da questa illuminazione divina
e dall’indirizzamento dominicale, in occasione dell’indirizzamento della causa seconda e non per la causa
seconda: se non fosse cosi quell’essere non ci sarebbe. Cio corrisponde al Suo detto, sia Egli esaltato: “Io [Gesu]
soffierd in esso”, ed alla causa seconda non spetta che il soffiare, “ed esso diventera un uccello col permesso
di Allah” (Cor. III-49) e quindi I'uccello ¢ venuto ad essere solo per I'indirizzamento su di esso del comando
esistenziatore, cioe¢ il Suo dire “Sii (kun)”.”.

46 Per chi non avesse letto I'introduzione ricordo che per un lettore arabo i nomi dei giorni non hanno
alcun riferimento astrologico: quello che noi chiamiamo domenica, o giorno del sole in inglese [Sunday], ¢
semplicemente il giorno dell’'uno, il lunedi ¢ il giorno del due, il martedi il giorno del tre, il mercoledi il giorno
del quattro, il giovedi il giorno del cinque, il venerdi il giorno della salat fatta in comune ed il sabato, o giorno di
Saturno in inglese [Saturday], il giorno del riposo (sab?), equivalente al Shabbat ebraico.
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sono suscitati dal potere sapienziale che appartiene alla Verita, per la quale sussistono 1 cieli
e la terra, ed essa ¢ la Parola divina (V).

Su questi sette giorni verte 1l discorso in questo libro, poiché essi sono quelli che ruotano, ed
il regime ruota per mezzo della loro rotazione, e poiché questi giorni sono sette dal lato del
regime che si manifesta in essi, non possiamo far altro che spiegare come essi sono, poiché
essi non sono conformi a cio che viene attestato, in quanto cio che ¢ attestato ¢ un solo giorno,
di e notte, mentre il loro essere sette che ruotano non ¢ attestato: per questo li abbiamo posti
secondo l'ordinamento del regime (*), e cio ¢ piu sicuro riguardo alla scienza.

Diciamo dunque che Allah, sia esaltato, ha detto: “Egli avvolge la notte sul di ed avvolge il
di sulla notte” (Cor. XXXIX-5), e cio ¢ quanto viene attestato dei giorni sensibili. Poi dopo
questo il Vero ha spiegato per mezzo del regime due [altre| realta essenziali, dicendo riguardo
alla prima: “E un segno per loro la notte, da cui Noi togliamo il di” (Cor. XXXVI-37) ¢ cio
ci informa che la notte ¢ I'origine e che il di ¢ nascosto in esso, poi viene tolto, come se la luce
fosse inclusa nelle tenebre. Il significato del togliere (salf) (*) non ¢ quello dell’avvolgere (takwir)
ed in questo rango si discosta dal [significato del] giorno comunemente attestato e ci obbliga
a distinguere la notte di ogni di dalle altre, in modo da attribuire ogni abito a colui che lo
indossa ed a ricondurre ogni ramo alla sua radice, si da collegare ogni figlio a suo padre,
poiché chi fa risalire la sua genealogia ad altri che suo padre ¢ oggetto di maledizione (*").

Poi Egli, sia esaltato, spiegando la seconda realta essenziale, piu possente [della prima] nel
suo regime, ha detto: “Egli fa penetrare (yuligu) la notte nel di e fa penetrare il di nella
notte” (Cor. XXII-61, XXXI-29, XXXV-13, LVII-6), facendo di cio un connubio (nkah)
intelligibile, poiché le cose sono generate (fatawalladu) in entrambi insieme. Ed ha confermato
questo significato dicendo: “Egli fa che la notte copra (yugs?) il di” (Cor. VII-45), che deriva
dal Suo detto: “Quando egli [Adamo] I'ebbe coperta (tagassa) ella [Eva] portd [un peso

47 Ho tradotto hagg come Verita e non come Vero ritenendo che qui Ibn ‘Arab si riferisca all’espressione “la
Verita per mezzo della quale [o per la quale] ha luogo la creazione (al-haqq al-mahlig bi-hi)”, coniata da Ibn
Barragan sulla base del versetto: “Non abbiamo creato i cieli e la terra e cio che sta tra di essi se non per mezzo
della Verita” (Cor. XV-85)

48 Penso che Ibn ‘Arabi non si riferisca qui ai sette regimi che governano 1 giorni della settimana, bensi ai tre tipi
di regimi a culi tutti e sette 1 giorni sono soggetti ¢ che verranno descritti nel testo immediatamente successivo.

49 Net lessici arabi il verbo salaha ha il significato di togliere la pelle, scuoiare, ma Ibn ‘Arabi qui lo intende
nel senso di togliere tirando fuori o estraendo: la notte copre il di come il vello copre la pecora, ed il di viene
tolto dalla notte come la pecora viene estratta dal suo vello. Nel cap. 72 [I 716.10] afferma: “Allah, sia Egli
esaltato, ha detto: “ed un segno per loro ¢ la notte, da cui Noi togliamo il di” (Cor. XXXVI-37) stabilendo la
notte come origine, ed ha tolto il di da essa cosi come noi togliamo la pecora dal suo vello. La manifestazione
(zuhar) appartiene alla notte ed il di ¢ nascosto in esso, cosi come il vello della pecora ¢ esteriore, a guisa di una
coperta su di essa, finché essa non ne viene tolta [o estratta]”. In questo senso, il togliere, che ¢ un far uscire, ¢
complementare al far penetrare, che ¢ un far entrare.

50 Hadit riportato da Ibn Magah, XX-36. Ibn ‘Arabi lo menziona nel capitolo 386 [III 531.22] delle Futihat.
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leggero]” (Cor. VII-189), riferendosi al connubio. Per questo ciascuno dei due [la notte ed
il di] ¢ penetrante (malig) e penetrato (mulag fi-hi), e ciascuno dei due ¢ per l'altro moglie e
marito: tutto cio che viene generato nel di ha per madre il di e per padre la notte, e tutto cio
che viene generato nella notte ha per madre la notte e per padre il di.

Quindi il regime del far penetrare (7/ag) non ¢ il regime [3r] del togliere, poiché il togliere ha
luogo solo nel momento in cui il di da penetrante ritorna ad essere penetrato (*'), e cosi per
la notte. Sennonché Egli ha menzionato un solo togliere e non ha menzionato I'altro a causa
dell’esteriore e dell'interiore, dell'invisibile e del visibile, dello spirito e del corpo, della lettera
e del significato, ecc. (*?).

Il far penetrare ¢ tutto spirito, mentre I'avvolgere ¢ il corpo di questo spirito del far penetrare,
e per questo Egli ha ripetuto la notte ed il giorno nel far penetrare come li ha ripetuti
nell’avvolgere, questo nel mondo del corpo e quello nel mondo degli spiriti. Quindi 'avvolgere
il di ¢ per il far penetrare la notte, e 'avvolgere la notte ¢ per il far penetrare 1l di. Il togliere ¢
stato menzionato una sola volta per cio che ¢ palese a coloro che lo conoscono, e non ¢ stato
menzionato I'altro togliere [cio¢ quello della notte dal di] poiché ¢ implicito in esso.

Se non fosse per questo avvolgere Egli non lo (**) avrebbe ripetuto [poiché]| losservatore
[acuto] non avrebbe bisogno della ripetizione (fakrar) del far penetrare, in quanto se Egli
non avesse ripetuto ciascuno dei due (**) per la ripetizione di ognuno degli altri due vi
sarebbe nell’esistenza uno spirito senza corpo o un corpo senza spirito e questo non si trova
assolutamente, ed ¢ quindi indispensabile la ripetizione di entrambi.

Chiarimento (ifsa/)

Affermo dunque che, riguardo al giorno comunemente attestato e noto a tutti, Allah, sia
esaltato, ha detto: “Egli avvolge la notte sul di ed avvolge il di sulla notte” (Cor. XXXIX-5).

Il computo dei non-arabi (‘agam) st basa sul far precedere il di alla notte ed il loro tempo ¢
solare; quindi 1 segni dei figli di Israele sono esteriori, e per loro vi sono le cose che destano

51 Il di ¢ penetrante, e quindi marito ¢ padre, durante la notte ¢ diviene penetrato, e quindi moglie ¢ madre,
durante il di.

52 Cioe Pesistenza di queste dualita, palesi nel Mondo della Creazione, implica esistenza anche del togliere la
notte dal di, come verra affermato nel seguito del testo.

53 Penso che il pronome si riferisca al far penetrare, cio¢ se non fosse per la ripetizione dell’avvolgere Egli non
avrebbe ripetuto il far penetrare.

54 Nel manoscritto Carullah 986 si legge invece: “in quanto se ciascuno dei due non si ripetesse...”, ma questa
variante si trova solo in tre dei 26 manoscritti consultati.
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stupore (). Egli ha detto riguardo a Balam ibn Ba‘ura (,): “Gli abbiamo dato i Nostri segni
ed egli ne ¢ stato svestito (insalaha min-ha)” (Cor. VII-175) indicando che essi [segni] erano per
lui all’esterno, come un abito. Egli aveva ricevuto le lettere ed operava per mezzo della [loro]
proprieta speciale (hassiyya) e non per mezzo della veridicita (sidg) ().

Per loro la notte del sabato ¢ quella che precede la mattina della domenica, e cosi per gli altri
giorni della settimana (gum@). Il computo della generalita degli arabi consiste invece nel far
precedere la notte al di, si che il loro tempo ¢ lunare, ed 1 loro segni sono cancellati (mamhuwwa)
dal loro lato esteriore e rivolti al loro lato interiore. Rispetto al resto delle comunita [3v] essi
sono caratterizzati dalle teofanie (tagalliyat) e riguardo a loro ¢ stato detto: “Egli ha scritto
nei loro cuori” (Cor. LVIII-22) in contrasto con il Suo detto: “ed egli ne venne svestito” (Cor.
VII-175) e quindi noi comprendiamo (hawian) (°*) cio che abbiamo ed abbiamo la veridicita.
Nel Hidr c’era un potere (quwwa) arabo, per la sua annessione (lukiig) a noi (*°), e per questo il
suo compagno [cioe Mose] non trovo il segreto per 1l quale egli decise (hakama) cio che decise.

55 Nel cap. 438 [IV 50.20] Ibn ‘Arabi precisa: “I segni dei figh di Israele sono esteriori mentre 1 nostri segni
sono nei nostri cuori. Questa ¢ la differenza tra gli eredi Muhammadiani e quelli degli altri Profeti: gli eredi
dei Profeti sono riconosciuti dalla gente comune per cio che si manifesta esteriormente in loro della rottura del
corso abituale degli eventi, mentre ’erede di Muhammad, che Allah faccia scendere su di lui la Sua salat e la
Pace, ¢ ignorato dalla gente comune ed ¢ noto all’élite in quanto in lui la rottura del suo corso abituale ¢ solo
stato e scienza nel suo cuore”. Analoghe considerazioni si trovano nel cap. 73, questione XXVII [IT 59.34],
nel cap. 252 [II 553.2] e nel Ritab uqlat al-mustawfiz, a pag. 240 dell’edizione pubbhcata del terzo volume delle
Rasa’ll, Sirkat al-quds, Cairo, 2017.

56 Si tratta di un contemporaneo di Mose, menzionato anche nella Bibbia [Numeri 22-24], che aveva ricevuto
il Nome speciale (al-zsm al-hass), per mezzo del quale le sue preghiere venivano esaudite. Per questo gli era stato
chiesto di usarlo contro Mose ¢ la sua gente, ed egli dopo molte insistenze aveva infine acconsentito. Come
spiega Ibn ‘Arabrt nel cap. 177 [II 300.5]: “Nessuna preghiera viene respinta nel suo insieme, anche se colui
che I’ha formulata viene punito, ma viene respinto specificamente cio che egli ha chiesto quando si tratta di
cio che la proprieta speciale di quel Nome non comporta. Egli [Allah] ha risposto alla preghiera di Bal‘am ibn
Ba‘ara riguardo a Mose, su di lui la Pace, ed alla sua gente, quando Lo prego usando il Nome speciale, e cio [la
risposta] corrisponde al Suo detto, sia Egli esaltato: “Gli abbiamo dato 1 Nostri segni ed egli ne ¢ stato svestito”.
Del Nome egli aveva solo le lettere e quindi le pronuncio, ed ¢ per questo che Egli ha detto: “ne ¢ stato svestito”,
poiché esse si trovavano al suo esterno, come un abito su colui che lo indossa e come il serpente si spoglia della
sua pelle. Se fossero state al suo interno la verecondia e la stazione spirituale gli avrebbero impedito di pregare
contro uno dei Profeti”.

57 Nel Libro dei ponenti delle stelle, a p. 198 della traduzione citata, Ibn ‘Arabi spiega che nel linguaggio tecnico il
termine sidg indica cio che 1 sufi chiamano fumma, cio¢ un potere prettamente interiore.

58 Nell’edizione di Ayman Hamdi al-Akbari si legge ga’itn, non attestato da alcun manoscritto, in quella di
‘Abd al-Baqr Miftah il termine ¢ omesso insieme ad altre parole, e nell’edizione di Hyderabad si legge hadin,
cammellieri. Nell’arabo post-classico il termine igwin indica coloro che posseggono iserpenti e che li incantano,
e forse questo ¢ il motivo delle discordanze nelle edizioni.

59 Non ho trovato nelle opere di Ibn ‘Arabi consultate alcun riferimento a questo “potere” ed a questa

“annessione”. Nel Kitab muhadarat al-abrar, a pag. 143 del primo volume dell’edizione curata da ‘Abd al-‘Aziz
Sultan al-Mangib, Sirkat al-quds, Cairo, 2023, ¢ nel cap. 366 [III 336.30] delle Futihat, Thn ‘Arabi riporta
quanto at-Tabart ha riferito riguardo al Hidr: “Il suo nome era Yillaya ibn Malakkan ibn Qali* [Phaleg] ibn
‘Abir [Had] ibn Salah ibn Arfahsad ibn Sam ibn Nuh, su di lui la Pace. Egli, che era figlio di un Re, si trovava
in un esercito ed il comandante [Du I-Qarnayn] lo invio a cercare dell’acqua per gli altri, poiché erano rimasti
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Quindi per noi la notte di sabato ¢ quella che precede la mattina del sabato ed il nostro
popolo, cio¢ la comunita degli arabi, ¢ piu vicino alla scienza rispetto ai non-arabi, poiché
il togliere 1i sostiene nella considerazione su cui essi fanno assegnamento (°’), sennonché essi
non conoscono il regime ed attribuiscono la notte ad un giorno che non ¢ il suo, come fanno
anche coloro che si basano sul sole. Cio ¢ dovuto al fatto che essi non conoscono altro che 1
giorni dell’avvolgimento, mentre 1 giorni del togliere li conoscono 1 conoscitori e dei giorni del
far penetrare hanno scienza [solo] 1 sapienti ed 1 saggi, gli eredi dei Profeti, che Allah faccia
scendere le [Sue] salat su tutti loro.

Completamento ({atmim)

Allah, sia esaltato, ha detto: “E un segno per loro la notte, da cui Noi togliamo il di” (Cor.
XXXVI-37). Sappi che poiché 1 giorni sono una cosa (§gy°) essi hanno un esteriore ed un
interiore, un invisibile ed un visibile, uno spirito ed un corpo, un Mulk ed un Malakut (*'),
un sottile ed un grossolano, e quindi il giorno ha un di ed una notte, in corrispondenza
all’esteriore ed all'interiore. I giorni sono sette ed ognuno di essi ha un di ed una notte del suo
[stesso] genere, in quanto il di ¢ 'ombra di quella notte ed ¢ secondo la sua forma nel regime,
anzi nella realta essenziale (*?).

Ogni giorno penetra negli [altri] giorni della settimana, cosi come abbiamo detto che 1 giorni
dell’anno vengono fatti penetrare nel singolo giorno ed Allah, sia Egli esaltato, ha detto: “Egli
fa penetrare la notte nel di e fa penetrare il di nella notte” (Cor. XXXV-13) ed introduce
questo in quello e quello in questo, come menzioneremo se Allah vuole.

Abbiamo fatto del di 'ombra della notte, poiché la notte ¢ l'origine cosi come il corpo ¢

lorigine, in quanto dopo l'adattamento (taswia), al momento dell'insufflazione, venne

tolta da esso [corpo] la luce che vi era inclusa (*), [invisibile] a causa del velo. Quando

senza; ¢ cosl che egli cadde nella Fontana della Vita e bevve di essa, si che & rimasto in vita fino ad ora”. Nella
genealogia riportata ‘Abir ¢ un antenato di Abramo e nella Bibbia [Genesi | ¢ affermato che ebbe due figli:
Phaleg, antenato di Abramo e quindi sia dei figli di Israele che dei figli di Ismaele, e Yaqtan, che nella tradizione
islamica ¢ denominato Qahtan ed ¢ considerato il progenitore di tutti gli arabi del sud [Ritab muhadarat al-abray,
[-213]. Un antenato di Ibn ‘Arabi apparteneva alla tribu dei Bana Tayy’, che a loro volta risalivano a Qahtan
[Rutab muhadarat al-abray 1-213].

60 Nel togliere menzionato nel Corano la notte precede il di.

61 Questi due termini indicano rispettivamente il mondo corporeo e quello spirituale.

62 I’ombra riproduce la forma di ci16 di cui ¢ ombra. Nel cap. 55 [I 283.2] Ibn ‘Arabi afferma: “Non vedi che
la pelle tolta (maslif) dal serpente ha la stessa forma del serpente?”.

63 Nel cap. 271 [I1 575.] Ibn ‘Arabi afferma: “Sappi che le luci sono di due tipi: luci originarie e luci generate
dalla tenebra dell’esistenza contingente; [a queste ultime] fanno riferimento il Suo detto, sia Egli esaltato: “E un
segno per loro la notte, da cui Noi togliamo il di, ed ecco che essi sono nell’oscurita” (Cor. XXXVI-37) ed il Suo
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[la luce] percepi I'insufflazione divina si affretto verso di essa [6r] ed apparve e quindi
venne tolta da esso. Abbiamo gia parlato nel Libro della Maesta (Kitab al-galala) dell'eccellenza
della vista sensibile rispetto alla ragione (**), e questi fogli sono troppo stretti per spiegare il
significato della generazione (tawallud) dello spirito, che abbiamo gia menzionato nel Libro
della costituzione naturale (kitab an-nas’a) (*°), in cui abbiamo spiegato che lo spirito viene generato
come viene generato il corpo, [libro] che abbiamo ordinato in modo mirabile, per cui [su
questo argomento] si guardi 1i.

Quando Allah, sia Egli esaltato, ha detto: “E un segno per loro la notte, da cui Noi togliamo
il di” (Cor. XXX VI-37), non ha spiegato quale di ha tolto da quale notte, né ha detto che da
una certa notte ha tolto un certo giorno, bensi ’ha menzionata in modo generico affinché la
distinguesse tra 1 Suoi servitori colui al quale Allah ha ispirato la scienza di cio, poiché Egli
¢ il Benefico, il Generoso. Questa ¢ la differenziazione dell’allocuzione (fasl al-hitab) (*°) e la
saggezza ¢ la differenziazione della differenziazione. Il nostro discorso riguardo al togliere fa
parte della differenziazione dell’allocuzione (fasl al-hutab), ed il nostro discorso riguardo al far
penetrare fa parte della saggezza, che ¢ una differenziazione nella differenziazione.

detto, quanto ¢ Potente ¢ Magnificente: “[Egli ¢] il fenditore dell’alba, ed ha fatto della notte un riposo” (Cor.
VI-96)”. Riguardo al primo tipo, nel cap. 13 [I 148.13] precisa: “I primi corpi di luce che Allah creo furono
quelli degli spiriti angelici perdutamente innamorati della Maesta di Allah e ad esst appartengono I'Intelletto
Primo e ’Anima Universale. I corpi di luce creati direttamente dalla luce della Maesta Divina sono solo questi
e non c’¢ nessuno di questi angeli che abbia ricevuto I’esistenza per mezzo di qualcosa di diverso da essa, ad
eccezione dell’Anima che ¢ inferiore all'Intelletto. Tutti gli angeli creati dopo di questi rientrano nel regime
della Natura”. Infine nel cap. 198 [II 427.28] aggiunge che ’Anima Universale ¢ lo Spirito insufflato da Lui.

64 Il brano a cui fa riferimento Ibn ‘Arabi si trova a pag. 59 delle Rasal edite da Dar Sadir, Beirut, 1997, ed
a pag. 43 della traduzione di Mukhtar H. Ali, pubblicata nel volume 74 del jJournal of the Muhyiddin Ibn Arabi
Society, Oxford, 2023.

65 Non ¢ purtroppo noto alcun manoscritto di quest’opera ¢ questa ¢ 'unica sede in cui viene menzionata.

66 Questa espressione ricorre in Cor. XXXVIII-20, ove indica il secondo dono conferito al Profeta Davide, dopo
la saggezza. Il termine fas/ in questo contesto puo significare anche distinzione e chiarezza. Nel cap. 373 [1II
456.6] Ibn ‘Arabr afferma che: “coloro a cui Allah conferisce la saggezza e la differenziazione dell’allocuzione
sono solo gli Inviati e gli eredi”; nel cap. 418 [IV 25.] precisa: “La differenziazione dell’allocuzione ¢
Iesposizione distintiva (tafsil) degli aspetti ¢ dei sensi contenuti nella parola (kalima)”; e nel cap. 558 [IV 258.2]
aggiunge: “La differenziazione dell’allocuzione fa parte della saggezza: essa ha una sede (mawtin) che conferisce
la saggezza al suo possessore di non manifestare di essa [allocuzione] in quella sede se non la differenziazione
dell’allocuzione, cioe: la concisione (igaz) nello spiegare nella sua sede ad un ascoltatore specifico dotato di uno
stato specifico, ed il dilungarsi (ishab) nello spiegare nella sua sede ad un [altro] ascoltatore specifico dotato di
uno stato specifico. L’aver riguardo per chi ¢ inferiore ¢ piu degno dell’aver riguardo per il superiore, poiché cio
fa parte della saggezza ¢ 'allocuzione ¢ finalizzata alla comprensione. Quando chi parla ripete il discorso tre
volte per essere compreso, come il discorso dell’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere su di lui la Sua salat e
la Pace, riguardo a cio che trasmetteva da parte di Allah agli uomini, ha riguardo per I'inferiore, non per colui
che comprende gia la prima volta; quindi costui nella ripetizione apprende delle cose che non aveva appreso
la prima volta e che gli vengono conferite dalla ripetizione, mentre I'inferiore che non ha capito la prima volta
comprende con la ripetizione cio che I'altro aveva capito con il primo discorso”. Queste ultime righe possono
atutare a comprendere il senso della frase finale della sezione dedicata alla spiegazione (bayan).
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Dico dunque, secondo quanto si comprende nella lingua araba per il computo lunare riguardo
alla precedenza della notte sul di, quanto segue:

 Allah ha tolto dalla notte di domenica il di del mercoledi e I'opera in cui Egli ¢ occupato
nella notte di domenica ¢ la stessa in cui ¢ occupato nel di del mercoledi;

* dalla notte di lunedi ha tolto il di del giovedi e I'opera ¢ la stessa;

* dalla notte di martedi ha tolto il di del venerdi e l'opera ¢ la stessa;

* dalla notte di mercoledi ha tolto il di del sabato e 'opera ¢ la stessa;

* dalla notte di giovedi ha tolto il di della domenica e l'opera ¢ la stessa;
* dalla notte di venerdi ha tolto il di del lunedi e I'opera ¢ la stessa;

* dalla notte di sabato ha tolto il di del martedi e 'opera che Egli compie nella notte di
sabato ¢ quella che compie nel di del martedi, ed ¢ finita la settimana.

Ed Egli, sia glorificato, ha posto tra ogni notte ed il suo di, tolto da essa, tre notti e tre di, in
totale sei1, che ¢ la tua costituzione naturale, fratello mio, dotata delle sei direzioni: di queste
le notti sono 1l sotto, la sinistra ed il dietro, ed 1 di sono il sopra, la destra e 1l davanti. L'uomo
non diventa [6v] un di ed una luce, il cui sole spunta e la cui terra riluce per esso, finché non
s spoglia della notte del suo desiderio, e non st avvicina a Colui che non ammette 1 lati [o le
direzioni] finché non si allontana dai lati del suo edificio [corporeo], cosi come questo di si ¢
allontanato dalla sua notte di tre notti e di tre di, ed a quel momento ha brillato, ¢ apparso,
ha giudicato, ha contemplato ed ¢ stato contemplato. Chi vuole realizzare rifletta su cio che
abbilamo menzionato e spiegato con una considerazione equa.

Noi abbiamo stabilito questa relazione (nzsba) solo dal lato della condivisione di esse [la notte
ed il di] nell'opera, ed Allah ha collegato in questo modo I’Atto.

Il regime appartiene alla prima ora della notte ed alla prima ora del di ed Egli ha attribuito
la notte al procuratore (wakil) della sua prima ora al quale Allah ha affidato la procura per
essa e che ¢ il suo spirito ('), e cosi per il di. Per cio abbiamo stabilito questa relazione.

67 Nel testo di quest’opera Ibn ‘Arabi si astiene dal fornire ulteriori spiegazioni sui sette procuratori, limitandosi
di volta in volta a denominarli “spiriti” o “governatori reggenti”, ma nelle Futahat fornisce piu dettagli al
riguardo [vedi Annessi].
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Integrazione (lakmila)

Avendo completato la spiegazione del versetto del togliere, menzioniamo ora il far penetrare.
Allah, sia Egli esaltato, ha detto: “Egli fa penetrare la notte nel di e fa penetrare il di nella
notte” (Cor. XXII-61, XXXI-29, XXXV-13, LVII-6). Per noi il giorno ¢ fatto di 24 ore
e poiché Allah, sia Egli esaltato, aveva gia notificato che nel giorno Egli ¢ [occupato] “in
un’opera”, e non ha detto “in delle opere”, sappiamo che le sue ore sono sotto un regime
unico e sotto lo sguardo di un solo governatore reggente (walt hakim), che Allah ha nominato
affidandogli specificamente il governo di quel moto e facendone un principe (amir).

Quindi 1l nostro giorno reale ¢ solo quello in cui le sue ore sono tutte uguali [nel regime], e
se sono diverse non si tratta di un giorno unico; abbiamo cercato questo [requisito] dal lato
del regime nel giorno del togliere e non lo abbiamo trovato se non in piccola parte: quanto al
giorno dell’avvolgimento esso ¢ lungi dall’essere cosi e quindi abbiamo osservato il giorno del
far penetrare ed abbiamo trovato in esso cio che cercavamo, in modo esauriente.

Il Vero lo ha menzionato in modo incondizionato e non ha detto che Egli fa penetrare la
notte 1l cul mattino ¢ la domenica nella domenica, né che ha fatto penetrare il di la cui
sera ¢ la notte del lunedi nella notte del lunedi, e quindi non ¢ vincolante che la notte della
domenica sia la notte dell’avvolgimento, né la notte del togliere, poiché cio che ¢ richiesto ¢
solo l'unicita (wahdaniyya) del giorno per via dell’'unita (ahadiyya) dell’opera.

Diamo quindi la precedenza alla notte [7r] basandoci sulla sua prima ora ed osserviamo
chi la governa, cio¢ colui a cui Allah ha affidato il governo su di essa, per vedere quali ore
di quella notte e del suo di gli appartengono, fino alla fine della settimana. Troveremo che
esso [giorno| ha 24 ore e faremo di esse un giorno completo, che ¢ il giorno dell'opera. Poi
passiamo all’altra notte fino a completare sette giorni distinti gli uni dagli altri e che penetrano
gli uni negli altri, il loro di nella loro notte e la loro notte nei loro di, per la saggezza della
riproduzione (fawalud) e della procreazione (tanasul) (°®) e cio per la propagazione (sarayan) del
regime unico nei giorni. E Ii applichiamo alle ore per semplicita, come abbiamo applicato
c10 che precede ai [360] gradi dell'anno, e chi vuole elevarsi, se ha la conoscenza, che si elevi.

Riguardo ai giorni comunemente conosciuti, cio¢ 1 giorni dell’avvolgimento, cominciando
dalla domenica [(yawm al-ahad, cioe il giorno dell'uno], nella speranza di ricevere una
benedizione (tabarruk) per il [suo] nome [uno], poiché esso fa parte degli Attributi del Vero, le
spetta la primita (awwaliyya) e le appartiene il cuore e quindi ha riunito l'eccellenza per aspetti
che non si trovano in altri giorni, ed iniziando dalla sua notte prima del suo di, in quanto

68 Nel Corano il termine nasl, prole, derivato dalla stessa radice del verbo tanasala, ricorre due volte [II-205 e
XXXII-8].
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sono arabo e lunare [(badri), lett.: della luna piena], e su questo stesso computo si basano 1
non-arabi (%), dico [quanto segue].

Sappi che la notte della domenica relativa al far penetrare ¢ composta dalla prima ora della
notte di giovedi e dalla sua ottava [ora], dalla terza del di (") del giovedi e dalla sua decima,
dalla quinta della notte di venerdi e dalla sua dodicesima, dalla settima del di del venerdi,
dalla seconda della notte del sabato e dalla sua nona, dalla quarta del di di sabato e dalla sua
undicesima, dalla sesta della notte della domenica, e queste ore costituiscono la sua notte.

Quanto alle ore del suo di rispetto ai giorni dell’avvolgimento, come abbiamo detto, esse
sono la prima ora della domenica dei giorni dell’avvolgimento e la sua ottava, la terza della
notte del lunedi e la sua decima, la quinta del di del lunedi e la sua dodicesima, la settima
della notte del martedi, la seconda del di del martedi e la sua nona, la quarta della notte del
mercoledi e la sua undicesima, e la sesta del di di mercoledi. [7v]

Questa domenica relativa al far penetrare ed all'opera ¢ cosi completa in 24 ore, tutte come
un’anima unica in quanto esse derivano da una sola fonte; in essa [domenica] risulta un solo
significato che si differenzia negli esseri in conformita alle loro predisposizioni: quindi ¢
molteplice per la molteplicita delle persone e si differenzia secondo le predisposizioni.

In questo giorno Allah rivela al’Anima universale unica di far muovere I'elemento (rukn)
del fuoco per riscaldare il Mondo, poi Egli, sia glorificato, ordina alla realta spirituale della
quarta sfera (") di aiutarla e quindi l'etere (at7r) (") si muove ed il Mondo viene riscaldato
("™): chi ¢ ricettivo alla combustione viene bruciato e chi ¢ ricettivo al calore si scalda. Allo
stesso modo ordina alla realta spirituale della settima sfera di aiutare ed essa laiuta con

69 Penso si riferisca al considerare la domenica il primo giorno della settimana, ¢ non al far precedere la notte al di.

70 Nel testo di legge yawm, e non nahar, ma nel cap. 11 [I 141.3] Ibn ‘Arabi precisa: “Il giorno (yawm) in se stesso
¢ costituito da 24 ore, né pit né meno |...] questa ¢ la realta essenziale del giorno. Poi talvolta chiamiamo il di
(nahar) giorno in base al linguaggio tecnico. Comprendi!”. Anche in italiano il termine giorno ¢ usato sia per
indicare 1l giorno di 24 ore che 1l di, cioe la parte luminosa del giorno.

71 Sulle corrispondenze e sulle differenze tra le sfere ed 1 cieli rimando il lettore all’Introduzione. La quarta
sfera ¢ quella del sole e la sua natura ¢ calda e secca, come quella del fuoco.

72 Nel cap. 11 [I 139.4] Ibn ‘Arabi afferma: “la dottrina del quinto principio (asl) ¢ quella corretta per noi ed
esso ¢ la Natura (fab7%)”; da questo principio derivano 1 quattro elementi ed egli assimila piu volte I'etere al
fuoco, affermando ad esempio che la sfera dell’etere ¢ la sfera del fuoco e viceversa.

73 La stessa frase si trova nell’'ultima sezione del cap. 371 [III 445.23] ove Ibn ‘Arabi specifica cio che Allah
crea in occasione dell’aiuto fornito da ogni sfera all’Anima universale. In questo capitolo viene pero preso in
considerazione solo I'atuto della sfera che governa un certo giorno.
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meta del suo potere (), e la realta spirituale della quinta sfera I'aiuta con il suo potere (7), e
la realta spirituale della sesta sfera I'aiuta con meta del suo potere ("°), e la realta spirituale
della seconda sfera I'aiuta con un quarto del suo potere (7). Le realta spirituali della prima e
della terza sfera non forniscono alcun aiuto qui ("*). Dall'opera di questo giorno gli spiriti si
diffondono nelle realta spirituali ed 1 moti nelle cose che si muovono, e questo per I'opera di
questo giorno in cul si trova.

Quanto alla notte del lunedi relativo al far penetrare ed all'opera essa ¢ composta dalla
prima ora della notte del venerdi e dalla sua ottava, dalla terza del di del venerdi e dalla sua
decima, dalla quinta della notte del sabato e dalla sua dodicesima, dalla settima del di del
sabato, dalla seconda della notte della domenica e dalla sua nona, dalla quarta del di della
domenica e dalla sua undicesima, e dalla sesta della notte del lunedi ("): queste sono le ore
della sua notte rispetto ai giorni dell’avvolgimento.

Quanto alle ore del suo di esse sono composte dalla prima ora del di del lunedi e dalla sua
ottava, dalla terza della notte del martedi e dalla sua decima, dalla quinta [8r] del di del

74 Sembra esservi una corrispondenza tra la quota di potere con cui le sfere aiutano I’Anima universale e la
natura delle sfere stesse: la settima sfera ¢ quella di Saturno, la sua natura ¢ fredda e secca, come quella della
terra, ed essa aiuta I’Anima universale con meta del suo potere, cio¢ con il secco, che corrisponde ad una
delle due qualita del fuoco. Come si vedra questa corrispondenza si riscontra anche nelle sfere successive, ma
gli elementi sono solo quattro, mentre 1 giorni e le opere sono sette: in questo caso I’elemento menzionato ¢
il fuoco, ma 1in altri giorni non ¢ esplicitato un elemento specifico, per cui la corrispondenza sembra essere
stabilita con I'elemento caratteristico della sfera la cui realta spirituale governa quel giorno, sfera che aiuta
sempre con tutto il suo potere I’Anima universale.

Il “sembra” ¢ doveroso e prudente in quanto non ho trovato testi espliciti di Ibn ‘Arabt al riguardo [egli
attribuisce molte volte il potere alla realta spirituale della sfera, non alla sfera stessa], ed ho preferito parlare
solo di corrispondenze e non di motivi, come ha fatto in modo assertivo ‘Abd al-Baqr Miftah nel suo commento,
perché Ibn ‘Arabi spesso stravolge le nostre concezioni: ad esempio saremmo indotti a pensare che 1 giorni sono
sette perché le sfere sono sette, dato che noi attribuiamo ai giorni i nomi dei pianeti, ma nel cap. 60 [1293.4] egli
afferma che le sette sfere sono state esistenziale a partire dai sette giorni, il che corrisponde alla denominazione
araba dei giorni, che non ¢ legata ai pianeti.

75 La quinta sfera ¢ quella di Marte e la sua natura ¢ calda e secca, come quella del fuoco, ed essa aiuta I’Anima
universale con tutto il suo potere.

76 La sesta sfera ¢ quella di Giove e la sua natura ¢ calda e umida, come quella dell’aria, ed essa aiuta ’Anima
universale con meta del suo potere, cio¢ con il caldo.

77 La seconda sfera ¢ quella di Mercurio e la sua natura ¢ mista: in essa sono presenti tutti ¢ quattro gli elementi,
ed essa aiuta I’Anima universale con un quarto del suo potere, cio¢ con la quota corrispondente al fuoco.

78 La prima sfera ¢ quella della luna e la terza quella di Venere: entrambe hanno una natura fredda ed umida,
come quella dell’acqua, ed esse non sono di aiuto in questo caso all’Anima universale.

79 Nel manoscritto olografo si legge sabato, ma la sesta ora della notte del sabato ¢ menzionata anche alla fine
delle ore della notte del sabato, mentre la sesta ora della notte del lunedi non ¢ mai menzionata: tutte le altre ore
della settimana sono menzionate una sola volta. La variante “lunedi” ricorre in 10 dei manoscritti consultati ed
¢ verosimilmente basata su un originale diverso da quello da cui ¢ stato copiato il manoscritto olografo. D’altra
parte, nella sequenza delle ore costitutive dei giorni dell’opera, 1 giorni comunemente noti si succedono sempre
in ordine progressivo ed il sabato dopo la domenica sarebbe un’inversione dell’ordine.
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mercoledi e dalla sua dodicesima, dalla settima della notte del mercoledi, dalla seconda del di
del mercoledi e dalla sua nona, dalla quarta della notte del giovedi e dalla sua undicesima e
dalla sesta del di del giovedi. Queste 24 ore le ho fatte emergere dai giorni dell’avvolgimento,
al fine della manifestazione del lunedi relativo alla penetrazione, ed esso si ¢ manifestato, sia
lode ad Allah. In esso 'opera ¢ unica ed ¢ che Allah, sia glorificato, ha rivelato allAnima
unica (*) di provvedere agli esseri generati I'elemento degli estratti (‘wsarat) [cioe I'acqua] (*)
ed ha ordinato alle realta spirituali delle sfere di aiutarla: tra esse c’¢ chi soggiace all'opera
di questo giorno con tutti 1 suol aspetti e chi per un certo aspetto. La prima e la terza sfera
laiutano nella loro integralita (*%); la seconda 'aiuta con un suo quarto nella sua caduta (hubit)
(*) e con un suo secondo quarto nel suo moto verso la sua caduta; la sesta I'aiuta con meta
del suo potere nella sua caduta e cosi anche la settima (**); la quarta e la quinta invece non
'aiutano (*°). Dall'opera di questo giorno ogni corpo si sviluppa e si accresce, e dall’'opera
di questo giorno deriva il soffiare dei venti che portano la pioggia, mentre in esso non si
rafforzano 1 moti.

Quanto alla notte del martedi relativo al far penetrare ed all'opera, essa ¢ composta dalla
prima ora della notte del sabato e dalla sua ottava, dalla terza del di del sabato e dalla sua
decima, dalla quinta della notte della domenica e dalla sua dodicesima, dalla settima del di
della domenica, dalla seconda della notte del lunedi e dalla sua nona, dalla quarta del di del
lunedi e dalla sua undicesima, e dalla sesta della notte del martedi. Queste sono le ore della
sua notte rispetto ai giorni dell’avvolgimento.

Quanto alle ore del suo di esse sono composte dalla prima ora del di del martedi e dalla
sua ottava, dalla terza della notte del mercoledi e dalla sua decima, dalla quinta del di del
mercoledi e dalla sua dodicesima, dalla settima della notte del giovedi, dalla seconda del di
del giovedi e dalla sua nona, dalla quarta della notte del venerdi [8v] e dalla sua undicesima,
e dalla sesta del di del venerdi. Questo ¢ il giorno del martedi che Allah ha prodotto dalle
sue ore, che la penetrazione (wulug) ha disseminato (baddada) nei sette giorni, cio¢ 1 giorni
dell’avvolgimento. Chi si applica ad esse costantemente conosce 'opera che spetta ad Allah

80 Si tratta dell’Anima universale unica menzionata in precedenza ¢ non dell’anima unica menzionata nel
Corano senza I’articolo [IV-1, VI-98, VII-189, XXXI-28, XXXIX-6] e che Ibn ‘Arabi identifica con Adamo.
81 La stessa affermazione si trova nel cap. 371 [III 445.34].

82 La loro natura ¢ quella dell’acqua.

83 Nel cap. 351 [III 228.8] Ibn ‘Arabi definisce il termine Aubit come: “una caduta (sugat) rapida senza scelta
[cioe non volontaria]”. Nel linguaggio astrologico si dice che un astro ¢ in caduta o in depressione quando si
trova nel segno zodiacale in cui esercita il minimo del suo potere, in contrapposizione all’esaltazione (Saraf).
Mercurio, che ¢ il pianeta della seconda sfera, ¢ in caduta nel 15° grado dei Pesci, che ¢ un segno d’acqua.

84 La sesta I’aiuta con la parte umida della sua natura e la settima con la parte fredda. Giove ¢ in caduta nel
15° grado del Capricorno, che ¢ un segno di terra, e Saturno ¢ in caduta nel 21° grado dell’Ariete, che ¢ un
segno di fuoco.

85 La loro natura ¢ quella del fuoco, contrapposta a quella dell’acqua.
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in esso, [opera] che Allah ha rivelato al’Anima unica. Essa dunque ha rilasciato il suo potere
attivo e si manifesto la raffinazione delle arie malsane (laltif al-ahwiya as-sahifat) (*°); gli spiriti
delle sfere 'hanno aiutata, per l'ordine del Vero e per la misura (hadd) divina prescritta
per essi nelle loro realta essenziali, con cio che comporta una correlazione tra esse [sfere| e
quello, o sotto tutti gli aspetti, o per un aspetto, o per due aspetti. Quanto alla prima ed alla
terza [sfera] non c’e stato aiuto da parte loro qui (*'); quanto alla settima essa I’ha aiutata con
meta del suo potere al suo apogeo (awg) (*%), e cosi la sesta; la quarta I’ha aiutata con tutti i
suol poteri, e la seconda (*) I’ha aiutata con un quarto del suo potere nel suo apogeo e con
un quarto di esso nella sua salita (su%d) (*°). Tra i regimi dell'opera di questo giorno vi ¢ la
manifestazione degli ardori (hamiyyat) e la diffusione della collera e dei tumulti (fitan) e di cose
di questo genere: questa ¢ la loro [dei regimi] opera. Lo scopo ¢ la concisione ed abbiamo gia
trattato esaurientemente queste opere nel Libro delle tabelle e dei cerchi (), corredato di figure

Quanto alla notte del mercoledi relativo al far penetrare ed all'opera, essa ¢ composta dalla
prima ora della notte della domenica e dalla sua ottava, dalla terza del di della domenica e
dalla sua decima, dalla quinta della notte del lunedi e dalla sua dodicesima, dalla settima
del di del lunedi, dalla seconda della notte del martedi e dalla sua nona, dalla quarta del di
del martedi e dalla sua undicesima, e dalla sesta della notte del mercoledi: queste sono le ore
della sua notte.

86 La stessa affermazione si trova nel cap. 371 [III 445.15]. Il termine ahwiya ¢ propriamente il plurale di rawa’,
aria, ed in questo senso ricorre nel cap. 198 [II 450.25], ma spesso viene anche usato come plurale di Aawa,
passione. Nel cap. 7 [I 123.22] Ibn ‘Arabr afferma che il Vero creo “gli insetti dalle putrefazioni della terra per
purificare I’aria per noi dai vapori putridi, i quali se si fossero incorporati con I’aria in cui Allah ha riposto
la vita di quest'uomo [Adamo] e degli animali, egli sarebbe stato malato, infermo e spossato. Egli, Gloria a
Lui, purifico dunque per lui atmosfera per grazia da parte Sua con la genesi di questi esseri prodotti dalla
putrefazione, e cosi le malattie e le infermita diminuirono™. I termini “raffinazione” ed “arie” ricorrono anche
nel cap. 167 [II 271.21] in merito alla trasmutazione di un metallo vile in oro.

87 La loro natura ¢ fredda e umida, come quella dell’acqua, mentre la natura della quinta sfera, che qui non ¢
menzionata, ¢ calda e secca.

88 Questo termine significa letteralmente altezza e nel linguaggio astronomico indica il punto di massima
distanza di un pianeta dalla terra nel suo epiciclo, punto che corrisponde al massimo del suo potere [da cui
Pespressione “essere in auge”], in contrapposizione al perigeo. Nella sua edizione ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-
Mansub legge f7 awgihin, in [alcuni] aspetti, invece di f2 awgi-hi.

89 Nel manoscritto olografo 'espressione “la seconda” manca, ma ¢ presente in 10 dei manoscritti consultati.
In effetti senza di essa cio che segue sembra contraddire affermazione secondo la quale “la quarta [sfera] 'ha
alutata con tutti 1 suoi poteri”.

90 Nel linguaggio astronomico la salita corrisponde al moto di un pianeta dal suo perigeo (kadid) al suo apogeo (awg).

91 Nei manoscritti esistenti di questo libro 1 termini opera ($a’z) ed il suo plurale non ricorrono mai, ma a pag.
83 della traduzione pubblicata nel n. 5 di £/ Azufre Rojo, Murcia, 2018, vi ¢ una complessa figura in cui in alto
sono rappresentati sette cerchi, ciascuno contenente un Nome divino, seguito da un numero ordinale; seguono
in mezzo tre cerchi riferiti ai Ministri [altri Nomi divini] ed in basso 1 cerchi dei tre mondi. Da questi cerchi si
dipartono delle linee che li collegano tra di loro, accompagnate dall’indicazione degli atti esercitati dai cerchi
superiori sui tre inferiori. Va pero osservato che 1 sette Nomi matriciali non corrispondono a quelli riportati nel
cap. 198 delle Futahat ¢ correlati all’esistenziazione dei cieli, dei loro pianeti e dei giorni della settimana.
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Quanto alle ore del suo di esse sono composte dalla prima ora del di del mercoledi dei giorni
dell’avvolgimento e dalla sua ottava, dalla terza della notte del giovedi e dalla sua decima,
dalla quinta del di [9r] del giovedi e dalla sua dodicesima, dalla settima della notte del
venerdi, dalla seconda del di del venerdi e dalla sua nona, dalla quarta della notte del sabato
e dalla sua undicesima, e dalla sesta del di del sabato. Cosi abbiamo completato le ore del
mercoledi rispetto ai giorni dell’avvolgimento, e 'opera universale che si esercita in esso ¢ la
mescolanza del vapore umido con il vapore secco (). Allah, sia Egli esaltato, ha ordinato
all’Anima questa mescolanza ed ha ordinato alle realta spirituali delle sfere di aiutarla con il
potere che hanno in esse correlato alla realta spirituale di questo, e non c’¢ realta spirituale
in una sfera che non abbia contribuito (*), e su questo si basa molta scienza.

Quanto alla notte del giovedi relativo al far penetrare ed all'opera essa ¢ composta dalla
prima ora della notte del lunedi e dalla sua ottava, dalla terza del di del lunedi e dalla sua
decima, dalla quinta della notte del martedi e dalla sua dodicesima, dalla settima del di del
martedi, dalla seconda della notte del mercoledi e dalla sua nona, dalla quarta del di del
mercoledi e dalla sua undicesima, e dalla sesta della notte del giovedi.

Quanto al suo di le sue ore sono composte dalla prima ora del di del giovedi dei giorni
dell’avvolgimento e dalla sua ottava, dalla terza della notte del venerdi e dalla sua decima,
dalla quinta del di del venerdi e dalla sua dodicesima, dalla settima della notte del sabato,
dalla seconda del di del sabato e dalla sua nona, dalla quarta della notte della domenica
e dalla sua undicesima, e dalla sesta del di della domenica. Cosi abbiamo completato la
costituzione del giovedi dalle ore dei giorni dell’avvolgimento; in esso I'opera divina ¢ la
liquefazione (sayalan) e la soluzione |[({aklil) o scomposizione| (**). Allah, sia Egli esaltato, ha
ordinato alle realta spirituali [9v] delle sfere di aiutare ’Anima in questa opera e la prima
sfera 'ha aiutata con meta del suo potere, e cosi anche tutte le realta spirituali delle sfere
I’hanno aiutata con meta del loro potere, ad eccezione della settima (*); quanto alla sesta
essa ha aiutato con tutto il suo potere. Quando gli amanti (‘us5ag), che sono posseduti (gunni)
nella loro passione (hawa), si avvicinano al tempio (kaykal) (°°) di questo giorno con cio che gli

92 La stessa affermazione si trova nel cap. 371 [III 445.31].
93 Data la natura mista della seconda sfera, tutte le altre sfere hanno una natura che corrisponde a meta della sua.

94 Ibn ‘Arabr usa il termine lak/il sia come 1l contrario di tahrim, vietare, rendere sacro, e quindi nel senso di
rendere lecito o di desacralizzare, sia come il contrario di tarkzb, comporre, e quindi nel senso di scomposizione
o soluzione. Dato il contesto ed il frequente ricorso di termini alchemici ho adottato il secondo significato. Per
lo stesso motivo ho tradotto sayalan come liquefazione, anche se il significato piu frequente ¢ quello del fluire e
dello scorrere di un liquido. Nel cap. 371 [IIT 445.11] ¢ menzionato “lo scioglimento (tahlil) delle acque gelate”.

95 La natura della settima sfera ¢ fredda e secca e quindi in opposizione a quella della sesta sfera che ¢ calda
e umida.

96 Questo termine significa letteralmente “grande e grosso” e si applica sia all'uomo ed agli animali, che agli
edifici. Ibn ‘Arabi lo usa spesso per indicare la struttura composita del corpo, sia esso di luce o di tenebra, in
quanto ricettacolo dello spirito.
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si addice delle preghiere e delle elemosine, facendo in cio ricorso ad Allah, 'opera ¢ la sua
guarigione (bur’) (°’) e lo scioglimento ({ak/il) di cio che ¢ stato annodato [o coagulato in senso
alchemico| della sua faccenda [(min amri-hi), o per ordine Suo]. Abbiamo gia menzionato cio
nel Libro dei templi (°*) e i abbiamo parlato dell’'opera di questi giorni in modo esauriente, ed
esso ¢ un libro eccelso.

Quanto alla notte del venerdi essa ¢ composta dalla prima ora della notte del martedi e
dalla sua ottava, dalla terza del di del martedi e dalla sua decima, dalla quinta della notte
del mercoledi e dalla sua dodicesima, dalla settima del di del mercoledi, dalla seconda della
notte del giovedi e dalla sua nona, dalla quarta del di del giovedi e dalla sua undicesima, e
dalla sesta della notte del venerdi.

Quanto alle ore del suo di esse sono costituite dalla prima ora del di del venerdi e dalla sua
ottava, dalla terza della notte del sabato e dalla sua decima, dalla quinta del di del sabato
e dalla sua dodicesima, dalla settima della notte della domenica, dalla seconda del di della
domenica e dalla sua nona, dalla quarta della notte del lunedi e dalla sua undicesima, e dalla
sesta del di del lunedi, e cosi ¢ completato il venerdi. In questo giorno l'opera ¢ la distillazione
(tagtir) di cio che ¢ umido dall’elemento del vapore (*?) con l'aiuto all’Anima universale per la
Parola (gawl) divina da parte della realta spirituale della terza e della prima sfera con 1 loro
due poteri ('*); la seconda [sfera] I’ha aiutata con meta del suo potere nella sua caduta, e cosi
la sesta e la settima [10r]. (")

Il nostro obiettivo ¢ l'opera unica originale in ogni giorno, e da essa derivano le opere, ma
per mezzo della Parola divina e dell'indirizzare la Volonta, non per mezzo di un applicarsi
[umano], di un esame e di un tentativo, bensi come [Egli] ha notificato di Se stesso: “Invero
la Nostra Parola ad una cosa, quando la vogliamo e che le diciamo Sii (kun) ed essa ¢” (Cor.
XVI-40), quindi la Parola indirizza e cio che ¢ voluto viene all’esistenza, sia glorificato il
Sapiente, 1l Potente.

97 Nel manoscritto olografo la prima lettera di questa parola non ¢ vocalizzata, per cui potrebbe trattarsi sia
di bar’, creazione [dal verbo bara’a], che di bur’, guarigione [dal verbo bari’a, essere esente, guarire], mentre
nel manoscritto Carullah 986 si legge chiaramente bur’. D’altra parte I'opera di cui si tratta ¢ conseguente
alle preghiere degli amanti posseduti dalla passione per cui il senso di guarigione sembra piu appropriato. Il
passaggio dal plurale [gli amanti] al singolare [la sua guarigione| non ¢ cosi raro net testi di Ibn ‘Arabi.

98 Del Ritab al-hayakil non ¢ noto alcun manoscritto; quest’opera ¢ menzionata anche nel cap. 271 [1I 577.30]
delle Futihat, ove ¢ denominata Ritab hayakil al-anwar, nel prologo del Ritab at-tagalliyat, a pag. 110 dell’edizione
pubblicata nel secondo volume delle Rasa’il, Sirkat al-quds, Cairo, 2017, ¢ nei due elenchi delle sue opere redatti
da Ibn ‘Arabr stesso.

99 La stessa affermazione si trova nel cap. 371 [III 445.27].
100 La natura di queste due sfere ¢ fredda e umida, come quella dell’acqua.

101 La natura della quarta e della quinta sfera, che non sono menzionate, ¢ di fuoco.
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Quanto alla notte del sabato, che ¢ I'ultimo giorno della settimana, le sue ore sono composte
dalla prima ora della notte del mercoledi e dalla sua ottava, dalla terza del di del mercoledi
della sua decima, dalla quinta della notte del giovedi e dalla sua dodicesima, dalla settima
del di del giovedi, dalla seconda della notte del venerdi e dalla sua nona, dalla quarta del di
del venerdi e dalla sua undicesima e dalla sesta della notte del sabato.

Quanto al suo di le sue ore sono costituite dalla prima ora del di del sabato dei giorni
dell’avvolgimento e dalla sua ottava, dalla terza della notte della domenica e dalla sua decima,
dalla quinta del di della domenica e dalla sua dodicesima, dalla settima della notte del
lunedi, dalla seconda del di del lunedi e dalla sua nona, dalla quarta della notte del martedi
e dalla sua undicesima, e dalla sesta del di del martedi, e cosi ¢ completata la struttura del
sabato relativo al far penetrare. L'opera divina ¢ la preservazione della permanenza delle
forme del Mondo, il trattenerle (imsaku-ha) ("*?) ed il fissarle (sukianu-ha) (") con laiuto del
potere della realta spirituale della settima sfera al’Anima, a cui cio ¢ stato ordinato e di cui
¢ stata incaricata, e [con I'aiuto] di meta de1 poteri delle realta spirituali delle [altre] sfere, ad
eccezione della sesta ('*%).

Cosi si conclude il discorso riguardo alla specificazione dei giorni dell’'opera e riguardo
all'opera che riunisce le opere, sia lode ad Allah.

Annesso (lahiga) [10v]

Il Creatore non cessa di essere [occupato in] un’opera, né questi giorni cessano di continuare
perennemente, né cessano l'effetto, l'atto ed il subire I'atto in questo mondo e nell’aldila. Il
Vero, sia Egli esaltato, ha affermato la continuita di questi giorni, dicendo: “Resteranno in
esso [Inferno] finché duranoi cieli e la terra” (Cor. X1-107), e la loro permanenza non cessera,
quelli nel Paradiso e questi nel Fuoco infernale, ed 1 cieli e la terra non cessano ed 1 giorni
non cessano di continuare. Dall'incavo della sfera delle stelle fisse fino al centro [sara] Fuoco
infernale ('°) ed 1 giorni non cesseranno mai di ruotare in esso per la genesi: “Ogni volta che

102 La quarta forma del verbo masaka puo significare tenere, sostenere, trattenere, mantenere. Essa ricorre, ad
esempio, nei versetti: “Allah trattiene (yumsiku) 1 cieli e la terra dal precipitare” (Cor. XXX V-41) e “Egli trattiene
1l cielo dal cadere sulla terra” (Cor. XXII-65).

103 Nel cap. 371 [III 445.6] si tratta della creazione dei monti per la fissazione (taskin) delle terre dispiegate
(madhiyya).

104 La natura della settima sfera ¢ fredda e secca ed una di queste due qualita si trova in ognuna delle altre
sfere, ad eccezione della sesta, la cui natura ¢ calda e umida, come quella dell’aria.

105 La volta della Gehenna non coincide con la superficie della terra, come in Dante, bensi con il fondo della
sfera delle stelle fisse. Nel cap. 371 [1II 440.20] Ibn ‘Arabi precisa: “La Gehenna sara dal fondo della sfera delle
stelle fisse fino alla piu bassa delle profondita” ¢ nel cap. 61 [I 297.13] afferma: “La Gehenna si chiama cosi
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le loro pelli si saranno seccate le sostituiremo loro con altre pelli” (Cor. IV-56). La genesi e la
corruzione (') continuano incessantemente in esso ed i 19 (') si levano e tramontano su di
esso; 'incavo di questa sfera ¢ il tetto del Fuoco infernale, cerchiamo rifugio in Allah da esso,
e la superficie di questa sfera ¢ la terra del Paradiso ed il Trono ¢ il suo tetto, ed essa [sfera
delle stelle fisse] ¢ lo spirito di questi giorni, come abbiamo gia menzionato all’'inizio del testo

dicendo che essi hanno degli spiriti.

Nel Paradiso 1 giorni sono [determinati] dal moto di questa stessa sfera, ed essi sono 1 giorni
in cui Allah ha creato 1 cieli e la terra; 1 giorni della gente del Fuoco infernale sono 1 giorni
noti in questo mondo, attestati per mezzo del sole, [giorni] che nei Paradisi [si manifestano]
con determinati segni distintivi per mezzo dei quali si conoscono 1 momenti e si conoscono le
conseguenze delle opere generate nei momenti dei giorni di questo mondo.

Egli, sia esaltato, ha detto: “In essi avranno il loro sostentamento di mattina e di sera” (Cor.
XIX-62), e l'esistenza non cessera di essere sensibile ed attestata nel Paradiso, poiché esso ¢
sensibile ed in esso le trasmutazioni saranno da godimento a godimento e da una beatitudine
ad una nuova beatitudine, “verra dato loro [un sostentamento| simile” (Cor. I1-25), ed in esso
il cambiamento (fagyir) sara da forma a forma, da buono a meglio, da bello a piu bello, da
perfetto a piu perfetto: cio per 1 segreti che Allah ha depositato in questo moto della sfera e
per le saggezze che ha disposto in ordine in esso [11r]. I versetti e le notificazioni [profetiche]
confermano cio che sosteniamo, come il Suo detto, sia Egli esaltato: “mangiate e bevete”
(Cor. LXIX-24), e chi mangia qualcosa ne fa cessare l'ordinamento (razm) e la tramuta dalla
sua forma in un’altra forma; nel linguaggio tecnico questo ¢ definito come corruzione (fasad)
(%), ma noi evitiamo questo termine e quello di alterazione (lagyir) e preferiamo parlare di

per la sua profondita, come il pozzo che si dice gahannam quando il suo fondo ¢ molto lontano: tra la cima ed
il fondo della Gehenna intercorrono 7500 anni” e poco oltre [I 297.28] aggiunge: “Tutte le pene che saranno
create in essa [cio¢ il Fuoco infernale] e che proveranno coloro che vi entrano provengono dall’Attributo della
Collera divina, ma esse ci saranno solo dal momento dell’ingresso nella Gehenna degli uomini e det ginn che vi
sono destinati: fino a quel momento non ci sara pena né per la Gehenna né per 1 suoi angeli”.

106 Al-Gand, nel suo commento ai Fusas al-hikam, a pag. 525 dell’edizione curata da Galal ad-din Astiyan,
Bustan-i kitab, Qum, 2002, spiega che il mondo della genesi e della corruzione ¢ il mondo sublunare e che il suo
angelo reggitore si chiama Isma‘l. Nell’aldila genesi e corruzione saranno caratteristiche del mondo infernale.

107 19 ¢ il numero degli angeli del castigo menzionati in Cor. LXXIV-30, ma poiché subito dopo ¢ affermato
che essi si levano e tramontano ¢ probabile che qui il numero si riferisca alla somma delle sette sfere o cieli e
dei dodici segni zodiacali.

108 Nel cap. 371 [III 433.10] Ibn ‘Arabi precisa: “Sappi che Allah ha creato all’interno di questo Sgabello
(kurs?) testé citato un corpo trasparente circolare, lo ha diviso in dodici parti ¢ le ha chiamate “segni zodiacali”
[(burig), letteralmente: torri]: ¢ su queste che Egli ha prestato giuramento a noi nel Suo Libro dicendo: “Per il
cielo, dotato di segni zodiacali” (Cor. LXXXV-1). In ognuna di esse Egli ha fatto risiedere un angelo e questi
angeli sono per la gente del Paradiso I'equivalente degli elementi (‘anasir) per la gente di questo mondo ed
essi sono sia d’acqua, sia d’aria, sia di terra e sia di fuoco. Da questi verra generato nei Paradisi cio che verra
generato, verra tramutato cio che verra tramutato e verra decomposto (yafsudu) cio che verra decomposto, cioe
ci0 1l cui ordinamento (nizam) verra cambiato in un’altra realta: non si tratta qui della corruzione (fasad) che
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109)

trasmutazione (fahwil) e di scomposizione [(taklil) o dissoluzione] ('”) e composizione (tarkib).

Ci0 la cui entita si tramuta ¢ trasmutazione e cio la cui qualita cambia ¢ scomposizione o
composizione, e talvolta parlando di trasmutazione includiamo la permanenza dell’entita e
la modificazione della qualita.

Tra le notificazioni autentiche riportate dall’Inviato, su di lui la Pace, che ce ne danno
conferma ¢ che cio che mangiano gli abitanti del Paradiso essi non lo eliminano con le

feci né con I'urina, ma [diventa] un sudore che esce dai loro corpi (@%ad) (') piu profumato

del muschio (""). Che cosa sono questa emanazione di profumo e la carne degli uccelli (%)

rispetto al sudore? Si tratta di un cambiamento e di una genesi nel Paradiso, poiché il sudore
viene generato e la carne degli uccelli per mezzo del mangiare si modifica e si tramuta.
Allo stesso modo la diversita delle forme nelle quali entreremo nel mercato del Paradiso
(") ¢ simile alla diversita degli stati che sperimentiamo oggi nel nostro interno. Per coloro

viene biasimata e considerata come negativa, ma di cio che abbiamo appena spiegato ed ¢ questo il senso in cui
va inteso espressione “verra decomposto” [(yafsudu), letteralmente: sara corrotto]. Non pensare quindi [che st
tratti di corruzione]”.

109 Nel cap. 328 [III 103.27] Ibn ‘Arabi precisa: “Sappi che quando il tahlil riguarda le realta composte
(murakkabat) fa scomparire I’entita della forma ma non fa scomparire I’entita della sostanza. Allah ha fatto di cio
per i conoscitori di Allah una similitudine di cio che si manifesta dalla composizione delle entita delle possibilita
con ’Entita del Vero: nell’Entita del Vero si manifesta cio che st manifesta delle forme e se togli la relazione
(tanasub) tra il Vero e le creature scompaiono le entita di quelle forme e restano le entita delle possibilita e ’Entita
del Vero, in quanto Egli ¢ qualificato dall'indipendenza dai Mondi. Quindi le entita non scompaiono per la
scomparsa delle forme che appaiono ai sensi”.

110 Letteralmente questo termine indica gli accidenti, ma in margine al manoscritto olografo si legge: “cioe 1
loro corpi (abdan)”.

111 Had# riportato da al-Buhari, LIX-8, LX-1, Muslim, LI-15 a 19, LIII-19, Ibn Magah, XXXVII-30 ¢ da Ibn
Hanbal. Ibn ‘Arabi lo riporta nel cap. 560 [IV 512.23].

112 La carne degli uccelli ¢ menzionata in Cor. LVI-21 come uno dei cibi paradisiaci degli approssimati.

113 “Nel Paradiso vi ¢ un mercato in cui non ci sono acquisti o vendite ma solo le forme degli uomini e delle
donne; ogniqualvolta un uomo desidera una forma egli entra in essa“. Hadith riportato da Muslim, LI-13, at-
Tirmidi, XXXVI-15, Ibn Magah, XXXVII-39 e da ad-Darimi, XX-16. Nel cap. 99 [II 183.20] Ibn ‘Arabi
precisa: “E noi senza dubbio mangeremo dei frutti del Paradiso, un frutto da cogliere a portata di mano,
malgrado il frutto resti al suo posto sull’albero e la sua entita non cessi, poiché essa ¢ la dimora della permanenza
per cio che ¢ stato generato in essa. Essa ¢ una dimora di generazione (takwin), non di annientamento (¢'ddm).
Cost sara per il mercato del Paradiso: noi entreremo in qualsiasi forma vorremo delle forme del mercato, pur
essendo nella nostra forma, per cui nessuno della nostra famiglia o dei nostri conoscenti non ci riconoscerebbe.
Ma noi sappiamo di avere indossato una nuova forma, anche se restiamo nella nostra”; nel cap. 177 [II 312.23]
afferma: “[Tramite 'immaginazione si percepisce] cio che viene percepito nel Paradiso, “i cui frutti non sono
né recisi, né proibiti” (Cor. LVI-33), malgrado Iesistenza dell’atto di mangiarli e ’abolizione del divieto. E
quindi [Pabitante del Paradiso] Ii mangia senza reciderli al solo coglierli ed al suo avvicinarsi al frutto: il loro
raccolto non ¢ proibito ed 1 frutti vengono mangiati e tuttavia le loro entita restano sul ramo dell’albero. Tu
li vedi non recist e li vedi colti nella tua mano, i mangi e sai per certo che entita di cio che mangi ¢ la stessa
di cio che vedi sul ramo dell’albero non recisa. Analogamente nel Mercato del Paradiso si manifestano belle
forme quando le guardano gli abitanti dei Paradisi ed ogni forma che essi desiderano, entrano in essa e la
indossano [...] e tuttavia essi la vedono nel Mercato non disgiunta né mancante. Anche se la desiderassero tutti
gli abitanti del Paradiso ed entrassero in essa, essa resterebbe nel suo stato nel Mercato senza lasciarlo”; e nel
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che hanno realizzato ¢ inevitabile per il Mondo questa trasmutazione per la stazione divina
che conferisce cio, tra cui il Suo detto: “Ogni giorno Egli ¢ all'opera” (Cor. LV-29). Questa
¢ una trasmutazione da forma a forma e da realta a realta, e come ha detto il Profeta, su
di lui la Pace, quando un gruppo cerchera rifugio in Allah, essendosi Egli manifestato loro
in una forma diversa da quella in cui essi Lo conoscevano, Egli Si tramutera per loro nella
forma che conoscevano (''). Quindi la trasmutazione pervade necessariamente il Mondo
e I'incorporazione (tagassud) delle realta spirituali di fuoco e di luce non ¢ qualcosa che noi
neghiamo: ¢ opportuno che chi ¢ intelligente non neghi le diversita ed 1 cambiamenti. L'opera
in cui Allah si trova [occupato] in ogni giorno ¢ forse altro che questo? Invero ad Allah
appartiene un’opera riguardo ad ogni essere nel Mondo. Osserva [11v] quanto ¢ immensa
questa latitudine divina: ¢ chiaro che 1 giorni non cessano mai, che 'opera non cessa mai,
poiché I’Atto non cessa mai e quindi ¢ necessario che il subire I’Atto non cessi. Nel Suo detto:
“Ci occuperemo di voi, o uomini e ginn” (Cor. LV-31) v’¢ l'ordinamento (tartib) dell’Atto.

Kitab al-‘abadila, a pag. 178 del primo volume delle Rasa’/ citate, aggiunge: “La trasmutazione dell'uomo nelle
forme che st trovano nel mercato del Paradiso sta ad indicare apparizione la delle sue realta spirituali sulle sue
realta corporee, cosi come qui 'uomo si tramuta interiormente in forme diverse ad ogni soffio mentre il corpo
rimane in una sola condizione”.

114 Nel cap. 177 [II 311.26] Ibn ‘Arabi afferma: “Muslim, nel suo Sahik [I-302], ha riportato uno fadit di Abu
Sa‘id al-Hudri, molto lungo, in cui, ¢ detto: “[...] finché [nel Giorno della Resurrezione]| non resteranno che
coloro che hanno adorato Allah, tra i pii ¢ gli empi. A quel punto si presentera loro il Signore dei Mondi, sia
benedetto ed esaltato, nella forma piu vicina a quella in cui essi Lo vedevano [nel loro credo], e dira: “Che
cosa aspettate? Ogni comunita segua cio che aveva adorato”. Essi risponderanno: “Nostro Signore, ci siamo
separati dagli uomini in questo mondo, anche se avevamo molto bisogno di loro, e non ci siamo accompagnati
aloro”, ed Egli dira: “Io sono il vostro Signore”, al che risponderanno: “Ci rifugiamo in Allah da te, noi non
associamo alcuna cosa ad Allah”; due o tre volte, finché una parte di loro sara sul punto di essere sconvolta.
Egli allora dira: “Ira voi ed il vostro Signore c’¢ un segno con cui Lo riconoscete?”, ed essi risponderanno
affermativamente. Allora la faccenda verra chiarita e solo chi si prosternava ad Allah spontaneamente sara
autorizzato a prosternarsi, mentre chi si prosternava per timore e per ipocrisia, Allah rendera la sua schiena
simile ad un piano compatto [che non si piega] ed ogni volta che vorra prosternarsi cadra di nuca. Poi essi
[coloro che si sono prosternati] solleveranno il loro capo ed Egli Si ¢ gia tramutato nella Sua forma che essi

95 9

avevano visto la prima volta, e dira: “Io sono il vostro Signore” ed essi diranno: “Si, Tu sei il nostro Signore”.
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Questa misura ¢ sufficiente riguardo a1 giorni, poiché in essa vi ¢ dovizia. Quanto al giorno
della similitudine (matal), che ¢ di 7000 anni ('), al giorno del Signore, che ¢ di 1000 anni ('°),
al giorno dei luoghi di ascesa del Sé (maarig al-huwa), che ¢ di 50.000 anni ('), al giorno della
luna che ¢ di 28 giorni, al giorno del sole, che ¢ di 360 giorni, un anno completo, al giorno di
Saturno, che ¢ di circa 30 anni ("'%), e cosi per i restanti pianeti, ed il giorno dell’Ariete, che &
di 12.000 anni ("), e cosi gli altri giorni dei segni zodiacali che sono la durata dell’Era (dahr)
(%) —ed il giorno della similitudine ¢ il giorno della Vergine, e noi siamo alla fine del giorno
[della Vergine| ed all’inizio [del giorno| della Bilancia, che ¢ di 6000 anni (**') — tutto questo
¢ menzionato nelle al-Futiahat al-makkiyya, guarda quindi li.

Questo lavoro fatto in fretta (‘ugala) non comporta tutte queste cose per la ristrettezza del
tempo. E che Allah ci sia di giovamento con la scienza e ci aiuti con la visione. Sia lode
ad Allah, il Signore dei Mondi e che Allah faccia scendere la Sua salat sul nostro signore
Muhammad e sulla sua famiglia. E finito il libro ed Allah & Colui che va ringraziato.

115 Non ho trovato altri riferimenti a questo giorno nelle opere di Ibn ‘Arabi che ho potuto consultare, ma
poche righe dopo egli precisa che si tratta del giorno della Vergine [(sunbula) letteralmente: la spiga, nome
della stella piu luminosa di questa costellazione e con cui piu spesso Ibn ‘Arabi indica 1l segno della Vergine
(‘adra’)]. Sia Mohamed Haj Yousef che ‘Abd al-Baqt Miftah leggono mutl al posto di matal [questo termine ¢ cosi
vocalizzato entrambe le volte nel manoscritto olografo] e collegano il segno della Vergine con 'Uomo, che ¢
stato creato sotto il regno (dawla) di questo segno [prologo (I 5.21 e 9.14), cap. 7 (I 123.34), cap. 15 (I 156.29)
e cap. 60 (I 294.8)] con il simile (mutl) del versetto: “Non c¢’¢ cosa come il Suo simile” (Cor. XLII-11) e che Ibn
‘Arabi identifica con 'Uomo, creato sulla Sua forma.

Nel cap. 60 [I294.14] viene precisato: “Poiché al segno della Vergine ( 4dra’) corrisponde il numero 7 [il suo ciclo
¢ di 7000 anni] ad essa spettano il 7, 11 70, i1 700 nella moltiplicazione delle ricompense (ugir) e nell’esemplificare
le elemosine. Egli, sia esaltato, ha detto: “La similitudine (matal) di coloro che spendono le loro ricchezze per
Allah ¢ come la similitudine di un seme che fa crescere 7 spighe, in ciascuna delle quali vi sono 100 semi, ed
Allah moltiplica a chi vuole” (Cor. II-261) fino a 7000, 70.000, 700.000 [volte] e cosi indefinitamente, ma
sempre con il fattore del sette”.

116 Riferimento a Cor. XXI1-47 e XXXII-5.

117 Riferimento a Cor. LXX-4: “Gli angeli e lo Spirito ascendono a Lui in un giorno la cui misura ¢ di 50.000
anni”. II S¢ (huwa) ¢ correlato al Lui (f2) del versetto. Nel cap. 367 [III 346.13] Ibn ‘Arabi precisa che questa
¢ la durata del Giorno della Resurrezione e nel cap. 314 [III 54.9] aggiunge che la salita degli angeli a Lui ¢
costituita dalla loro discesa su di noi.

118 Saturno compie una rivoluzione intorno al sole in 29,5 anni.

119 Nel Kitab ‘uglat al-mustawfiz, a pag 211 dell’edizione citata, Ibn ‘Arabi precisa che 1 nomi dei segni
zodiacali sono quelli degli angeli ripartitori [(mugassimat), cfr. Gor LI-4] che li governano: ognuno di esst ha un
ciclo temporale durante il quale esercita il suo regime, ma le durate non sono le stesse, bensi sono in ordine
decrescente: il giorno dell’Ariete ¢ di 12.000 anni, quello del Toro 11.000 e cosi via fino al giorno dei Pesci che ¢
di soli 1000 anni. Il primo segno che esercita il suo regime ¢ quello della Bilancia e I'ultimo quello della Vergine.

120 La somma dei giorni dei segni zodiacali ¢ 78.000 anni, che ¢ la durata del ciclo temporale (dawrat az-zaman)
che ha preceduto la manifestazione corporea del Profeta Muhammad, come precisa Ibn ‘Arabi nel cap. 12 [I
146.18], aggiungendo che questo ciclo ¢ stato governato dal Nome I'Interiore, mentre il nuovo ciclo ¢ governato
dal Nome I’Esteriore.

121 Nel cap. 60 [I 294.10] Ibn ‘Arabi afferma che, nel nuovo ciclo, durante il regime della Bilancia vi sara il
tempo della Resurrezione.
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1 -1 giorni dell’opera ed i giorni comunemente noti

Come 1l lettore avra avuto modo di constatare, I'esposizione dei giorni dell’opera da parte di
Ibn ‘Arabi non ¢ di facile comprensione. Per cercare di capire un po’ di piu 1l testo mediante
la ragione, che malgrado 1 suoi limiti ¢ comunque lecito applicare a questo argomento, non
trattandosi dell’Essenza divina ('), ho rappresentato in forma tabellare le descrizioni fornite
nel testo riguardo ai giorni ed alle ore seguendo l'ordine adottato da Ibn ‘Arabi nel suo
commento ai tre versetti coranici relativi alle notti ed ai di.

Il primo di questi versetti riguarda I'avvolgimento della notte sul di e del di sulla notte e
descrive 1 giorni comunemente noti non per noi occidentali moderni ma per 1 musulmani
contemporanei di Ibn ‘Arabi, per 1 quali la notte precede il di ed entrambi sono suddivisi in
12 ore di durata diversa a seconda de1 giorni, delle settimane, dei mesi e delle stagioni. Nel
commento a questo versetto Ibn ‘Arabi mette in evidenzala circolarita o ciclicita del susseguirsi
nelle notti e dei di, senza menzionare le ore, e quindi una rappresentazione grafica circolare
sarebbe stata piu appropriata, ma poiché nel seguito del testo le ore assumono un'importanza
fondamentale ho adottato da subito una rappresentazione tabellare includendo le ore. Nella
tabella I ho riportato 1 nomi dei giorni come essi compaiono nel testo arabo, ove 1 corrisponde
alla nostra domenica, 2 al lunedi, 3 al martedi, 4 al mercoledi, 5 al giovedi, ¢ (gum@) al
venerdi e s (sabt) al sabato.

I — Ore della notte [a sfondo grigio] e del di [senza sfondo] dei giorni

comunemente noti

Giorno Ore della notte Ore del di
I (I || IV |V [ VD] VII |VII]|IX | X |XI|XII I |IT || IV [ V| VI|VII| VI | IX | X | XI | XII

1 S 1 O O O O O I | 1 1 L |1]1 1 | I O I O I U R B I 1 1 1|11 1
2 21212222 2 2 2 1212 2 2012121212122 2 212]2 2
3 313133 ]|3]|3 3 3 313|133 31313131331 3 3 3 13| 3 3
4 4144|444 4 4 4 14| 4| 4 4044 |4|4]4]| 4 4 4141 4 4
5 5155|555 5 5 5155 5 5055|555 5 5 51515 5
4 1818181818 & § 1818188 1818181818188 [&1818| ¢4
5. s | s sls s | s | s s s s

1 Nel cap. 144 delle Futahat [1230.15] Ibn ‘Arabr afferma: “La riflessione non ha autorita né dominio riguardo
all’Essenza del Vero, né razionalmente, né secondo la Legge. La Legge ha vietato di riflettere sull’Essenza di
Allah, ed ¢ a questo che allude la Sua espressione: “Allah vi mette in guardia contro Se stesso” (Cor. III-28 ¢
30), cio¢ non riflettete sull’Essenza”, ma poco dopo aggiunge: “La riflessione ¢ uno stato che non garantisce
I'infallibilita: per questo ¢ una stazione pericolosa. Colui che la possiede non sa se ha sbagliato o se ¢ nel giusto,
in quanto la riflessione ammette sia la giustezza che I'errore”.
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Il secondo versetto riguarda il regime del togliere e nel suo commento Ibn ‘Arabi, dopo
aver spiegato che l'origine del di ¢ la notte, precisa che la notte da cui viene tolto o estratto
un certo di non ¢ quella che lo precede nei giorni comunemente noti, ma un’altra, e che cio
che le accomuna ¢ l'opera divina, che ¢ la stessa nella prima ora della notte e del di, ed il
procuratore che governa la loro prima ora.

Nella tabella che segue sono riportate le notti di origine ed 1 di tolti da esse secondo le
corrispondenze fornite nel testo.

II — Le vere notti dei di dei giorni della settimana

Notte di orgine Di tolto dalla notte di origine
notte del giorno 1 di del giorno 4
notte del giorno 2 di del giorno 5
notte del giorno 3 di del gum‘a
notte del giorno 4 di del sabt
notte del giorno 5 di del giorno 1
notte del guma di del giorno 2
notte del sabt di del giorno 3

In questo modo tra la notte di un certo giorno ed il di dello stesso giorno intercorrono 3 di
e 3 notti, come Ibn ‘Arabi afferma nel testo (*) e come si puo constatare nella tabella I11,
in cui rispetto alla tabella I ho modificato le attribuzioni delle ore della notte, in modo da
mantenere invariata la sequenza dei giorni. Ad esempio la notte del giorno 5 (giovedi) e
separata dal di del giorno 1 (domenica) dal di del giorno 5, dalla notte e dal di del giorno del
gum'a (venerdi), dalla notte e dal di del giorno del sabt e dalla notte del giorno 1.

2 Ibn ‘Arabi stabilisce una corrispondenza tra questo senario [tre di e tre notti] ¢ le sei direzioni dello spazio,
sulla base della quale Mohamed Haj Yusef ha affermato nel suo studio [pag. 74 ¢ 83] che nei primi sei giorni
della creazione Allah ha creato lo spazio e solo nel settimo ha creato il tempo in cui viviamo; questa asserzione
contrasta pero con il fatto che il senario menzionato nel testo riguarda tre giorni ¢ non sei.
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III — Ore della notte e del di dei giorni relativi al regime del togliere

Giorno Ore della notte Ore del di
I (I [ IV |V [ VI]|VII| VII | IX | X | XI | XII I ||| IV |V | VI|VII| VIl | IX | X | XI|XII
1 5155|555 ]| 5 5 5155 |5 L1 1|1]1]1 1 1 1| 1] 1 1
2 g1 &1 8818 8| & g g8 8| & 201212122122 2 212121 2
3 Sls|s|s|s]|s s s s | s | s s 313131313313 3 3131313
4 L1 (1|1 |1]|1 1 1 1 [1]1 1 41444 |4] 4] 4 4 4144 4
5 2021212 (2|22 2 212|212 5015155555 5 515|155
g 31333333 3 |3]|3[3]3 $181818 181818 & 18181818
s. 414|144 |4)4]| 4 4 4 14| 4| 4 sls| s | s |s| s s K s |s| s s

Il terzo versetto riguarda il regime del far penetrare la notte nel di ed il di nella notte e nel
suo commento Ibn ‘Arabi precisa che questo regime, che ¢ “tutto spirito” [pag. xx]|, non si
applica ai giorni comunemente noti bensi ai sette giorni dell'opera, cio¢ sono 1 di di un certo
giorno dell'opera che vengono fatti penetrare nelle notti degli altri giorni dell'opera e le notti
dello stesso giorno dell’opera che vengono fatti penetrare nei di degli altri giorni dell’'opera,
a guisa di un “connubio intelligibile”. In questo modo le sette opere vengono distribuite in
tutti 1 giorni dell’avvolgimento, cio¢ quelli corporei e comunemente noti, e tale distribuzione
avviene tramite le ore.

In effetti Ibn ‘Arabi osservando chi governa la prima ora della notte di un certo giorno
dell'opera identifica quali sono le ore delle notti e dei di dei giorni della settimana
comunemente noti che gli appartengono e ricostruisce cosi le ore delle notti e dei di dei
giorni dell’'opera che vengono sottoposte al regime del far penetrare. Questa distribuzione
non ¢ affatto casuale, ma segue una regola ben precisa che si evince dal confronto delle
descrizioni riportate nel testo relativamente ai sette giorni dell’opera; la sequenza delle ore
det giorni dell’avvolgimento costitutive della notte dei giorni dell’'opera ¢ la stessa per tutti 1
giorni della settimana: la I e I'VIII ora della notte di un certo giorno, la Il e la X del di dello
stesso giorno, la V e la XII della notte del giorno successivo della settimana, la VII del di
di questo giorno, la IT e la IX della notte del giorno successivo, la IV e I’XI del di di questo
giorno, e la VI della notte del giorno successivo. La stessa regola si applica alle ore dei giorni
dell’avvolgimento costitutive del di dei giorni dell'opera, ma invertendo notte con di: quindi
la I e 'VIII ora del di del giorno che ¢ stato tolto da quella notte, ecc.

Nelle sette tabelle che seguono sono riportate le ore del di [senza sfondo] e della notte [a
sfondo grigio] dei diversi giorni dell’'opera rispetto alle ore dei giorni dell’avvolgimento, in
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base ai dati riportati nel testo (°) ed usando le denominazioni dei giorni proprie della lingua

araba, cosi come le leggerebbe un lettore arabo.

IV - Composizione delle ore del primo giorno (1) della settimana relativo al

far penetrare

Giorno Ore della notte Ore del di
|| IV [ V| VI|VII| VI | IX XI | XII || v VI | VII| VIII | IX | X | XI | XII
1 1 1
2 1 1
3 1 1 1
4 1 1 1
5 1 1 1
5. 1 1 1
s. 1 1 1 1
V - Composizione delle ore del secondo giorno (2) della settimana relativo al
far penetrare
Giorno Ore della notte Ore del di
|10 IV [ V| VI | VII| VI | IX XI | XII || v VI | VIL| VI | IX | X | XI | XII
1 2 2 2 2
2 2 2
3 2 2
4 2 2 2
5 2 2 2
3 2 9 2
S. 2 2 2

3 Nell’elencare le ore dei giorni comunemente noti costitutive di un certo giorno dell’opera Ibn ‘Arabi designa
quest’ultimo con il nome del di, ma comincia con la notte del giorno da cui viene tolto quel di: se nelle tabelle
avessi mantenuto ordine di esposizione la sequenza dei giorni non corrisponderebbe a quella riportata nel
testo, che inizia con il giorno 1, cio¢ la nostra domenica.
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Giorno Ore della notte Ore del di
I || v | v | vi | VviI | VIII | IX XTI | XII II | IIT | IV VI | VII | VIII | IX XI | XII
1 K] 3 3
2 3 3 3 3
3 3 3
4 3 3
5 3 3 3
g. 3 3 3
. 3 3

VII - Composizione delle ore del quarto giorno (4) della settimana relativo al

far penetrare

Giorno Ore della notte Ore del di
II || IV | V| VI | VII| VIIT | IX XTI | XII II | IIT | IV VI | VII | VIIT | IX XTI | XII
1 4 A
2 4 4 4
3 4 4 4 4
4 4 4
5 4 4
g. 4 4 4
s. 4 4 4
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VIII - Composizione delle ore del quinto giorno (5) della settimana relativo

al far penetrare

Giorno Ore della notte Ore del di
L[ 1|11V |V | VI|VI|VI|IX XI | XII 1| 101 | 1V VI | VI | VII | IX XI | XII
1 §) 5 §)
2 5 5 5
3 5 5 5
4 5 9 5 9
5 5 5
. 5 5
S. 5 5 5
IX - Composizione delle ore del sesto giorno (g. = gum) della settimana
relativo al far penetrare
Giorno Ore della notte Ore del di
I [II[II[IV|V|VI|VI|VI|IX XI | XII 1| 101 | IV VI [ VII| VI | IX | X | XI | XII
! g 4 g
2 g g g
3 g 4 g g
4 g g g
5 g g 4 4
g g g
S. g g
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X - Composizione delle ore del settimo giorno (s. = sabt) della settimana
relativo al far penetrare

Giorno Ore della notte Ore del di
I |IT (IO |IV |V |[VI|VII| VI | IX | X | XI |XII I |II (I IV |V [VI|VII| VI |IX | X | XI|XII
1 s s s s
2 s K s
3 s s s
4
; ] -
2
s s s

Se si riportano 1 dati di queste ultime sette tabelle in un’unica tabella riassuntiva si ottiene
la seguente:

XI - Distribuzione delle ore dei sette giorni dell’opera nelle ore delle notti e
dei di dei giorni comunemente noti

Giorno Ore della notte Ore del di

I V | VI| VII| VIII
1 1 K 1
2 2 1 2
3 3 2 3
4 4 3 4
5 5 4 5
g g 5 g
S. s g

Confrontando questa tabella con la tabella I si puo notare che solo la sesta ora della notte e
la prima e lottava del di di ogni giorno della settimana comunemente nota non sono state
modificate, cio¢ non sono state oggetto del regime del far penetrare. Tutte le ore della notte
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e del di sono rappresentate, senza duplicazioni: in ogni giorno 5 ore della notte sono state
penetrate da altrettante del di, appartenenti a tre diversi giorni consecutivi dell’'opera, e 5
ore del di sono state penetrate da altrettante della notte, appartenenti a tre diversi giorni
consecutivi dell’'opera; infine 6 ore della notte e 5 ore del di sono appartenenti a tre diversi
giorni consecutivi dell’'opera. Le colonne verticali [ore| riportano in ordine crescente 1 sette
giorni della settimana, ma solo le tre colonne corrispondenti alle ore non modificate iniziano
con 1l giorno corrispondente a quello della riga orizzontale. Nelle righe orizzontali [giorni]
invece ogni giorno ¢ seguito regolarmente dal secondo giorno precedente ad esso, quindi il 4
¢ seguito dal 2, saltando il 3, 11 2 ¢ seguito dal sabt, saltando I'l, e cosi via; tale regola si applica
anche all’'ultima ora del di ed alla prima ora della notte del giorno successivo.

Seguendo la denominazione araba dei giorni della settimana si ottiene quindi uno schema
molto complicato e poco intelligibile razionalmente.

Se invece riportiamo 1 dati delle tabelle I'V-X nella tabella II, relativa ai giorni del togliere,
otteniamo 1l seguente risultato:

XII - Distribuzione delle ore dei sette giorni relativi al far penetrare nelle
ore delle notti e dei di dei giorni del togliere

Giorno Ore della notte Ore del di
I ||| IV | V| VI|VIT| VI | IX | X | XI | XII I [T\ T[TV | V| VI|VIT| VII | IX | X | XI | XII
1 1(g|4|2]s|5|3 |1 [ g]|4]|2]:s 1lgfal2|s|[518]| 1 |g|4][2] s
2 215|553 |1 ¢g 4 2 s |53 1 21s |85 3 |1]¢ 4 2 s 193] 3 1
3 Sl1|g| 4205|538 [1]|g|4]2 slilglal2|s|5]| 3 |1|a]l4] 2
4 4025|5081 | s | 4 [2]|s|5]3 412 5031 0&]| 4 |2 5| 3
5 503|1|Gl4[2]| s 5 [3]|1]g]4 50801 (g |4|2fs | 5 |3]|1]g]| 4
é glal2|s|5]3| 1] g [4|2|s]|5 il4af2 50311 ¢ |42 5
5. s|5 (3|1 |gl4| 2] s [5]3]|1]¢g si5f8 (a4 2] s |5[8[1] 3¢

Ci0 che salta all'occhio ¢ che non solo la prima ora della notte corrisponde alla prima ora
del di dello stesso giorno, come afferma Ibn ‘Arabi nel testo [pag. xx] ma che anche le 11 ore
successive si corrispondono. Inoltre in ogni giorno del togliere la prima e l'ottava ora non
sono state modificate; quattro giorni diversi compaiono 4 volte, due nelle ore della notte e
due nelle ore del di, e due giorni diversi compaiono solo 2 volte, nella sesta e nella settima
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ora della notte e del di; infine il giorno dell’'ultima ora del di ¢ seguito nella prima ora della
notte seguente dal secondo giorno successivo.

Se invece consideriamo la composizione dei giorni relativi al far penetrare da parte delle
ore della notte e det di dei giorni del togliere otteniamo la seguente tabella, in cui 1 numeri
della prima colonna [giorno| sono riferiti a giorni del far penetrare, mentre i numeri che
compaiono nelle colonne delle ore sono riferiti ai giorni comunemente noti:

XIII - Composizione dei giorni relativi al far penetrare da parte delle ore
della notte e dei di dei giorni del togliere

Giorno Ore della notte Ore del di
I |1II V | VI | VII| VIII
113 2| 4 1
214 315 2
315 41 ¢ 3
4| g 5 4
5] s il 5
g s |2 g
2 1] 3 s

Una chiave per decriptare queste complesse corrispondenze, chiave che Ibn ‘Arabi non ha
fornito nel testo di quest'opera ma solo altrove, ¢ che la prima ora del di di ogni giorno
della settimana ¢ governata, per disposizione divina, da uno dei sette pianeti: il giorno 1 ¢
governato dal Sole, 11 2 dalla Luna, 11 3 da Marte, il 4 da Mercurio, il 5 da Giove, il gum‘ da
Venere ed 1l sabt da Saturno. La sequenza dei pianeti in questo caso ¢ diversa da quella dei
cieli planetari che in ordine ascendente, quello che piu spesso ricorre nei testi di Ibn ‘Arabi,
¢ Luna, Mercurio, Venere, Sole, Marte, Giove e Saturno.
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Se numeriamo da | a 7 1 pianeti in ordine ascendente le corrispondenze tra 1 nomi dei giorni
arabi ed 1 pianeti saranno le seguenti:

XIV - Corrispondenze tra i giorni ed i pianeti

Nome arabo Nome italiano Pianeta Numero
giorno 1 domenica Sole 4
giorno 2 lunedi Luna 1
giorno 3 martedi Marte 5
giorno 4 mercoledi Mercurio 2
giorno 5 giovedi Giove 6

guma venerdi Venere 3
sabt sabato Saturno 7

Se nella tabella XI, che riporta la composizione delle ore dei sette giorni relativi al far

penetrare da parte delle ore delle notti e dei di dei giorni comunemente noti, sostituiamo

nelle colonne delle ore 1 giorni con il numero del pianeta corrispondente, e nella colonna del

glorno 1 nomi arabi con quelli italiani otteniamo il seguente risultato:

XV — Distribuzione dei pianeti nelle ore delle notti e dei di dei giorni

comunemente noti

Giorno Ore della notte Ore del di
XI | XII I | I (IIT IV |V | VI|VII| VI | IX | X | XI
dom. 6 413 6 3
lun. 3 1{7 3 7
mart. 7 5| 4 7 4
merc. 4 211 4 1
gio. 1 6|5 1 5
ven. 5 312 5 2
sab. 2 716 2 6




188 Maurizio Marconi | El Azufie Rojo XIV (2026), 177-205. |  ISSN: 2341-1368

In ogni riga 1 pianeti si susseguono in ordine discendente a cicli di sette [cio¢ dopo la Luna
sl ricomincia con Saturno| e la sequenza continua nella prima ora della notte del giorno
successivo. Nelle opere che ho potuto consultare Ibn ‘Arabi non afferma esplicitamente che
le ore successive alla prima sono governate ciascuna da un pianeta diverso, ma nei capitoli 71
[1646.2] e 371 [III 433.26] delle Futahat precisa che il pianeta che governa un certo di lo fa
in modo esclusivo solo nella prima e nell’'ottava ora, mentre per il resto del tempo, cio¢ nelle
altre ore, esercita la sua autorita mediante 1 suoi luogotenenti (nawwab)].

La prima ora del di della domenica risulta quindi essere governata dal Sole, e tra questa
e la prima ora del giorno successivo intercorrono 24 ore, cio¢ tre cicli di 7 ore/pianeti,
seguiti da tre ore corrispondenti rispettivamente al Sole [X ora della notte|, a Venere [XI
ora della notte] e a Mercurio [XII ora della notte], per cui la prima ora del di successivo ¢
necessariamente governata dalla Luna, e quindi il giorno successivo ¢ il lunedi. Applicando
lo stesso schema di computo [21+3] ai di successivi a quello della domenica si ottiene proprio
la sequenza dei pianeti che si trova nei giorni della settimana e che non corrisponde né al loro
ordine ascendente, né a quello discendente.

Se infine nella tabella XIII sostituiamo il numero del giorno relativo alle ore con il numero
del pianeta corrispondente otteniamo la seguente:

XVI - Distribuzione dei pianeti nelle ore delle notti e dei di dei giorni del far

penetrare
Giorno Ore della notte Ore del di
I |IT | [IV |V [VI|VII| VI | IX | X | XI|XII I |II (| IV |V [VI|VII| VI | IX | X | XI | XII
dom. 4 (4|4 4|4 4| 4 4 4 14| 4| 4 414144 |4] 4] 4 4 4 14| 4| 4
lun. L{L |11 [1]|1 1 1 1|1 ]1 1 L{rpLf1 |11 1 1 Il 1 1
mart. [ 5|3 [ 5|5 [5[5 ]| 5 5 55|51 5 51518555 ] 5 5 501815 | 5
merc. (22|22 |22/ 2 2 2 121212 2021212222 2 21212 2
gio. 666|666 6 6 6 |6| 6| 6 6166|6666 6 6 16| 6| 6
ven. 313|133 |3|3] 3 3 313|131 3 3131313 (3|31 38 3 3138|381 3
sab. T\ 7 7|77 7|7 7 7017|717 TVT7V TV T T | T |7 7 T 7|7

Il risultato ¢ sorprendente: tutte le ore della notte e del di sono governate dallo stesso pianeta,
che ¢ quello corrispondente al giorno della settimana, il Sole per la domenica, la Luna per
il lunedi e cosi di seguito. Nella prima ed ottava ora della notte e del di di un dato giorno
tale governo viene esercitato in modo esclusivo, mentre nelle altre ore viene esercitato come
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luogotenente del pianeta che governa un altro giorno, cio¢ quello riportato nella tabella XII
alle rispettive ore.

Quanto ho esposto ¢ condizionato da molti “se” e quindi non comporta alcuna certezza,
che solo 1 conoscitori possono avere e non grazie alla sola ragione; tuttavia, nel corso del mio
studio su questo argomento ho trovato molti dati a sostegno di questa chiave di lettura.

Traducendo la sezione del Libro der ponents delle stelle intitolata “La dimora dei giorni stabiliti
(mugaddara)”, in cui Ibn ‘Arabi menziona la corrispondenza tra 1 Profeti ed 1 giorni della
settimana, mi resi conto per la prima volta della discordanza tra l'ordine dei cieli planetari
in cui risiedono 1 Profeti e l'ordine dei pianeti nei giorni della settimana (*). Feci allora alcune
ricerche in rete sull’origine della settimana e trovai la seguente tabella (°) in cui sono riportati
1 pianeti corrispondenti alle ore del di e della notte di ogni giorno di una settimana, intitolata
Tauola de @ Signort del hore inequale e che si trova nel Trattato sull’uso della sfera (1569) scritto dal
domenicano Ignazio Danti, astronomo, matematico e geografo, morto vescovo ad Alatri nel

1586.

4 Le corrispondenze dei Profeti con 1 sette cieli planetari hanno il loro fondamento scritturale nei diversi hadit
che riportano la narrazione del Viaggio notturno, ma in questi I'ordine non ¢ quello dei giorni, bensi quello
dei pianeti secondo il loro grado di vicinanza alla Terra, cio¢ Luna, Mercurio, Venere, Sole, Marte, Giove ¢
Saturno, e tale ¢ anche l'ordine riportato da Ibn ‘Arabi nei capitoli 167 e 367 delle Futihat e nel Ritab al-isra’.
Nella settimana 'ordine dei pianeti, a partire dalla domenica, ¢ Sole, Luna, Marte, Mercurio, Giove, Venere e
Saturno; tra due giorni consecutivi vi ¢ quindi uno scarto di due pianeti in senso antiorario se essi sono disposti
in ordine discendente ai vertici di una stella a sette punte inscritta in un cerchio, come nella figura riprodotta da
Pablo Beneito e Stephen Hirtenstein a pag. 125 del citato Prayers for the Week: ad esempio tra il Sole di domenica
¢ la Luna di lunedi vengono saltati Mercurio e Venere, e cosi di seguito. Una figura analoga, ma con 1 pianeti
disposti in ordine discendente in senso orario ¢ riportata nella voce “Sequenza dei giorni della settimana” in
Wikipedia, ed 1l risultato ¢ lo stesso: 1 lati della stella a sette punte individuano la sequenza dei giorni, saltando
due pianeti.

5 Questa tabella ¢ riprodotta nella voce “Settimana” di Wikipedia, ed ¢ presente anche nella versione francese
della stessa voce, ma manca nelle versioni delle altre lingue europee.
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TauoladeiSignori del hore inequale,
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Questa tabella ¢ stata redatta da un cattolico italiano e quindi antepone il di alla notte, ma
se s1 inverte 'ordine anteponendo la notte al di, secondo I'uso arabo, si ottiene la tabella XV
prima riportata, ed il risultato ¢ lo stesso: la sequenza dei pianeti che governano la prima ora
di ogni di della settimana e che ¢ determinata dalla suddivisione delle 24 ore in tre cicli di 7
piu 3, corrisponde all'ordine dei pianeti nella settimana.

Cercai allora nelle Futahat dei puntiin cui Ibn ‘Arabl menzionasse le corrispondenze planetarie
dei giorni della settimana ed oltre ai due passi gia citati in precedenza ne individuai altri
quattro (°) che confermavano tali corrispondenze. Scoprii anche nel suo Ritab Sams al-maGrif
al-kubra, Ahmad al-Buni, contemporaneo di Ibn ‘Arabi, riportava testualmente (*) tutte le
corrispondenze planetarie delle ore dei di della settimana della tabella XV e della tavola di
Ignazio Danti.

Avevo cosl abbastanza materiale congruente per redigere una nota sulla discordanza tra
lordine dei cieli planetari in cui risiedono 1 Profeti e 'ordine dei pianeti nei giorni della
settimana, ma mi venne lo scrupolo di verificare che il contenuto di questa nota fosse
coerente con cio che Ibn ‘Arabi aveva scritto nel Libro dei giorni dell’opera. Non avevo mai
letto integralmente questo testo, sia perché non intendevo occuparmi della sua traduzione
sia perché avevo trovato molto poco comprensibile la parte in cui Ibn ‘Arabi elencava le
corrispondenze delle ore de1 giorni della settimana con le ore dei giorni dell’'opera. Sottoposi
allora la mia bozza di nota e la tavola di Ignazio Danti a Pablo Beneito, che sapevo essersi
occupato molto di questo testo, ed egli non solo confermo che quanto avevo riportato nella
nota era coerente con cio che aveva scritto Ibn ‘Arabi ma affermo anche che la tavola delle
corrispondenze planetarie era un’importante chiave di lettura per comprendere il testo,
incitandomi a proseguire lo studio dellargomento ed a scrivere un articolo al riguardo. E

6 La traduzione di questi brani ¢ riportata per esteso nella sezione degli annessi dedicata agli estratti delle
Futithat.

7 Questi brani si possono consultare a pag. 29-31 della traduzione spagnola di Jaime Coullaut Cordero, nel
secondo volume della sua tesi dottorale, Universita di Salamanca, 2009.
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solo grazie al suo incitamento che ho intrapreso la traduzione del Libro dei giorni dell’opera ed
ho cercato di approfondirne il significato.

Fino ad allora avevo trovato solo alcune corrispondenze in altri testi di Ibn ‘Arabi e nell'opera
di al-Buni, ma facendo un po’ di ricerche su testi piu antichi scoprii che le “ore planetarie”
erano gia note molti secoli prima.

11 testo piu antico e piu esplicativo che ho trovato (¥) ¢ quello di Lucio Cassio Dione (Nicea,
155-235) che nelle sue Istorie romane, a pag. 223-225 della traduzione di Giovanni Viviani,
pubblicata da Sonzogno, Milano, 1823, parlando dell’origine delle corrispondenze planetarie
dei giorni della settimana e del differente ordine dei pianeti nei giorni rispetto al loro
ordinamento celeste, afferma:

Rispetto poi al riferirsi 1 giorni a quelle sette stelle, che si chiamano pianeti, cio fu
d’istituzione egiziana e sisparse poscia fra tutti gli uomini e gia da antichissimo tempo,
com’io vado congetturando; imperocché per quanto 1o so, un tal costume non fu noto
agli antichissimi Greci. Ma giacché il medesimo regna adesso generalmente presso
tutti gli uomini, ed in particolar modo presso i Romani, 1 quali lo riguardano ormai
come di lor patria, esporro in poche parole in qual maniera fu esso introdotto. Due
sono le maniere, che 10 ho inteso dire, per altro non tanto difficili da comprendersi,
ma che perd vogliono essere appoggiate ad una tal qual riflessione. Ed infatti se
taluno trasferira quell’armonia, che si chiama diatessaron [cio¢ I'intervallo melodico
di quartal, la qual si crede che abbia il principal luogo nella musica, la trasferira,
dico, anche a questi pianeti, de’ quali si forma tutto l'ornamento del cielo, in modo
e come richiede l'ordine dell’avvolgimento e giro di ciascuno di essi; e principiando
dall’'ultimo cerchio, che attribuiscono a Saturno, di poi passando 1 due cerchi che
seguono piu prossimi a questo, contera la sostanza che presiede al quarto e di nuovo
da questo, lasciati 1 due piu prossimi al medesimo, verra al settimo cerchio e nello
stesso modo percorrendo gli altri, assegnera per ordine a ciascun giorno le sostanze
regolatrici di quelli, costul trovera che tutti 1 glorni con una certa musica legge
corrispondono all’elegantissimo ordine celeste: e questa ¢ la prima maniera che si
dice (°). 'altra poi ¢ la seguente: numera le ore tanto del giorno, quanto della notte,

8 Si trovano dei riferimenti anche in testi o testimonianze di secoli precedenti, ma sono piu frammentari. Su
questo argomento si possono consultare le opere di Francis Henry Colson, The Week. An Essay on the Origin and
Development of the Seven-Day Cycle, Cambridge University Press, 1926, pag. 18-61, di Eviatar Zerubavel, 7he Seven
Day Circle. The History and Meaning of the Week University of Chicago Press, 1989, pag. 5-26, di Giuseppe Bezza,
Arcana Mundi, Biblioteca Universale Rizzoli, Milano, 1995, pag. 475-517 e di Sacha Stern (curatore), Calendars
in the making, Brill, Leiden, 2021, pag. 10-79.

9 La rappresentazione grafica di questa spiegazione ¢ la stella a sette punte riprodotta da Pablo Beneito e
Stephen Hirtenstein nel libro citato nella nota 4.
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cominciando dalla prima; assegna questa a Saturno, la seconda a Giove, la terza
a Marte, la quarta al Sole, la quinta a Venere, la sesta a Mercurio e la settima alla
Luna, secondo l'ordine dei cerchi che danno, st da dagli Egiziani nel modo che me ¢
stato esposto. Fatto cio per alquante volte, finito che avrai il giro delle 24 ore, troverai
che la prima ora del giorno seguente tocca al Sole; e cosi se regolerai nella stessa guisa
anche le 24 ore di questo giorno riferirai alla Luna l'ora prima del terzo giorno; e se
al medesimo modo percorrerai similmente gli altri giorni, ogni giorno avra la sua
corrispondente sostanza”.

In ambito islamico, due secoli prima della nascita di Ibn ‘Arabi, vennero redatte le Epistole de
Fratelli della Purezza (Rasa’il thwan as-safa’), e nel terzo libro, dedicato all’astronomia, si legge
quanto segue ('):

Per quanto riguarda i di e le notti, sappi che sono ripartite tra 1 pianeti. La prima
ora del di della domenica e della notte del giovedi appartiene al Sole; la prima ora
del di del lunedi e della notte di venerdi appartiene alla Luna; la prima ora del di
del martedi e della notte del sabato appartiene a Marte; la prima ora del di del
mercoledi e della notte della domenica appartiene a Mercurio; la prima ora del
di del giovedi e della notte del lunedi appartiene a Giove; la prima ora del di del
venerdi e della notte del martedi appartiene a Venere; la prima ora del di del sabato
e della notte del mercoledi appartiene a Saturno. Le altre ore della notte e del di sono
ripartite tra i pianeti seguendo la successione delle loro sfere. Cosi la seconda ora del
di della domenica appartiene a Venere, la cui sfera ¢ sotto quella del Sole, la terza ora
appartiene a Mercurio, la cui sfera ¢ sotto a quella di Venere, la quarta appartiene
alla Luna, la cui sfera ¢ sotto a quella di Mercurio, la quinta ora appartiene a Saturno,
la sesta a Giove, la settima a Marte e l'ottava al Sole, la nona a Venere, la decima
a Mercurio, I'undicesima alla Luna, la dodicesima a Saturno; con questo metodo si
possono calcolare tutte le ore del di e della notte, partendo dal signore della prima
ora, e proseguendo con l'ordine delle sfere, come abbiamo mostrato.

Le ore planetarie sono ancora oggi utilizzate in astrologia e vi sono persino dei siti che
consentono di determinare le dodici ore diseguali del di e della notte di ogni giorno a secondo
della latitudine e longitudine del luogo, in modo da stabilire qual ¢ il pianeta che governa
una certa ora.

Ma considerare 1l Libro det giorni dell’opera alla guisa di un testo di astrologia ¢ come guardare il
dito e non vedere cio che esso indica. Ibn ‘Arabi in questo libro espone 1 principi metafisici o le

10 1I testo si trova a pag. 82-83 dell’edizione curata da Hayr ad-din Ibn Mahmud az-Zirikli, al-Matba‘a al-
‘asariyya bi-Migr, Il Cairo, 1928.
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realta essenziali da cui derivano i giorni della settimana e le diverse ore che ne costituiscono
le notti ed 1 di: in tutto ci10 1 pianeti sono solo degli attori secondari ed assoggettati, che non
vengono neppure menzionati con 1 loro nomi, mentre il vero attore ¢ Uno solo.

Ci06 che Ibn ‘Arabi spiega e che non si trova nei testi di astrologia né nell’'opera di al-Buni ¢
che 1 veri giorni della settimana sono quelli spirituali dell’'opera, giorni le cui ore sono tutte
soggette allo stesso regime, cio¢ a quello dell’'opera divina che caratterizza quel giorno. In
virtu della realta essenziale del far penetrare la notte nel di ed il di nella notte le ore dei giorni
dell'opera vengono distribuite in tutti 1 giorni della settimana, secondo una legge dettata
dalla Saggezza divina, ed il risultato ¢ verosimilmente quello riportato nella tabella XIII, in
cul la sequenza delle ore della notte corrisponde a quella delle ore del di. Per arrivare alla
sequenza delle ore dei giorni comunemente noti, cio¢ a quelle che gli astrologi chiamano
ore planetarie, ¢ necessario I'intervento di una seconda realta essenziale, quella del togliere
il di dalla notte e la notte dal di, si che tra la notte di un certo giorno ed il suo di vi sia un
intervallo di tre di e di tre notti (11).

Il processo determinato da queste due realta essenziali per comando divino non ha luogo una
volta per tutte, ma ricorre ogni giorno, poiché “Egli ogni giorno ¢ [occupato] in un’opera”
(Cor. LV-29) e, come precisa Ibn ‘Arabi nel testo, al potere attivo del’Anima universale ¢
affidato il compito di attuare 1 diversi regimi dell’'opera divina con l'aiuto delle realta spirituali
delle sette sfere celesti preposte al governo dei giorni e delle ore della settimana.

E evidente la distanza che separa questa concezione che ricollega i giorni e le ore della
settimana a del principi spirituali e metafisici dalla concezione popolare e profana che li
ricollega a dei corpi fisici come 1 pianeti. Solo mediante questo ricollegamento l'astronomia
e l'astrologia (12) sono scienze tradizionali a tutti gli effetti e possono servire di supporto per
la conoscenza e realizzazione di realta spirituali.

Nel Libro dello svelamento degli effetti del viaggio, tradotto ed edito da Denis Gril (13), Ibn ‘Arabi
afferma: “Il Legislatore non ha dichiarato miscredente se non colui che crede che l'atto
appartenga agli astri e non ad Allah o che Egli faccia le cose per mezzo di essi: questa ¢ la
miscredenza e l'associazione (527k). Quanto a colui che li considera assoggettati e che [crede]

11 1l modo in cui Ibn ‘Arabi ricostruisce le ore dei giorni dell’opera dalle ore dei giorni comunemente noti
tiene evidentemente conto dell’effetto di entrambe le realta essenziali, per cui consente solo parzialmente di
intravedere la legge che governa I'interpenetrazione delle notti e dei di dei giorni dell’opera.

12 René Guénon, a pag. 60 di La crise du monde moderne, Gallimard, Parigi, 1964, precisa: “Il faut remarquer que
Pattribution de significations distinctes aux termes d’astrologie et d’astronomie est relativement récente; chez
les Grecs, ces deux mots étaient employés indifféremment pour désigner tout ’ensemble de ce a quoi I'un et
lautre s’appliquent maintenant”.

13 Ibn ‘Arabi, Le dévoilement des effets du voyage, Editions de éclat, Combas, 1994. Il brano qui tradotto ¢ riportato
a pag. 38-39, con a fianco 1l testo arabo.
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che Allah li abbia fatti muovere per una saggezza non ¢ [miscredente]. Anzi, chi ignora
cio che Allah ha deposto in essi, le faccende che Allah ha rivelato ad essi e le saggezze che
ha disposto ordinatamente in essi, si lascia sfuggire un abbondante bene ed una grande
scienza’; e nel cap. 60 delle Futahat [1 293.3] scrive:

“Invero gl elementi (‘anasir) sono quattro matrict

e sono le figle per il mondo delle sfere.

Da esst siamo statr generati e quindi la nostra esistenza ¢

nel mondo degly elementi (arkan) (14) e degli angeli (amlak).

Do ha fatto il nostro nutrimento come delle spighe (sanabil),

dal regime di una Spiga [(sunbula) nome della Vergine| che non ha condivisione
E allo stesso modo ha moltiplicato la nostra ricompensa per sette spighe,

per una Parola (qawl) (*°) che non é di un mentitore.

11 nostro tempo ¢ sette miglhaia (*°),

per Lavvolgersy degli splendor e delle tenebre

Osserva con la tua intelligenza (‘aql) sette in sette

da selte che non sono der re (amlak),

e rifletti con il two pensiero (fikr) sulla concordanza (tanasub) del loro regime (')

¢ colpisct (1drib) con una spada dalla lama affilata.

Con il primo amlak si riferiva (arada) (18) agli angeli (mala’ika), plurale di malak, con il secondo
amlak st riferiva ai re (mulik), plurale di malk. Egli dice che essi sono assoggettati e chi ¢
assoggettato non ha diritto al nome del re. I sette menzionati sono 1 sette [astri] splendenti
(darar?) nelle sette sfere esistenziate dai sette giorni che sono 1 giorni della settimana (gum @),
che dipendono dal moto che ¢ al di sopra dei cieli, cio¢ il moto del giorno che appartiene alla

14 Per Ibn ‘Arabi i1 termini arkan ed ‘andsir si riferiscono entrambi agli elementi, come afferma nei capitoli 11 [I

138.30], 52 [1 275.5], 295 [11 677.33], 348 [I11 206.17] e 390 [I1I 548.23].

15 Riferimento al versetto: “La similitudine (matal) di coloro che spendono le loro ricchezze per Allah ¢ come
la similitudine di un seme che fa crescere 7 spighe, in ciascuna delle quali vi sono 100 semi, ed Allah moltiplica
a chi vuole” (Cor. II-261).

16 Nel prologo delle Futihat [I 5.20] Ibn ‘Arabr afferma: “Egli fece scendere il Califfo [Adamo] all’inizio del
ciclo della Vergine [che dura 7000 anni]. E per questo che Egli, Gloria a Lui, ha stabilito che la nostra durata
in questo mondo fosse di 7000 anni, ed alla sua fine ci colpira una condizione di estinzione, tra sonno e
sonnolenza”.

17 Ibn ‘Arabr stesso, o il suo Ispiratore, ingiunge qui di riflettere sul regime del sette che caratterizza 1 giorni, 1
cieli ed 1 pianeti, e cio mi conforta nell’aver fatto ricorso alla riflessione.

18 L'uso della terza persona non ¢ qui un errore di stampa, poiché ¢ confermato dai manoscritti piu antichi e
dall’affermazione “Egli dice” della riga seguente. E possibile che Ibn ‘Arabr si riferisse a se stesso con la terza
persona, ma ¢ piu probabile che si riferisca all’Ispiratore divino di questi versi.
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Sfera suprema. Sappi che ¢ indispensabile che il fondamento di ogni cosa degli esseri esistenti
sia nelle realta divine”.

2 —Estratti delle Futithat relativi alle tre realta essenziali che governano i giorni

Le seguenti traduzioni, ordinate secondo la sequenza dei capitoli da cui sono tratte,
includono la maggior parte dei passi delle Futahat in cui sono menzionate le realta essenziali
dell’avvolgimento, del togliere e del far penetrare ed i versetti coranici che ad esse si riferiscono.
Come s1 vedra in questi estratti, la copertura (gisyan), che nel Libro dei giorni dell’opera & citata
solo una volta [pag. xx| come conferma del far penetrare, nelle Futithat viene presentata come
una delle realta essenziali che governano 1 giorni, ed in un paio di occasioni ¢ menzionata
al posto del togliere nel ternario dei regimi che governano la notte ed il di, mentre il togliere
(salh) viene citato una volta come chiarimento del regime del far penetrare, ed nelle altre
occasioni ¢ menzionato da solo. Penso che tutto cio non debba essere considerato come una
contraddizione, ma piuttosto come una differenza di prospettiva: nel Libro dei giorni dell’opera
Ibn ‘Arabi parla soprattutto della genesi dei giorni della settimana comunemente noti a
partire dai giorni dell’opera, ed in questo processo il togliere svolge un ruolo fondamentale
nell’assegnazione del di di un certo giorno della settimana alla notte che le corrisponde
realmente. Nelle Futahat invece il togliere non ¢ riferito ai di ed alle notti dei giorni della
settimana ma del giorno in generale, cosi come ¢ menzionato nel Corano, e la dualita di
notte e di viene correlata specificamente con quella di oscurita e luce, di invisibile e visibile,
con gli sviluppi dottrinali che ne conseguono.

Cap. 11 [I 141.6] Ed Allah ha stabilito questo [lasso di] tempo (zaman) (19), che ¢ la notte
ed il di, ed il tempo ¢ il giorno; la notte ed il di coesistono nel tempo ed Egli ha fatto di essi
un padre ed una madre per ci0 che fa avvenire in essi. Come ha detto: “Egli fa si che la
notte copra (yugs?) il di” (Cor. VII-54), similmente ha detto di Adamo: “E quando la copri
(tagassa) ella [Eva] fu gravida” (Cor. VII-189). Quando la notte copre il di, la notte ¢ padre ed
il di madre, e tutto cio che Allah fa avvenire nel di ¢ a guisa dei figli che genera la donna; e
quando 1l di copre la notte, il di ¢ padre e la notte madre, e tutte le opere che Allah fa avvenire
nella notte sono a guisa det figli che genera la madre. Abbiamo gia spiegato questa sezione
nel nostro Libro dell’opera, in cui abbiamo parlato del Suo detto, sia Egli esaltato: “Ogni giorno
Egli ¢ all’opera” (Cor. LV-29). Se Allah vuole, in questo libro [Futahat] ci sara, se Allah ce la
rammentera (dakkara), una parte esauriente della conoscenza dei giorni. Egli, sia esaltato, ha
anche detto: “Egli fa penetrare la notte nel di e fa penetrare il di nella notte” (Cor. XXII-

19 Nel testo che precede Ibn ‘Arabi si riferisce alle 24 ore che costituiscono il giorno, non al tempo in modo
generale.
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61, XXXI-29, XXXV-13, LVII-6) come ulteriore spiegazione dell’accoppiamento (lanakuh),
ed Egli, sia glorificato, ha chiarito con il Suo detto: “ed un segno per loro ¢ la notte, da cui
togliamo 1l di” (Cor. XXXVI-37) che la notte ¢ una madre per esso, e che il di ¢ generato
da essa, cosi come il bambino si stacca (yansalihu) (20) dalla sua madre, quando esce da essa,
ed il serpente dalla sua pelle. Ed esso si manifesta come generato in un altro mondo, diverso
dal mondo che la notte comprendeva, ed il padre ¢ il di che abbiamo menzionato. Abbiamo
gia spiegato cio nel nostro Libro del tempo e della conoscenza del Tempo (dahr) (21). Questa notte e
questo di sono due padri per un aspetto e due madri per un altro aspetto, e gli esseri generati
(muwalladat) nel mondo degli elementi che Allah fa avvenire in essi in occasione del loro
avvicendamento sono chiamati 1 figli della notte e del di, come abbiamo affermato.

Cap. 68 [I 337.16] L'invisibile ¢ un fondamento (as/) e la notte ¢ un fondamento; il visibile ¢
un ramo ed il di ¢ un ramo. “Ed ¢ un segno per loro la notte, da cui Noi togliamo il di” (Cor.
XXXVI-37), e quindi il di ¢ tratto dalla notte.

Cap. 69 [I 395.29] Questi momenti [I’alba ed il tramonto] sono due barzah posti tra la
notte ed il di ai loro estremi, in quanto il tempo della notte e del di ¢ ciclico. Per questo Egli,
sia esaltato, ha detto: “Egli avvolge (yukawwiru) la notte nel di ed avvolge 1l di nella notte”
(Cor. XXXIX-5), dal verbo “avvolgere” (kawwara) 1l turbante (*imama). Ed ognuno di loro si
nasconde (yahfa) all’apparire dell’altro, come ha detto: “Egli fa si che la notte copra (yugsi) il
di” (Cor. VII-54 e XIII-3), cio¢ la nasconde (yugatl?), ed analogamente il di copre la notte.

Cap. 71 [I 637.33] La notte precede il di, in quanto 1l di e tolto (maslih) da essa.

Cap. 71 [I 660.31] La luce ¢ testimonianza (shahada) e manifestazione ed ¢ a guisa del di
perché esso si chiama cosi per la diffusione della luce in esso, ed il di segue la notte poiché ¢
tolto da essa

Cap. 72 [1 716.9] Sappi che per gli arabi, e secondo il computo arabo del tempo su cui vi ¢
accordo unanime, per principio la notte [del giorno] precede il suo di (**). Colui che ha fatto
esistere il tempo, cio¢ Allah, sia Egli esaltato, ha detto: “ed un segno per loro ¢ la notte, da cui
togliamo 1l di” (Cor. XXX VI-37) stabilendo la notte come origine, ed ha tolto il di da essa cosi
come noi togliamo la pecora dal suo vello (**). La manifestazione (zuhiir) appartiene alla notte

20 Questo verbo ¢ la settima forma del verbo salafa, togliere.

21 D1 quest’opera, menzionata anche nel cap. 69 [I 490.17], nel Fihrist [n. 161] e nell’fgaza [n. 165] non si ¢

trovato finora alcun manoscritto.

22 La restrizione st impone perché nel seguito del testo Ibn ‘Arabi precisa che per la Legge araba la notte di
‘Arafa ¢ posposta al suo di, cio¢ ¢ quella la cui alba corrisponde al giorno del sacrificio, che ¢ il decimo giorno
del mese del pellegrinaggio.

23 Come gia precisato nella nota 49 della traduzione Ibn ‘Arabi intende il verbo salafa nel senso di togliere
tirando fuori o estraendo.
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ed il di ¢ nascosto in esso, cosi come 1l vello della pecora ¢ esteriore, a guisa di una coperta su
di essa, finché essa non ne viene tolta. Quindi Egli ha tratto il visibile dall'invisibile e la nostra
esistenza dalla non-esistenza. Dunque la scienza degli arabi prevale su quella degli stranieri,
in quanto 1 non-arabi, che basano il loro calcolo sul sole, fanno precedere il di alla notte.
In questo versetto vi ¢ un aspetto che riguarda loro, cio¢ il Suo detto: “... ed ecco che essi
sono nell’oscurita (muzlimun) (**)” (Cor. XXXVI-37); “ecco (ida)” ¢ una particella che indica il
presente o il futuro, e colui che ¢ qualificato dall’essere nell’oscurita lo ¢ solo per Pesistenza
della notte in questo versetto. Il di ¢ un velo su di essa, poi viene separata da essa, cio¢ viene
tolta, ed “ecco che essi sono nell’oscurita”, cio¢ appare la notte il cui regime ¢ 'oscurita, ed
ecco che gli uomini sono nell’oscurita. Il possibile, anche se esistente, ¢ [permanentemente]
nel regime di cio che non ¢ esistente.

Cap. 73, questione XV [II 50.21] Ed ha detto: “Ciascuno corre verso un termine (agal)
stabilito” alla fine del Suo detto: “Egli fa penetrare la notte nel di e fa penetrare il di nella
notte ed ha assoggettato il sole e la luna: ciascuno corre verso un termine stabilito” (Cor.
XXXI-29) ed ha posto per essi un sigillo, che ¢ il completamento della durata del termine.

Cap. 73, questione XXX [II 62.7] Voi siete nell’oscurita in voi stessi e siete nell’esistenza
in Lui; sennonché nella Sua esistenza siete soggetti a trasferimenti [da stato a stato], e la
vostra oscurita vi accompagna sempre ¢ non si separa mai da voi. “Ed ¢ un segno per loro
la notte, da cui Noi togliamo il di, ed ecco che essi sono nell’oscurita” (Cor. XXXVI-37), e
non ha detto: “Noi li mettiamo nell’oscurita”, bensi il venire meno dell’entita della luce, che
¢ 'esistenza, coincide col vostro essere nell’oscurita, cio¢ le vostre entita restano senza luce e
senza esistenza.

Cap. 90 [II 170.25] 1l sole, con il suo sorgere ed il suo tramontare, produce la notte ed
il di, a1 quali Allah ha assegnato la copertura (gisyan) - cioe 1l connubio (nkah) - ed 1l far
penetrare (7/ag), affinché si manifestassero le entita degli esseri generati e delle creature che
Allah ha prodotto nella notte e nel di mediante questa penetrazione e copertura. Ed Allah ha
assegnato ad ognuna di queste due realta [la notte ed il di], la cui esistenza deriva dal moto
solare, il perseguimento (talab) [cfr. Cor.VII-54: “Egli fa si che la notte copra (yugs?) il di, che a
sua volta la segue rapidamente”] veloce [dell’altra], per la manifestazione (16raz) delle entita
degli esseri prodotti da questo perseguirsi [reciproco].

Cap. 167 [II 275.33] Quando egli [I'iniziato che compie il viaggio celeste] arriva alla
presenza di Idris, su di lui la Pace, [...] vede in questo cielo la copertura del di da parte
della notte e della notte da parte del di e come ciascuno dei due ¢ di volta in volta maschio
e femmina rispetto al suo compagno, e [vede] il segreto del loro connubio e del loro

24 Letteralmente si dovrebbe tradurre: “essi sono oscuri”.
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accoppiamento (iltzham) e quali esseri generati dalla notte e dal di vengono generati in essi; e
[vede] la differenza tra 1 figli della notte e 1 figli del di: in effetti ciascuno dei due ¢ un padre
per cio che viene generato nel suo opposto (nagid) ed una madre per cio che viene generato
nel proprio seno.

Cap. 167 [II 282.20] Po1 egli [I'iniziato che compie il viaggio celeste] passa alla scienza
della Sostanza (gawhar) oscura universale che non ¢ suddivisa in parti ed in cui non c’¢ alcuna
forma. Essa ¢ la realta invisibile di tutto cio che ¢ dietro di lui del Mondo (). Da essa
derivano le luci e 1 chiarori che appaiono nel mondo corporeo: esse sono le luci composte,
che vengono tolte da questa Sostanza, la quale resta oscura, cosi come il di viene tratto dalla
notte, facendo apparire 'oscurita. Questa ¢ I'origine dell’oscurita nel Mondo e I'origine del
Mondo nelle leggi divine.

Cap. 198, sezione XXIV [II 445.17] Per mezzo del moto del suo [quarto cielo| pianeta
[il Sole] Egli fece apparire la notte ed il di, suddividendo il giorno, ed in esso si suddivise
il regime divino nel Mondo. Di ciascuno dei due fece si che I'uno fosse femmina e I’altro
maschio al fine di far partorire (intag) cio che degli esseri generati si manifesta negli elementi.
Tutti gli effetti che sono generati e che st manifestano tutti 1 giorni nel di, hanno come madre
il di e come padre la notte, e cio che di essi si manifesta di notte ha come madre la notte e
come padre il di. Quindi “Egli fa penetrare la notte nel di”, quando 1l di ¢ femmina, e “fa
penetrare il di nella notte” (Cor. XXII-61, XXXI-29, XXXV-13, LVII-6) quando la notte
¢ femmina. Abbiamo gia spiegato cio nel Libro dell’opera. Tutta la scienza e tutti gli effetti che
si manifestano negli esseri generati [0 nei regni naturali] durante la domenica derivano da
questo cielo e da colui che vi risiede [Idris], anzi in tutti 1 giorni ed in tutto il Mondo che ¢
sotto la sua giurisdizione, ed il suo pianeta non ¢ di quelli che retrocedono.

Cap. 271 [II 575.6] Sappi che le luci sono di due tipi: luci originali [(aslyya) o principiali] e
luci generate dall’oscurita dell’esistenza contingente (kawn), come la luce menzionata nel Suo
detto, sia Egli esaltato: “Ed ¢ un segno per loro la notte, da cui Noi togliamo 1l di, ed ecco
che esst sono nell’oscurita” (Cor. XXXVI-37) [...] La luce di cui si parla in questa dimora ¢
la luce generata temporale (zamani), e questa dimora appartiene specificamente ad uno det
due Imam del Polo, quello il cui nome ¢ servitore del Signore. Questa luce [del di] ¢ talora
maschile e talora femminile: quando la notte copre il di cio che viene generato ¢ la luce
ricercata.

Cap. 289 [1I 647.20] LEgli, sia esaltato, ha detto: “Ed ¢ un segno per loro la notte, da cui Noi
togliamo 1l di” (Cor. XXXVI-37). Sappi che la luce ¢ nascosta nell’oscurita e se non ci fosse
la luce non ci sarebbe I'oscurita: Egli non ha detto “da cui Noi togliamo la luce”, poiché se

25 Cioe tutte le sfere che I'iniziato ha percorso durante il suo viaggio.
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avesse preso da essa la luce cesserebbe I'esistenza dell’oscurita — se si trattasse di un prendere
di annientamento ( #dum) — mentre se si trattasse di un prendere di trasferimento (intiqal) essa
[esistenza] la seguirebbe dovunque venga trasferita, poiché ¢ identica alla sua essenza. Il di
¢ una delle luci generate dal sorgere del sole. Se non fosse che 'oscurita ha una luce che le
appartiene essenzialmente non potrebbe essere un contenitore per il di e non potrebbe essere
percepita, mentre essa ¢ percepita. La cosa non puo essere percepita se non vi € in essa, per
la sua essenza, una luce, e questa luce ¢ identica alla sua esistenza ed alla sua predisposizione
ad ammettere la percezione degli sguardi mediante le luci che vi sono in essa.

Cap. 302 [III 12.1] Abbiamo menzionato che il Mondo era nascosto nell’invisibile (gayb) di
Allah e che questo invisibile era a guisa dell’lombra (zi/]) per la persona. Se qualcosa venisse
tolto dall'insieme dell’ombra uscirebbe nella forma dell’ombra, ma I'ombra ¢ nella forma
di ci0 di cui ¢ ombra e quindi cio che esce dall’ombra, essendo tolto da essa, ¢ nella forma
della persona. Non vedi che quando il di viene tolto dalla notte si manifesta come luce? Cosi
le cose che erano nascoste nella notte si manifestano, manifestandosi per la luce del di. Il di
non ¢ simile alla notte, ma ¢ simile alla luce nella manifestazione delle cose per essa. Quindi
la notte ¢ 'ombra della luce ed il di, quando viene tolto dalla notte, esce nella forma della
luce. Allo stesso modo il Mondo, nella sua uscita dall’Invisibile, esce nella forma di Colui che
conosce I'invisibile.

Cap. 348 [III 201.1] Di questa dimora [di due dei segreti del cuore della Riunione e
dell’Esistenza, a cui ¢ dedicato 1l capitolo] fa parte, nel mondo dei corpi, la sfera (falak) del
Sole. Sopra di essa vi sono sette sfere, di cui tre cieli [Marte, Giove e Saturno], la sfera delle
mansioni (manazil), la stera senza stelle (al-atlas), che ¢ la sfera dei segni zodiacali (burig), lo
Sgabello (kurs?) ed il Trono che tutto comprende e che costituisce il limite del mondo dei
corpi. Anche sotto di essa ve ne sono sette: tre cieli [Venere, Mercurio e luna] e la sfera (kura)
dell’etere, dell’aria, dell’acqua e della terra. [...] I segni zodiacali, che sono le suddivisioni
virtuali (tagdirat) nella sfera senza stelle, sono quaternari; Allah i ha stabiliti secondo quattro
classi: di terra, di aria, di fuoco e di acqua, per il regime del quattro divino e del quattro
naturale: Ogni sezione (fas/) ha tre regimi, due per le parti estreme ed uno per quella di
mezzo, e tra 1 due [estremi] vi sono regimi in ogni moto (karaka), minuto primo (dagiqa),
secondo, terzo, e nelle successive suddivisioni indefinite.

Egli ha reso misto (mumtazig) 'astro (nagm) del secondo cielo dal nostro lato, cio¢ Mercurio,
e per questo ha fatto risiedere in esso Gesu, su di lui la Pace, in quanto ¢ un misto dei due
mondi. Egli s1 manifesto da un angelo ed un essere umano, cio¢ Gabriele e Maria, e quindi ¢
uno spirito proveniente da uno spirito, ed un essere umano da un essere umano; ed Egli non
fece cio per altri che lui in questa specie, cosi come non fece nessuno degli [altri] pianeti che
retrocedono (al-gawart al-hunnas) [cfr. Cor. LXXXI-15 e 16] sulla forma di Mercurio. Esso ¢
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il sesto di l1a [cio¢ in ordine discendente], affinché abbia la nobilta del rango del Suo detto:
“Non ci sono cinque di cui Egli non sia il sesto” (Cor. LVIII-7), ed ¢ il secondo dal nostro lato,
poiché il secondo ¢ [il rango del] la 4@’ ed essa ¢ il primo prodotto (mubda‘) che si manifesta
dall’'Uomo, che ¢ 'ombra della forma divina che non cessa, e quella [la a’] ¢ la prima, in
quanto 'inizialita del Vero non ammette secondo: 'uno non ¢ un numero ed il primo dei
numeri ¢ il due. E nell’anno st manifesto la mescolanza con la manifestazione delle stagioni.

Sappi che quando Allah ci ha fatto sapere che Egli ¢ il Tempo (dakr) (*°), ha menzionato,
sia Gloria a Lui, che Egli ha dei giorni per il fatto di essere Tempo, ed essi sono 1 giorni di
Allah (7). I’entita (@yn) di questi giorni sono i regimi dei Suoi Nomi, sia Egli esaltato, nel
Mondo. Ogni Nome ha de1 giorni, ed essi sono il tempo del regime di quel Nome, ma tutti
sono giorni di Allah e differenziazioni del Tempo per mezzo del regime nel Mondo. E questi
glorni si compenetrano, 'uno penetra nell’altro e I'uno copre I’altro. Questa ¢ la differenza
dei regimi che vediamo nel Mondo nello stesso tempo, [differenza] che dipende dalla loro
interpenetrazione (lawalug), copertura, continuo cambiamento (laglib) ed avvolgimento.
Questi giorni divini hanno notte e di: la loro notte ¢ I'invisibile (gayb) ed ¢ cio che di essi ci
¢ nascosto, e che ¢ identico al loro regime negli spiriti superiori che sono sopra la Natura
e negli spiriti perdutamente innamorati; il loro di ¢ il visibile (Sahada), che ¢ identico al loro
regime nei corpi naturali fino all’ultimo corpo elementare, ed essi [corpi] sono sotto alla
Natura. [...] Dalla copertura della notte da parte del di di questi giorni sono esistenziati gli
spiriti che sono al di sopra della Natura, e dalla copertura del di da parte della notte di questi
glorni sono esistenziati 1 corpi che sono sotto la Natura, cosi come dalla compenetrazione
della loro notte con il loro di. [...]

[IIX 201.34] Se tu chiedi: “Cio che genera la notte ed il di nel giorno non ¢ altro che il
sorgere ed il tramontare del sole; quale ¢ il sole che manifesta la notte ed il di nei giorni di
Allah che sono chiamati il Tempo?”, noi rispondiamo che ¢ il Suo Nome la Luce, che Egli
ha menzionato essere la Luce dei cieli e della terra [...] Il Tempo, quanto a se stesso, ¢ un
unico giorno che non si moltiplica e che non ha né notte né di. E quando 1 Nomi divini lo
apprendono [(ahadat) o lo afferrano], essi determinano con 1 loro regimi, in questo giorno
eterno senza inizio e senza fine che ¢ identico al Tempo, 1 giorni divini.

Cap. 366 [III 335.17] Quanto all'interpenetrazione (tadahul) delle cose le une nelle altre,

questo ¢ 1l significato del Suo detto, sia Egli esaltato: “Egli fa penetrare la notte nel di ed il
di nella notte” (Cor. XXII-61, XXXI-29, XXXV-13, LVII-6). Chi penetra ¢ maschio e ci0

26 “Non parlate male del tempo poiché Allah ¢ il Tempo™, fadit riportato da al Buhart, LXXVIII-101, Muslim,
XL-4 e 5, Malik, e da Ibn Hanbal. Su questo argomento si possono consultare 1 “Testi di Ibn ‘Arabi sull’eternita
e sul tempo”, pubblicati nel n. 4 di £/ Azufre Rojo, Murcia, 2017, in particolare a pag. 154.

27 Probabile riferimento al versetto: “[...] ricorda loro 1 giorni di Allah” (Cor. XIV-5).
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che viene penetrato ¢ femmina. Questa ¢ la norma che le ¢ propria e che la accompagna
dovunque st manifesti. Nelle scienze si tratta della scienza speculativa [fondata sul sillogismo]
(*), nel mondo sensibile ¢ "accoppiamento animale e vegetale e non ¢’¢ nulla di questo che
sia voluto solo per se stesso, ma ¢ voluto per se stesso e per cio che ne consegue. Se non fosse
per la trama (lahma) e per ordito (sada), non apparirebbe nulla della stoffa (*%).

Cap. 378 [III 493.15] In questa dimora vi ¢ la scienza del regime della notte e del di e della
relazione con esse della penetrazione (wulig), della copertura e dell’avvolgimento, e del fatto
che essi sono 1 due nuovi (gadidan) ed i due tempi (malawan) (*°)

Cap. 390 [III 548.9] “Ed Allah determina (yugaddiru) la notte ed il di” (Cor. LXXIII-20),
mediante il far penetrare (7/ag), la copertura (gisyan) e 'avvolgimento (takwir), al fine di dare
esistenza a cio che Egli gia sa che si manifestera in esso [tempo], quanto ai regimi ed alle
entita, nel mondo elementare. Noi siamo 1 figli della notte e del di: cio che avviene nel di,
il di ne ¢ la madre e la notte il padre, in quanto ad entrambi appartiene la sua generazione
(wilada); e c10 che ¢ generato nella notte, la notte ne ¢ la madre ed il di il padre, in quanto
ad entrambi appartiene la sua generazione. E lo stato presente non cessa in questo mondo
finché la notte ed il di continuano a coprirsi reciprocamente 'un I'altro. Quindi noi siamo
figli della madre e del padre di chi ¢ generato insieme a noi nel nostro giorno o nella nostra
notte in modo specifico. Cio che ¢ generato nella notte successiva e nel di successivo ¢ simile
a noi, non ¢ 1l nostro fratello, poiché la notte ed il di sono nuovi e quindi 1 nostri genitori
sono gia scomparsi. E questi due sono simili ai primi, non gli stessi, anche se si assomigliano
e questa ¢ la somiglianza (tas@buh) dei simili. Quando sara ’aldila, la notte sara nella dimora
della Gehenna ed il di nella dimora del Paradiso, ed essi non si riuniranno, malgrado la
generazione a cui sara data esistenza nell’Inferno e nei Paradisi dall’avvenimento della genesi
(takwin) in essi. Essa sara simile [alla generazione] di Eva da Adamo e di Gesu da Maria, e
questa ¢ la generazione dell’aldila; Allah ha citato per noi Gesu e Maria, ed Eva ed Adamo
come esempio di cio che viene prodotto nell’aldila. Nell’aldila la produzione (tawlid) degli
esseri non deriva da un connubio (wkah) temporale, per mezzo della penetrazione di una
notte in un di, e di un di in una notte, poiché essi sono due simili nel tempo, che ¢ il giorno
(yawm) che 1i riunisce. Allah lo dividera nell’aldila tra il Paradiso e I'Inferno, conferendo

28 Nel sillogismo 'unione di due premesse porta alla conclusione (ratiga), termine che ha la stessa radice del
verbo nataga, partorire.

29 Sul simbolismo della trama e dell’ordito si puo consultare il cap. XIV di Le symbolisme de la croix di René
Guénon, Editions Vega, Parigi, 1979.

30 Queste due espressioni sono usate nell’arabo letterario per indicare la notte ed il di. Nel cap. 250 [II 551.32]
Ibn ‘Arabrt afferma che il di e la notte sono chiamati 1 due nuovi, poiché non c’¢ affatto ripetizione (takrar), e
nel cap. 334 [III 127.25] aggiunge: “Riguardo alla notte ed al di si dice che essi sono i due nuovi, non i due
rinnovati [(mutagaddadan) o ripetuti]: il sabato non ¢ la domenica, né il sabato di un’altra settimana, né di un
altro mese o di un altro anno”.
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I’oscurita della notte all’Inferno e la luce del di al Paradiso, e dalla loro somma risultera il
giorno, che ¢ il giorno dell’aldila, poiché esso riunisce le due dimore.

Cap. 398 [III 561.20] Il giorno sterile (‘@gim) (*') ¢ quello che non produce un tempo che
gli sia simile, cio¢ dopo di esso non c’¢ un giorno che derivi da esso. In questo mondo ogni
giorno ¢ figlio del giorno che lo precede, ed essi sono due gemelli (taw’aman), notte e di:
la notte ¢ femmina ed il di ¢ maschio ed essi si accoppiano e generano il di e la notte che
vengono dopo di loro, ed 1 due genitori se ne vanno, ed essi [genitori e figli] non si incontrano
mai. Nella copertura della notte e del di e nella loro compenetrazione avviene la generazione
di tutte le faccende e degli esseri contingenti (kawa’in) che vengono ad essere in ciascuno di
essi, [generazione]| che fa parte delle opere del Vero. La notte ¢ maschio ed il di ¢ femmina
per gli eventi (hawadit) che vengono generati nel di, ed 1l di ¢ maschio e la notte ¢ femmina per
gli eventi che vengono generati nella notte. Cosi la notte ¢ femmina ed il di maschio per la
generazione dei due gemelli, che sono il giorno successivo e la sua notte e la notte ¢ la radice
ed il di deriva da essa come Eva da Adamo, poi ha luogo ’accoppiamento ed il parto (nitag).

Cap. 558 [IV 266.9] La generazione (fawlid) del Mondo appartiene al tempo (zaman),
che ¢ il Tempo [divino] (dahr): “Egli fa penetrare la notte nel di” (Cor. XXII-61) ed essi si
accoppiano, ed il di genera tutto cio che si manifesta in esso delle entita che sussistono per
loro stesse e che non sussistono per loro stesse, dei corpi e delle realta corporee, degli spiriti
e delle realta spirituali, e degli stati. Ed ogni realta spirituale e corporea si manifesta da ogni
Nome dominicale (rabbani), mentre ogni corpo ed ogni spirito si manifesta dal Nome “il
Signore”, non dal Nome dominicale. “E fa penetrare il di nella notte” (Cor. tbidem) ed essi
si accoppiano, e la notte genera il simile di cio che ha generato il di, equivalente a cio che ¢
trascorso. Questo ¢ il senso dell’espressione che la notte ed il di sono 1 ministri (sadana) del
Tempo.

La penetrazione, ’avvolgimento e la copertura corrispondono al Suo detto: “Egli avvolge la
notte nel di ed avvolge il di nella notte” (Cor. XXXIX-5) dall’avvolgimento del turbante, e
“Egli fa si che la notte copra (yugs?) il di” (Cor. VII-54) e queste sono le chiavi del Tempo, a
cul “appartengono le chiavi [(magalid) o 1 tesori] det cieli” (Cor. XXXIX-63), ed esso [il cielo]
¢ colui che st accoppia in modo attivo (nakih) “e della terra” (Cor. thidem), cio¢ colui che si
accoppia in modo passivo (mankih) e chi e in alto di questi due coniugi ha la mascolinita, ed
esso ¢ 1l cielo, e chi ¢ in basso di questi due coniugi ha la femmuinilita, ed essa ¢ la terra, ed il
loro accoppiamento ¢ il “deposito chiuso a chiave (miglad)”, e la chiave (i¢lid) € cio con cui st

31 Questa espressione ricorre in Cor. XXII-55, ove ¢ riferita al Giorno del Giudizio. Nel seguito del testo [III
564.21] Ibn ‘Arabi precisa: “Il giorno sterile ¢ stato chiamato cosi perché dopo di esso non c’¢ piu alcun giorno:
tra 1 giorni della settimana esso ¢ il sabato, ed esso ¢ il giorno della perpetuita (abad). Il suo di ¢ una luce perenne
per la gente del Paradiso e non cessa mai, e la sua notte ¢ una oscurita perenne per la gente del Fuoco infernale
¢ non cessa mai”.
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opera ’apertura (fath) e st manifesta dunque cio che ¢ nei depositi della Generosita (gid), ed
esso ¢ 1l Tempo. In questo modo i1l Mondo trae esistenza da un accoppiamento temporale
(dahrt zamani), notturno e diurno, e se il liquido di chi si accoppia in modo attivo domina il
liquido di chi si accoppia in modo passivo ¢ maschio, e si manifestano gli spiriti agenti, e se
invece il liquido di chi si accoppia in modo passivo domina il liquido di chi si accoppia in
modo attivo ¢ femmina, e st manifestano 1 corpi (gua?) naturali recettivi a subire I’atto.

3 — Estratti delle Futithat relativi alle ore planetarie

Cap. 15 [I 154.34] [Nella seconda parte di questo capitolo Ibn ‘Arabi parla dei] sette
Uomini denominati i Sostituti (abdal), con cui Allah custodisce i sette climi (*%), un clima (iglim)
per ogni Sostituto. Le realta spirituali dei sette cieli badano a loro. Ciascuno di loro [Sostituti]
ha un potere (quwwa) [153] da parte delle realta spirituali dei Profeti che si trovano in questi
cieli, cio¢ Abramo, I’amico intimo, poi Mose, Aronne, Idris, Giuseppe, Gesu ed Adamo, che
la Pace di Allah sia su di loro. Quanto a Giovanni, egli va e viene tra Gesu ed Aronne. [...]
Questi sette pianeti badano a loro per mezzo di cio che Allah, sia Egli esaltato, ha posto nei
moti che essi compiono nelle loro sfere e per mezzo dei segreti, delle scienze, delle influenze
(atar) superiori e inferiori che Allah ha posto nei moti di questi sette cieli. Egli, sia esaltato,
ha detto: “ed ha rivelato in ogni cielo il Suo comando” (Cor. XLI-12). In ogni ora ed in
ogni giorno essi [1 Sostituti] hanno nei loro cuori cio che ¢ conforme a quanto conferisce il
possessore di quell’ora ed il sovrano (sultan) di quel giorno. (*%)

Cap. 71 [I 645.34] L'Uomo ¢ perfetto per mezzo del suo Signore a causa della Forma ed
il giorno del venerdi ¢ perfetto per mezzo dell’'Uomo, in quanto egli ¢ stato creato in esso,
e non ¢ stato creato in esso se non nell’ora menzionata riguardo ad esso, poiché questa ¢
la piu eccellente delle sue ore (**). Il potere su di essa appartiene allo spirito che si trova nel

32 Per i geografi arabi i climi sono sette regioni della terra suddivise in base alla loro latitudine. Essi non
includono emisfero a sud dell’equatore, né le zone piu settentrionali dell’emisfero a nord di esso.

33 Nel seguito del testo Ibn ‘Arabr correla ogni Sostituto ad un clima, un giorno della settimana, un Profeta, un
pianeta e una sfera celeste: nell’ordine in cui sono esposti, corrispondente all’ordine dei giorni della settimana,
il quarto clima ¢ correlato alla domenica, ad Idris, al Sole ed alla quarta sfera, il settimo clima al lunedi, ad
Adamo, alla Luna ed alla sfera del cielo di questo mondo, il terzo clima al martedi, ad Aronne, a Marte ed alla
quinta sfera, il sesto clima al mercoledi, a Gesu, a Mercurio ed alla seconda sfera, il secondo clima al giovedi,
a Mose, a Giove ed alla sesta sfera, 1l quinto clima al venerdi, a Giuseppe, a Venere ed alla terza sfera, il primo
clima al sabato, ad Abramo, a Saturno ed alla settima sfera. Ognuna di queste sette sezioni si conclude con
la descrizione delle scienze che 1 Sostituti ricevono “nel giorno [loro assegnato| ed in ogni ora dei giorni della
settimana in cui tale sfera ha giurisdizione” o piu semplicemente “in questo giorno ¢ nelle sue ore degli altri
giorni”, senza pero che venga precisato di quali ore si tratti.

34 Nel cap. 69 [I 466.12] Ibn ‘Arabi afferma: “Gabriele presento a Muhammad, che Allah faccia scendere su
di lui la Sua salat e 1a Pace, il giorno del venerdi nella forma di uno specchio levigato su cui ¢’era una piccola
macchia (nukta), e gli disse: “Questo ¢ il giorno del venerdi e questa macchia ¢ un’ora di esso. Non c’¢ servitore
musulmano che si metta in corrispondenza con essa mentre fa la salat senza che Allah lo perdoni”. [...] 1
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sesto cielo [quello di Giove] (%), cio¢ il cielo dell’equita, dell’equilibrio, degli Attributi e della
perfezione interiore. Quanto al giorno, esso ¢ governato dallo spirito che si trova nel terzo
cielo [quello di Venere] e che dispone di un potere totale e assoluto in questo giorno nella
prima e nell’ottava delle sue ore: esso lo governa allora lui stesso, a guisa di illuminazione
(tagall?), mentre per 1l resto del tempo esercita la sua autorita mediante 1 suoi luogotenenti
(nawwab) (*°).

Cap. 198, sezione XXVII [II 445.31] Ad esso [l Nome “Colui che rende chiaro” (al-
mubin)| appartiene ogni regime che si manifesta nel Mondo nel lunedi, come spirito e come
corpo, e tutto cio nel di di quel giorno, non nella sua notte. Infatti la notte di ogni giorno
non ¢ la notte in cui quel giorno si trova al mattino [cio¢ la notte precedente], né la notte
che si trova al tramonto del sole in quel giorno [cio¢ la notte seguente], come abbiamo gia
menzionato nel Libro dell’opera. Invero la notte che appartiene a quel giorno appartiene a chi
governa la prima ora della notte e che governa anche la prima ora del di: quello ¢ il giorno di
quella notte e quella notte ¢ la notte di quel giorno. Questo ¢ cio che voglio dire.

Cap. 198, sezione XXXVI [II 468.1] Devi sapere che menzionando il Nome divino
designato per l'esistenziazione di uno dei generi (agnas) delle possibilita intendo solo dire
che quel Nome ha la predominanza [rispetto agli altri] in essa ed il suo regime ¢ quello piu
incisivo, malgrado non vi sia possibilita (mumkin) che venga esistenziata senza che 1 Nomi
divini correlati con gli esseri contingenti abbiano un effetto in essa, ma alcuni [Nomi] sono
piu forti di altri riguardo a quella possibilita ed il loro regime in essa ¢ maggiore; per questo
lo abbiamo correlato con essa, cosi come ho correlato il giorno del sabato al possessore (sahub)
del settimo cielo e la domenica al possessore del quarto cielo e cosi ogni giorno al possessore
di un cielo. Malgrado ci0 ogni possessore di un cielo ha un regime ed un effetto in ogni
giorno, ma il possessore del giorno che abbiamo correlato con esso ha un regime maggiore e
piu forte in esso degli altri. Sappi cio.

motivo della sua eccellenza ¢ che esso ¢ il giorno in cui Allah ha creato questa natura umana per via della quale
ha creato le cose create dalla domenica al giovedi: ¢ inevitabile quindi che sia il pit eccellente dei momenti. La
sua creazione ebbe luogo in quell’ora, che apparve come una macchia nello specchio [...] quest’ora nel venerdi
¢ come la notte del Qadr nell’anno”.

In uno fadi riportato da Muslim, L-27, ¢ affermato che Adamo venne creato nell’ultima ora del venerdy, il sesto
ed ultimo giorno dei giorni della creazione dei cieli e della terra.

35 Come si puo vedere nella tabella XV 'ultima ora del di del venerdi ¢ sotto la giurisdizione di Giove.

36 In un’opera redatta nell’anno 378 dopo Ciristo da Paolo Alessandrino, astrologo del tardo impero romano,
nell’estratto riportato nel libro citato di Giuseppe Bezza a pag. 492-494, viene affermato, come esempio, che
Saturno ¢ il signore del giorno del sabato e governa tutte le sue ore: nella prima e nell’ottava ora del di governa
ed amministra direttamente, mentre nelle altre ore 'amministrazione ¢ affidata agli altri pianeti, nell’ordine
riportato nella tabella XV.
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Cap. 348 [III 203.29] Egli [’Altissimo] ha assegnato ad ogni giorno una notte ed un di ed
ha distinto ogni notte ed il suo di per mezzo del regime del pianeta che appartiene al giorno
in cui si manifesta la notte ed il di. Egli osserva (yanzuru) a quale pianeta appartiene la prima
ora del di ed esso ¢ quello che governa quel di; poi nelle notti cerca la notte la cui prima ora
¢ governata dallo stesso pianeta che governa la prima ora del di e quella notte ¢ la notte di
quel di. Puoi conoscere cio per mezzo del calcolo.

Cap. 371 [III 433.26] Allo stesso modo il giorno e la notte appartengono ad uno dei sette
pianeti (al-gawart [-hunnas al-kunnas), che ¢ il loro governatore (walz) ed il loro possessore, cio¢
colui che ha il regime (hakim) su di essi; ma anche gli altri pianeti hanno un regime sul giorno
assieme al suo possessore: quest’ultimo possiede in proprio, ad esclusione degli altri pianeti,
solo la prima e I'ottava ora del suo giorno, come pure della notte.
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EL CABALLERO DEL VERDE GABAN Y OTROS ENIGMAS: EL
DESDOBLAMIENTO IMAGINAL DE LAREALIDAD EN EL QUIJOTE
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Resumen: Este articulo explora posibles relaciones alusivas entre algunos motivos y
personajes literarios de El Quyote de Cervantes, mas concretamente dos caballeros que
aparecen en los capitulos XIV a XVII de la obra, y la enigmatica figura de Jidr/Jadir, ‘el
Verde’, representante por excelencia del directo conocimiento inspirado en el ambito del
sufismo islamico. Se propone en estas paginas que leer £l Quyote a la luz del pensamiento
relativo a la Imaginaciéon creadora en Ibn ‘Arabi de Murcia, recurriendo a perspectivas
hermenéuticas afines a las del maestro sufi, puede resultar fructifero para profundizar en
otras dimensiones del texto y propiciar una lectura que permita contemplar a Don Quijote
como héroe imaginal.

Palabras clave: Don Quijote, Cervantes, Caballero del Verde Gaban, Imaginacién
creadora, Mundo Imaginal, Jadir, Jidr, sufismo, Ibn ‘Arabi.

Abstract: This article explores possible allusive relationships between certain motifs and
characters in Cervantes’ Don Quixote, specifically two knights who appear in chapters
XIV to XVII of the work, and the enigmatic figure of Khidr/Khadir, “the Green”, the
quintessential representative of direct inspired knowledge in Islamic Sufism. These pages
propose that reading Don Quixote in the light of Ibn ‘Arabi of Murcia’s thinking on creative
Imagination, resorting to hermeneutical perspectives similar to those of the Sufi master, can
be fruitful in deepening other dimensions of the text and fostering a reading that allows to
see Don Quixote as an imaginal hero.

Keywords: Don Quixote, Cervantes, Knight in the Green Coat, creative Imagination,
Imaginal World, Khadir, Khidr, Sufism, Ibn ‘Arabi.

ek

Como no soy en modo alguno experto en estudios cervantinos, sino meramente un ocioso
lector de la admirable obra del inspirado maestro D. Miguel, comienzo por excusarme
del atrevimiento que me lleva a adentrarme en semejante océano con mi humilde barca.
Entiéndase que lo que sigue mas se quiere sugerente dislate fruto de algiin encantamiento
que ordinario discurso académico y que me dejo llevar por la corriente con la esperanza de
que alguna intuicion de nedfito precipitado al abismo de tan labrado campo pueda alumbrar
miradas de la obra cervantina que tal vez los especialistas, por cautela o buen juicio, no
osarian plantear.
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El Quijote es una obra que nunca acaba de leerse, entre otras cosas, porque como toda gran obra
no tiene fin. Como toda verdadera obra de arte, £/ Quiote nos sume, por incesante dinamica
de contrastante ambivalencia, en una profunda perplejidad que es, para los ociosos -a quienes
la obra, como se enuncia en su proélogo, esta dirigida-, es decir, para los contemplativos,
natural morada de la sabiduria, un anticipo intuitivo de la fayra o perplejidad esencial tltima
a la que conduce, segtin su propio testimonio, la andadura interior del celebrado Ibn ‘Arabi
de Murcia.

Confluian en el congreso internacional que dio pie a este articulo (£ Quijote en Ricote: Cervantes,
el Islam y los moriscos, mayo de 2015, Universidad de Murcia) varios aniversarios: el cuarto
centenario de la segunda parte de £/ Quiote, en algunos de cuyos pasajes en los capitulos
XIV-XVII se centrara mi atencion, y el 850 aniversario del nacimiento de su paisano Ibn
‘Arabi. Y digo paisano, no sélo por la proximidad de sus origenes y andanzas en una misma
tierra fisica ibérica en solo unos siglos de diferencia, sino antes bien por la analogia de sus
andaduras por esa geografia espiritual que Ibn ‘Arabi llama el Mundo de la Imaginacion, la
vasta y omnimoda Tierra de la Realidad, el dominio intermedio de las imagenes subsistentes,
el campo consciente universal que alberga y trasciende lo que Jung denomina, de modo mas
limitador, inconsciente colectivo.

En ese 2016 que conmemoraba el fallecimiento de Cervantes, no queria dejar de reflejar por
escrito estas reflexiones en homenaje al maestro, aunque mucho haya que contrastar sobre
las cuestiones que aqui planteo.'

El Quijote a la luz de la Imaginacion creadora de Ibn ‘Arabi

La primera propuesta general es la siguiente: asi como es posible y fructifero leer la poesia de
San Juan de la Cruz a la luz de Ibn ‘Arabi (como puede apreciarse por ejemplo en diversos
ensayos de Luce Lopez-Baralt), entiendo que la obra cervantina, £l Quijote en particular,
depara igualmente sugerentes sorpresas si se lee a laluz de sus doctrinas sobre la Imaginacion,
el mundo intermedio en que lo inteligible o espiritual cobra formas corpéreas al tiempo que
lo sensible y corpéreo se torna espiritual e inteligible, mundo afin al de los suefios que en su
capacidad para reunir los opuestos nos revela la propia condiciéon imaginal de todos los planos
de la existencia, es decir, el hecho de que estamos inmersos en un mundo de representaciones
y simbolos, o sea, que tanto lo que llamamos realidad sensible como los otros 6rdenes de la

| Este articulo es, de hecho, con algtin minimo ajuste, una reedicién del que ya se publicé, con el mismo titulo,
en Luce Lopez-Baralt y Ridha Mami (Dirs.), Mélanges Abdeljelil Temima: En hommage a Uoeuvre réalisée en moriscologie
(pp- 153-170), Centre d’Etudes et de Traductions Morisques, Série 2: Etudes morisques n° 64, Tuanez, 2017.



El Caballero del Verde Gabdn y otros enigmas 209

existencia efectiva son —desde esa perspectiva- pura Imaginacion, pero no en el sentido de lo
meramente ilusorio o de las alegorias que sustituyen conceptos racionales, sino en el sentido
de realidades simbolicas vivas que, en el pensamiento de Ibn ‘Arabi, significan y actualizan
de modo polivalente los prototipos eternos que son infinitos aspectos de la Realidad esencial,
la cual constituye su fundamento, su unidad, su significado primordial y el sentido mismo de
su diferenciacion en la multiplicidad.

Ibn ‘Arabi nos propone que cada una de las diversas realidades es un barzah, istmo o
intermundo, entre otras dos realidades que a la par vincula y separa. Todo barzah halla a
su vez su expresion en el barzah por excelencia que es ese mundo intermedio del alma —
mediacion entre cuerpo y espiritu-, el mundo del angel —personificaciéon imaginal de los
atributos de la divina Realidad-, el Mundo de la Imaginaciéon creadora o Inmensa Tierra
de la Realidad en la que, segiin su propio testimonio, viajé incesantemente Ibn ‘Arabi desde
su definitivo y permanente acceso a ella en una conocida experiencia acontecida en Tunez.

Es la tierra espiritual a la acceden los misticos visionarios, el dominio de la inspiraciéon
de las revelaciones y los estados de conciencia acrecentada que describen en general los
espirituales de las diversas culturas tradicionales, asi como los autores que relatan experiencias
psicodélicas, como Aldous Huxley o Henri Michaux. En esa tierra el espacio-tiempo no esta
limitado por el caracter lineal del tiempo cronolégico o el espacio fisico mensurable, pues es
un espacio-tiempo cualitativo.

Vamos a leer algunos momentos de E/ Quiote que me atreveria a llamar de imaginales
considerando a Cervantes, cautivo y tal vez cautivado de Argel —desde luego, siempre
cautivador-, como autor eminentemente fronterizo, es decir, barzaji, entre los mundos, los
opuestos, las identidades. Creemos que si en razéon de su perspectivismo -de mirada tan
cambiante como el simbolo del corazon fluctuante en Ibn ‘Arabi-, poco o nada cabe concluir
con certeza acerca del pensamiento intimo de Cervantes, esto no necesariamente oculta
determinado posicionamiento intelectual o espiritual, sino que acaso revele precisamente
una insolita libertad, una dactil versatilidad, una ausencia de rigido posicionamiento o
identificacion, lo cual significaria una auténtica apertura a una diversidad de discursos,
planos y perspectivas de la realidad.

En la experiencia de Ibn ‘Arabi, que resulta mas aceptable al sentido comun imperante a
la luz de las modernas teorias cuanticas de la realidad fisica, tiene lugar una doble vision:
por un lado, la de la vista fisica comun o la visién intelectual ordinaria (basar), frutos del
intelecto paciente en el plano sensible; por otro, la vision interior clarividente y la inspirada
intuicion intelectual (basira), frutos del Intelecto agente en el plano inteligible primordial.
Pues bien, en ese mundo de la Imaginacion, cuyo érgano es el corazén, los sentidos interiores
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se acrecientan y las realidades espirituales se perciben, tanto en la vigilia como en el suefio,
de un modo mas intensamente real, es decir, mas claramente significador y cualitativo que
cuanto percibimos con la percepcion ordinaria, tan sujeta al hechizo, el encantamiento y el
desencanto.

Por cierto que la poesia es, por excelencia, el lenguaje mediador de la Imaginaciéon y por
ello nos ocuparemos luego de ella cuando corresponda hablar del discurso de la poesia en el
capitulo XVI (si es que llegamos a ocuparnos de ello, pues la cuestion bien pudiera quedar
en incumplido anuncio al mas puro estilo cervantino). Adelanto por precauciéon que £/ Quiote
le dice al Verde (cap. XVI, p. 757) acerca de la poesia: “Ella es hecha de tal virtud que
quien la sabe tratar la volvera en oro purisimo...”. La poesia es pues una suerte de alquimia
operativa, transformante.

Pero no es aqui lugar para detenernos ni a evocar los descalabros de la prosa cervantina -y
cuanto menos de la propia-, ni a exponer en detalle la teoria de la Imaginacién en Ibn ‘Arabi,
de modo que hemos de presumir cierta familiaridad con este tema del fapal, el Mundo de la
Imaginacién creativa (acerca del cual pueden leerse en espaniol obras como Mundos imaginales
de William Chittick o La imaginacion creadora en el sufismo de Ibn ‘Arabt de Henry Corbin) que nos
permita aventurarnos sin mas demora en la posibilidad de una lectura imaginal de El Quyote.

Tras esta primera propuesta preliminar —insisto-, la posibilidad de que £/ Quyote se lea a la
luz de la doctrina del Mundo Imaginal en Ibn ‘Arabi, teniendo en cuenta como trasfondo
que el autor murciano ha ejercido un profundisimo influjo en los esoterismos islamicos de los
ultimos ocho siglos, y también, por tanto, en el sufismo que circulaba por la Argelia que vivio
Cervantes, procedo a exponer una serie de planteamientos —a titulo de hipotesis- que nos
permitiran leer a lo imaginal, o si se quiere, a lo divino, algunos pasajes relativos, sobre todo, al
Caballero del Verde Gaban, asi como aspectos de otros episodios, como el del Caballero del
Bosque, que preceden o siguen a este singular y verdeante relato.

Por otra parte, adelanto que un método de lectura que me parece particularmente fructifero
para abordar una visiéon global de £/ Quyote consiste en considerar que en el relato, desde
clerta perspectiva, todos los personajes son voces y contrastes de uno solo, expresion de la
unidad dltima del conjunto, una suerte de parlamento de tribu interior, y todas las escenas,
epifanias de una misma andadura, de una integradora unidad narrativa subyacente.

LA
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Ser y no ser o la ambivalencia de la identidad

El Quyote es, creemos, o la mas compleja o una de las mas complejas expresiones noveladas
del problema de la identidad escritas desde su tiempo. £/ Quijote constituye a nuestro entender
un radical cuestionamiento de la identidad y la diferencia que a la par niega y afirma en
consonancia con la dialéctica entre el si y el no, el ser y no ser, que postula Ibn ‘Arabi como
secreto hermenéutico de la existencia. La cuestion es aqui ser y no ser: Don Quijote es y no es
cuerdo, estd y no esta loco, sus visiones son reales e irreales, son lo que parecen ser y también
son otra cosa o tal vez muchas cosas, segin como y desde donde se mire.

Por un lado £/ Quyote aborda la tension dramatica establecida entre las identidades sociales,
religiosas y politicas de su tiempo. Ante la voluntad politica de una pureza de sangre que
contrasta con el mestizaje cultural imperante en los mismos circulos de las letras y la
espiritualidad de aquella Espana de la Inquisicién, Cervantes nos presenta sin embargo un
mundo veladamente caracterizado por una inherente diversidad e incesantemente hace
sabia burla de la ocultacién de la heterogeneidad de esa identidad mestiza —cuando menos
ibérica, germanica, beréber, semitica y latina-, el amalgama que constituye la esencia misma
de lo espanol, lo cual tanto debi6é hacer reir y tanto maravillé a sus contemporaneos que
aplaudieron el sutil ingenio de su liberador hallazgo expresivo: decir con tantas voces sin
decir, decir desdiciendo, callar a gritos a los cuatro vientos, poner de manifiesto la evidencia
revistiéndola de esa apariencia de fabula, parodia y despropésito a salvo de juicios y condenas,
desde una vivencia fronteriza que integra las voces mas opuestas, las mas discordes y extremas
perspectivas que tanto confunden a la critica necesariamente dividida y perpleja.

Junto a un descarnado hiperrealismo con sabor de hollin y de tocino, encontramos una
sublime expresion de la cordura del saber de su tiempo, pero esta cordura va siempre
acompanada, como contrapunto, de esa divina locura que permite al Quijote hacerse eco
de todas las grandes tradiciones mediterraneas del espiritu, desde los misterios orficos y el
platonismo hasta la Cabala hebrea o el sufismo, sin que esto se aperciba de modo flagrante,
con la libertad que confiere la verdad disfrazada de fabula. A todo ello, de diversos modos,
se han dedicado ya interesantes e insolentes publicaciones tales como, por citar alguna

particularmente sugerente, El Caballero de Oro Fino: cdbala y alquimia en El Quyjote, de Pere
Sanchez Ferré (Barcelona, 2002).

En esa linea de aventurados exploradores en insulas extrafias, condenados de antemano a
clerta marginalidad, se insertan también estas propuestas que humildemente apelan a la
magnanimidad del lector.

A mi parecer El Quyote es un gran tratado de la ambivalencia esencial de la realidad y, en
particular, de la condicién necesariamente ambivalente de la identidad y el conocimiento.
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Para miy para aquellos que lo han leido desde este prisma la novela se presenta veladamente
como una obra de iniciacion a los misterios en clave de parodico humor, clave tan apreciada
en el ambito del sufismo, segiin puede observarse por ejemplo en tantas hilarantes historias
del Matnawi de Rumi (s. XIII), poeta sublime del amor mistico, tan allegado al hijo adoptivo
y discipulo de Ibn ‘Arabi, Sadruddin de Konia.

Para posibilitar la lectura desde la perspectiva que propongo, hemos de encaramarnos por
encima de la historicidad y la contextualizacion socio-politica y asomarnos a un espacio-
tiempo transhistorico.

En la pelicula Solaris, de uno de mis directores favoritos, Andrei Tarkovsky, basada en la
novela del mismo titulo, un cientifico llega al sistema Solaris para investigar qué es lo que
sucede alli, pues todos los expertos que habitan en la base espacial parecen enloquecer ante
los desconcertantes efectos de la misteriosa realidad del sistema. Llegado alli, el protagonista
experimenta en efecto cosas aparentemente imposibles como, por ejemplo, el hecho de que
seres del pasado (en su caso la mujer que amo) vuelven a hacerse fisicamente presentes,
dotados de una realidad auténoma. Pues bien, Tarkovsky, que es para mi uno de los pocos
cineastas que han logrado de algiin modo trasmitir en sus imagenes una intuicién del Mundo
Imaginal — mas informalmente me gusta decir que él en particular ha logrado filmar el
espiritu-, Tarkovsky digo, introduce en un momento culminante de la pelicula la celebracion
de un cumpleaiios —particularmente irénica en un espacio-tiempo alterado- durante la que
se produce en la base una suspension de la gravedad, como resultado de lo cual vemos un
ejemplar de £/ Quyole que flota por el aire desde medio campo hasta un primer plano que nos
permite apreciar la ilustracién de las paginas abiertas que muestra la figura del Caballero de
los Leones sobre Rocinante en compaiia de su fiel escudero montado en su jumento.

Es un momento particularmente revelador, porque Tarkovsky significa asi, con esta imagen,
el desdoblamiento de la percepciéon de la Realidad que tiene lugar en Solaris, plasmacion
simbolica, entendemos, de la Tierra de la Imaginacion creadora. Don Quijote en el caballo
de la Imaginacién (eso representa el caballo en Ibn ‘Arabi) y Sancho en el asno de la
animalidad del plano sensible (y de la tozuda racionalidad mecanica inferior) representan
dos modos complementarios de percepcion que acabaran confundiéndose cuando Sancho
acabe siendo un iniciado, heredero de la ciencia contemplativa de la Imaginaciéon, y Don
Quijote se nos presente en patética apariencia como un desengaiiado desencantado, tal vez
porque —pensando en términos de Ibn ‘Arabi- ha retornado a las criaturas, en ese estadio de
retorno que constituye, en el fondo, la mas plena realizacion integradora.
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Don Quijote, héroe del Mundo Imaginal

Ahora voy a entrar al trapo con el texto cervantino, pero para acoger estas precipitadas
interpretaciones de posibles alusiones sutiles contenidas en el texto es preciso partir de la
hipétesis de que el Caballero de la Triste Figura en el plano sensible pueda ser un auténtico
héroe, el verdadero Caballero de los Leones (del capitulo XVII), del Mundo Imaginal. Quien
no tenga predisposiciéon a asumirlo como premisa, acéjalo provisionalmente con el humor
que aprendemos de la obra.

Don Quijote, insisto, es a mi entender un verdadero héroe imaginal, un valeroso caballero
del Mundo de la Imaginacién, un modelo de la practica del adab, la cortesia espiritual de los
contemplativos sufies, un viator herdico en consonancia con el admirado trato que le reserva
Cide Hamete Benengeli, aunque eso si, revestido de la comica apariencia de un antihéroe
friki de recio llano manchego y libros de hiperbolica caballeria.

Desde esta perspectiva, propongo que Don Quijote ha de entenderse a la luz de la_futuwwa
o caballeria espiritual del Islam, de cuyos principios y cualidades tanto escribieron Sulami,
Ibn ‘Arabi o QQasani (cuyos textos al respecto pueden leerse en espafiol o francés), caballeria
1slamica -representada por la figura del Fata, juvenil, altruista, fuerte y valiente caballero,
sobre la que hemos de volver (pero quién sabe cuando)- que tan profundamente influyo,
como explica entre otros Juan Vernet (véase su admirable ensayo La cultura hispanodrabe en
Orente y Occidente, de 1974, reeditado luego como Lo que Europa debe al Islam de Espaiia), en el
desarrollo y los modos de la caballeria espiritual cristiana del sur de Europa.

Voy a centrarme primero brevemente en la descripcion y los nombres de dos caballeros
que aparecen sucesivamente —uno en combate y otro en comunion con Don Quijote- y
que representan, segin creo, aspectos de una progresiva ascension en esta peregrinacion
iniciatica del ilustre manchego.

Por cierto que una ruta turistica pasa hoy por la puerta de la casa de mi infancia. Mi calle
Enrique Arce, como tantas otras, esta senalizada hoy en dia con un letrero en ceramica que
dice Ruta de Don Quijote, haciendo del sublime Caballero el mas real, vivo e historico de los
personajes de mi particular lugar de la Mancha. Ningtn otro ha sido tan representado en las
plazas publicas: paradoja de la sobria identidad de la llanura manchega que asi, saturada de
cielo, se encuentra desnuda en el espejo de la Imaginacion y la ambivalencia.

(AE
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El Caballero del Bosque: sobre el nombre de Sansén Carrasco

Nos encontramos primero con la figura del Caballero de los Espejos, Caballero del Bosque,
quien resulta ser —segin version ocular de Sancho- el pseudo-bachiller Sansén Carrasco,
antecesor y también verdeante prefiguracion del Caballero del Verde Gaban. Entiendo que
éste, como tantos otros nombres en £/ Quyote, no es s6lo un nombre ocurrente y sonoro con
posible alusion a figuras acaso existentes y significativas en su contexto, sino ademas —y tal vez
por encima de todo eso- una clave de interpretacion que revela aspectos del sentido interior
del prototipo simbolizado por el personaje. Notese que no hablo pues de identificaciones
entre personajes, sino de sutiles alusiones a prototipos espirituales de planos diversos que
guardan relacion.

Veamos primero una doble descripciéon consecutiva y complementaria del personificado
paisaje imaginal de la escena y de la apariencia del Caballero del Bosque, observando
especialmente la correlacion entre los algunos elementos principales que, para no extenderme,
subrayo (con letra cursiva) en el texto. Notese especialmente la alquimica correspondencia
cromatica de verde, amarillo y blanco entre el paisaje y la indumentaria del caballero:

“En esto, ya comenzaban a gorjear en los drboles mil suertes de pintados pajarillos, y
en sus diversos alegres cantos parecia que daban la norabuena y saludaban a la fresca
aurora, que ya por las puertas y balcones del Oriente iba descubriendo la hermosura
de su rostro, sacudiendo de sus cabellos un nimero infinito de liquidas perlas, en cuyo
suave licor banandose las yerbas, parecia asimesmo que ellas brotaban y llovian blanco
y menudo aljofar; los sauces destilaban mana sabroso, reianse las fuentes, murmuraban
los arroyos, alegrabanse las selvas y enriquecianse los prados con su venida. Mas apenas
dio lugar la claridad del dia para ver y diferenciar las cosas...”.

“Don Quijote mir6 a su contendor y hallole ya puesta y calada la celda, de modo
que no le pudo ver el rostro, pero noté que era hombre membrudo y no muy alto de
cuerpo. Sobre las armas traia una sobrevista o casaca de una tela al parecer de oo
finisimo, sembradas por ella muchas funas o pequenas de resplandecientes espejos, que
le hacian en grandisima manera galan y vistoso; volabanle sobre la celada grande
cantidad de plumas verdes, amanillas y blancas; 1a lanza, que tenia arrimada a un drbol,
era grandisima y gruesa, y de un /uerro acerado de mas de un palmo.

Todo lo mir6 y todo lo noté Don Quijote, y juzgé de lo visto y mirado que el ya dicho
caballero debia de ser de grandes fuerzas...”.

[Don Quijote de La Mancha, ed. Francisco Rico, Critica, Barcelona, 2001, pp. 740 y 741
respectivamente].
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Fingido e irrisorio caballero, pero actualizaciéon imaginal —aunque degradada- de un
verdadero prototipo espiritual, Sanséon Carrasco es por su nombre simbolo de la fuerza
fisica del Sanson biblico, simbolo a su vez de la fuerza interior imaginativa. Hay varias
interpretaciones etimologicas de este nombre, pero la mas aceptada y general lo interpreta
como nombre solar. Samsiin (como sams en 4rabe) significa ‘sol’. Como simbolo solar, el
nombre esta en consonancia tanto con “la fresca aurora” que lo anuncia como con la dorada
y luminosa apariencia del deslumbrante Caballero de los Espejos. Por otra parte, una de las
etimologias plausibles del nombre de Dalilah lo vincula con la noche, &ilah (layla en arabe),
precisamente como ambito opuesto en que el sol declina. El Sanson biblico pierde la fuerza
cuando Dalila, ya conocedora de su secreto, le corta los cabellos, asi como la noche oculta
los rayos del sol.

El bachiller aparece aqui como una sombra radiante, la impostura de un simbolo solar cuyo
efecto, sin embargo, illuminara al victorioso Quijote a pesar del encantamiento, a pesar de
la falsedad aparente de la ambivalente presentacion de Carrasco en el mundo corruptible,
degradado, del hechizo y la farsa.

Le dice Quijote a Sancho (/d., p. 744) al ver “la perspectiva mesma del bachiller Sanson
Carrasco” en el vencido: “jAguija, hijo, y advierte lo que puede la magia!” Y mas adelante
(ya en el cap. XVI, p. 749), desmintiendo la engafosa evidencia: “¢Y crees ti Sancho, por
ventura, que el Caballero de los Espejos era el bachiller Carrasco...?” “No sé qué me diga a
eso”, responde el perplejo Sancho.

Pero hay mas. Carrasco suena a carrasca y nos sitia en un paisaje sobrio, pero prefiado de
significados. La etimologia remite en primera instancia a lenguas del norte y en particular a
Galicia, lo cual no ilumina la intenciéon de Cervantes. Considero que aqui el nombre alude
simple y llanamente a la carrasca, en el sentido de arbol pequenio, y acaso mas en particular,
como en el uso manchego actual, a la encina pequefia. A mi entender este apellido, desde una
perspectiva simbolica, es una alusion al arbol que representa la naturaleza del ser humano
como microcosmos y puede entenderse a la par como simbolo del Arbol de la Vida, del
Arbol del Conocimiento y acaso, sl se me permite aventurarme tanto, alusion incluso al
olivo bendito mencionado en la aleya coranica de la Luz, en consonancia con las imagenes
luminicas del Caballero que se presenta asi como lampara espiritual, fuerza iluminadora y
arbol del universo.

Sirvan estos apuntes apenas esbozados como antecedente de nuestra reflexion sobre el

posible sentido del nombre que ahora mas nos concierne, el de Diego de Miranda, el del
Verde Gaban.
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Sobre el nombre de Diego de Miranda, el Caballero del Verde Gaban

Al margen de posibles asociaciones con personajes de la época o cuestiones del tipo, se
impone desde nuestro planteamiento una lectura etimolégica del nombre que acaso nos
revele la condicion cualitativa del personaje en tanto que prototipo imaginal. Se sabe que el
nombre castellano Diego viene de Jacob (de origen hebreo, en arabe Ya‘qub, ‘el que viene
detras’ en el caso del profeta, segin una interpretacion tradicional, por venir cogido del
talon de su hermano gemelo). Asi, de Iacob, Iago, y luego Don Iago, vendria Diego. Es
interesante notar que nuevamente encontramos el nombre de una figura del mundo de la
profecia que es, en este caso, expresion por excelencia de la Imaginacion creadora. Pero a
mi parecer, la etimologia que aqui estd considerando Cervantes en primera instancia es la
tardia latinizacion culta —una reinterpretacion- que sufrié este nombre espanol en la forma
latina reconstruida Didacus, que significa —y esto es lo mas revelador- ‘instruido’. Me permito
aventurar que este cultismo retroactivo debi6 ser bien conocido para Cervantes.

El apellido es igualmente significativo: Miranda significa ‘admirable’, ‘digna de admiracion’,
término éste, admiracion, que se repite constantemente en los capitulos relativos al Cabalero
del Verde Gaban que ahora nos ocupa. Pues bien, mi traduccién simbdlica del sentido del
nombre Diego de Miranda seria ésta: El Instruido desde una (presencia) digna de admiracion. Puede
parecer rebuscado, pero mi version se entendera -siempre que se tenga cierta familiaridad
con la tradicion islamica-, si consideramos a quién esta simboélicamente vinculado como
prototipo espiritual, segiin creemos, el verdeante caballero.

Recordemos primero como se describe en el cap. XVIal Caballero del Verde Gaban y una vez
mas prestemos especial atencion a los colores que aqui. Como alusién al dominio imaginal,
confluencia de los mares, se presentan en varios casos como conciliaciéon de opuestos o como
composicion contrastante —la yegua tordilla, ‘de pelo blanco y negro mezclados’ anota Rico,
panio verde y terciopelo leonado, es decir, ‘rojizo’-, pero con manifiesto predominio de un
verde que parecia “mejor que si fuera de oro puro”. Verde/rojo, verde/morado, verde/oro,
pero siempre verde con extraordinaria insistencia. Dice el texto de £/ Quyjote:

“En estas razones estaban, cuando los alcanzé un hombre que detras dellos por el
mismo camino venia sobre una muy hermosa yegua tordilla, vestido un gaban de pano
fino verde, jironado de terciopelo leonado, con una montera del mismo terciopelo; el
aderezo de la yegua era de campo y de la jineta, asimismo de morado y verde; traia
un alfanje morisco pendiente de un ancho tahali de verde y oro, y los borceguies eran
de la labor del tahali; las espuelas no eran doradas, sino dadas con un barniz verde,
tan tersas y bruniidas que, por hacer labor con todo el vestido, parecian mejor que si
fuera de oro puro...”. [1d., p. 751].
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En las paginas siguientes importa considerar lo que dice de si el Verde, la cantidad de
ocasiones en que se repite la idea de admiracion vy, especialmente la impresiéon de santidad
que causa el Verde en Sancho (veanse sobre todo las pp. 754-755 de la citada edicion), pero
no me extenderé ahora en citas y detalles de estos reveladores pasajes.

El Caballero del Verde Gaban como alusiéon al personaje islamico de Jadir, el
Verde

Mi propuesta —que segn creo se pone por vez primera por escrito- es la siguiente: la figura
del Caballero del Verde Gaban alude al personaje del Verde, llamado Jidr (Hidr) o Jadir en
la tradicién islamica (nombre que significa precisamente eso, Verde) y remite, en general,
al color verde islamizante, privilegiado por la tradicion como color simbélico del Islam por
excelencia.

Jadir se presenta un inspirado santo transtemporal relacionado con la Fuente de la Vida y
con la ‘inmortalidad’ que caracteriza a esos misteriosos personajes que trascienden la muerte
y campan a sus anchas por el plano espiritual y Mundo Imaginal, tales como el profeta Idris,
el profeta Elias, Jests o el propio Jadir. Segun la interpretacion tradicional mas extendida,
Jadir es el personaje al que se refiere el fascinante relato de la azora XVIII del Coran (nétese
que curiosamente el hijo del Verde tiene en el texto cervantino dieciocho afos), segtin el cual
el profeta Moisés -acompanado por un joven sirviente (fafa) que, tras alcanzar la confluencia
de los mares, deja escapar por descuido un misterioso pez-, se encuentra con un insoélito
personaje. Dice Dios mismo en la aleya coranica: “Ambos encontraron a uno de Nuestros
servidores a quien habiamos acordado una ‘amor radiante’ (raima) procedente de Nos y a
quien habiamos ensenado una ciencia (directamente) procedente de Nuestra presencia (min
ladunna)” (C. 18:65). Este directo, inmediato conocimiento inspirado se llama en el sufismo
al-%lm al-ladunni. Pues bien, Moisés le pide que le permita acompanarlo para aprender de ¢l.
El Verde sugiere a Moisés que no tendra paciencia. Se entiende, como el texto manifiesta,
que no podra comprender sus comportamientos inauditos y por tanto se impacientara
al juzgarlos sin el adecuado criterio. Estamos ante un personaje que representa de modo
eminente el directo conocimiento del plano espiritual y del dominio de la Imaginacion activa
y que, por tanto, no responde aparentemente a las convenciones y normas del plano sensible
ordinario.

Como describe en detalle el articulo £l manto de Hidr, de Stephen Hirtenstein -que trata del
personaje y también de su particular relacion con Ibn ‘Arabi y que se publicé en castellano
en esta misma revista (n° 5, 2018, https://doi.org/10.6018/azufre.332411)-, el Verde
trasmite su particular iniciacion espiritual en el seno del sufismo invistiendo con un manto
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a los espirituales que la reciben —entre los que se conté Ibn ‘Arabl mismo segun su propio
testimonio (recogido también por Claude Addas en su obra Ibn Arabi o la bisqueda del Azufre
Rojo).

En numerosos relatos de la tradicion islamica que una investigacion ulterior ha de documentar
y recopilar, Jidr aparece vestido de verde, ya sea por asociaciéon con su nombre o en virtud
de diversas tradiciones y leyendas que evocan su natural verdeante2, y transmite a otros su
inspiradora iniciacion espiritual por medio de su manto verde, o dicho de otro modo, de un
verde gaban.

Pues bien, el verdeante Diego de Miranda podria asi representar en estos capitulos a ese
caballero Verde directamente instruido por la admirable Presencia divina y el didlogo entre ¢l
y Don Quijote, un encuentro entre caballeros analogo al encuentro entre Moisés y Jadir, cada
uno de los cuales tiene, segtn la tradicion islamica, un modo de conocimiento especifico, una
ciencia particular, que el otro no posee. Le dice Jadir a Moisés: «Yo tengo un conocimiento
de Dios que t no tienes, mientras que t tienes un conocimiento de Dios que yo no poseo».
Y dice Cervantes (p. 752): “Y si mucho miraba el de lo verde a Don Quijote, mucho mas
miraba Don Quijote al de lo verde...”.

Un aspecto interesante del intercambio con el admirable y a la par admirado Caballero
Verde es que en el texto cervantino las funciones de iniciador e iniciado son reversibles vy,
como en un espejo, luminado por la emulacién de Jadir o la directa intuiciéon, un inspirado
Don Quijote comunica a Don Diego saberes propios de la tipologia espiritual del mismo
Jadir, como en el caso de su discurso acerca de la poesia, el lenguaje por excelencia de la
Imaginacion, dominio del simbolo y el enigma en Ibn ‘Arabi.

Personajes y planos de realidad reversibles: dos constantes de la ambivalencia radical de
El Quyote que sélo se integran a la luz de la Imaginacion activa que es, como los suefios,
conciliadora de opuestos.

2 Se dice por ejemplo que se le llama “el Verde” porque, cuando se sienta o reza, la tierra a su alrededor se
vuelve verde, brotando vegetacion, simbolizando la sabiduria divina que se renueva. Segin otro relato, Jidr
bebi6é del Manantial de la Vida o Fuente de la Juventud vy, al sumergirse en ella, su manto se volvié verde
otorgandole la inmortalidad. En el sufismo, el manto verde de Jidr simboliza la guia espiritual y el conocimiento
directamente inspirado. Su figura se representa con frecuencia, sobre todo en el arte persa y mogol, como
un santo o sabio anciano vestido de verde. Cabe también considerar que se trata de la version islamica del
arquetipo del ‘Hombre Verde’ que se encuentra en diversas culturas, representando el poder de la naturaleza,

la fertilidad y la renovacion de la inspiracién divina.
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Y para concluir sin concluir, anticipo que a mi parecer, en esta linea interpretativa, Clavileno,
prefigurado ya por Rocinante, tan torpe en esta dimension sensible —quede esto para otra
proxima aventura interpretativa- esta directamente emparentado con el Caballo Magico de
los relatos persas y Las mil y una noches, el que conduce al deseo del corazén, el cual esta a su
vez inspirado desde luego en las monturas imaginales de los antiguos relatos ascensionales del
mazdeismo, y mas directa y significativamente con la alada montura del profeta Muhammad,
el Buraq (de la raiz léxica de rayo, barg), con la cual ascendi6 el Enviado por las esferas celestes
en su viaje hacia la divina presencia, motivo que prefigura tantos relatos ascensionales entre
los contemplativos del Islam, y particularmente los de Ibn ‘Arabi que parte en su Libro del viaje
nocturno desde las tierras de al-Andalus, la misma tierra de £/ Quijote, para dirigirse, como el
Profeta del Islam en el proceso de su ascension, hacia la Ciudad Santa, la Jerusalén celeste
del mundo imaginal.

Y quien avisa no es traidor, que ya venia anunciando que mi texto seria precipitado y
chapucero y dejaria muchos hilos sin tejer o mal cosidos. No sé qué se diga de esto que de
seguro es artificio de algiin encantador. Gracias, querido lector, por acompanarme hasta
aqui.







