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Riassunto: Questo breve trattato di Ibn ‘Arabi, redatto prima delle al-Futahat al-Makkiyya, ha come
tema principale 'Uomo, creato secondo la forma delle cose create e del Creatore. La peculiarita di
questo testo ¢ la presenza di alcune tabelle e figure, che vengono appunto richiamate nella prima
parte del titolo, e I'indicazione grafica delle connessioni tra i vari elementi della figura mediante delle
linee. Queste connessioni non sono pero puramente concettuali, bensi sono reali, e vengono chiamate
fini 0 minute realta: non si tratta di una immagine statica di corrispondenze bensi di una rete dina-
mica di connessioni che canalizzano influenze, come ¢ riportato nella seconda parte del titolo. Nel
corso della trattazione vengono anche esposte 1 quattro gradi di esistenza, le classi dei non-esistent, 1
tre gradi delle cose ed in particolare la “terza cosa”, che non ¢ né esistente né non-esistente, le classi
degli esistenti, le dieci categorie, le classi dei Nomi divini e la causa dell’inizio del Mondo e della sua
genesl. La traduzione del trattato ¢ stata effettuata sul pit antico manoscritto disponibile, conservato
a Manissa in Turchia, di cui ¢ presentata anche I’edizione in arabo, ed ¢ accompagnata dalla tradu-
zione dei brani di altre opere di Ibn ‘Arabi in cui essa ¢ citata.

Parole chiave: Uomo Universale. Esistenza e non-esistenza. Classi di cose esistenti e non esistentl.
Cosmogonia. Nomi divini.

Abstract: The main subject of this short treatise of Ibn ‘Arabi, written before al-Futihat al-Makkiyya,
1s the Man, created upon the form both of the creatures and of the Creator. The peculiarity of this
work is the presence of tables and figures, quoted in the first part of the title, along with a graphic
representation of the connections between the various elements of the figure through lines. These
connections are not merely conceptual, they are real and are called fine or minute realities: this has
nothing to do with a picture of static correspondences, but with a dynamic network of connections
which are channelling influences, as it is reported in the second part of the complete title.

While dealing with the main subject Ibn ‘Arabi also explains the four degrees of existence, the classes
of non-existent things, the three degrees of things and particularly the “third thing” which is nei-
ther existent nor non-existent, the classes of existent things, the ten categories, the classes of Divine
Names and the cause of the beginning of the World and of its genesis. The translation has been
carried out on the oldest known manuscript, kept in the Manisa Library in Turkey and whose Arabic
edition is here joined along with the translation of passages of other works of Ibn ‘Arabr in which
this treatise is mentioned.

Keywords: Universal Man. Existence and non-existence. Classes of existing and non-existing things.
Cosmogony. Divine Names.
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11 Libro della produzione dei cerchi (Kitab Ins@’ ad-dawa’ir) € un breve trattato redatto da Ibn ‘Arabi nell’anno 598
dall’Egira a Tunisi, mentre era ospite dello Sayh Abti Muhammad ‘Abd al-‘Aziz al-Mahdawi al-Qurai !,
per il suo compagno ed amico ‘Abb Allah Badr al-Habasi *. La sua redazione precede quindi quella delle
Futahat, iniziata nell’anno 599 dall’Egira. ‘Utman Yahya (Osman Yahia) elenca nel suo Répertoire général una
trentina di manoscritti [RG 289] nessuno dei quali autografo: I'edizione di H.S. Nyberg del 1919 ?, ripresa
poi da P. Fenton e M. Gloton nel 1996 *, si basa essenzialmente su un manoscritto conservato a Uppsala
e redatto nell’anno 770 dall’Egira e su cinque manoscritti conservati a Berlino e redatti in epoche succes-
sive. Il pitt antico manoscritto, conservato presso la biblioteca di Manissa in Turchia, risale all’anno 655
dall’Egira, quindici anni dopo la morte dell’autore, ed ¢ stato redatto da Muhammad ibn ‘Abd al-Haliq
al-Ansari ° direttamente dalla copia autografa che era in possesso di al-Habasi.

1 Cap. 4 [198.26]: “L’amico sincero [Aba Muhammad ‘Abd al-‘Aziz al-Mahdaw1], che Allah gli conceda lunga
vita, aveva gia appreso la ragione dell’inizio del Mondo nel nostro libro intitolato La Fenice stupefacente, riguardo
alla conoscenza del Sigillo det Santi ¢ del Sole dell’Occidente, e nel nostro libro intitolato La produzione det cerchi, che in
parte abbiamo scritto nella sua nobile dimora, allorquando lo visitammo nell’anno 598, mentre andavamo a
fare 1l Pellegrinaggio. Inoltre, il suo servitore ‘Abd al-Gabbar, che Allah esalti il suo valore, gli copio quanto
avevo gia scritto. lo partii per la Mecca, che Allah accresca la sua nobilta, lo stesso anno, portando il libro [La
produzione det cerchi] con me al fine di completarlo. Tuttavia la redazione del presente libro [al-Futihat al-makkiyya)
mi ha impedito di terminarlo, come pure di terminare altre opere”.

2 ‘Abb Allah Badr al-Habasi, uno schiavo affrancato di origine abissina, ebbe il privilegio di essere compagno
inseparabile di Ibn ‘Arabt per ben 23 anni, dall’anno 595 dall’Egira fino all’anno 618, allorquando mori a
Malatya. Egli possedeva senza dubbio anche un elevato grado di realizzazione spirituale, poiché gia nell’anno
successivo alla redazione di questo trattato, Ibn ‘Arabr affermava che al-Habast era, insieme a lui, uno dei
quattro Pilastri (awtad), e di questo va tenuto conto nel considerare a chi era indirizzato il Libro della produzione
dex cerchi.

Nel prologo delle Futihat [1 10.11] Ibn ‘Arabi scrive di lui: “Quanto al mio compagno, egli ¢ di una chiarezza
senza mescolanza, una pura luce. E abissino (kabasi) e si chiama ‘Abb Allah ed & simile ad un plenilunio (badr)
senza eclissi. Egli riconosce il diritto di ciascuno e glielo rende ed assegna a ciascuno il suo diritto senza andare
oltre. Egli ha raggiunto il grado della distinzione (tamyiz) ed ¢ stato purificato, al momento della fusione (sabk),
come I'oro puro. La sua parola ¢ vera e la sua promessa veridica. Noi eravamo 1 quattro angoli (arkan) su cui si
fonda la forma (Sahs) del mondo e dell'uomo [...] Ho scritto questa Epistola [al-Futahat al-makkiyya], unica nel
suo genere, che il Vero ha fatto esistere come amuleto per dissipare I'ignoranza, per lui [‘Abd al-‘Aziz al-Mah-
dawi] e per ogni compagno puro ed ogni realizzato Sufi, e per il nostro caro amico, il nostro puro fratello, nostro
figlio dilettevole, ‘Abd Allah Badr, I’Abissino, al-Yamani, servo affrancato di Abu I-Gana’im ibn Abu l-Futuh
al-Harran1”. Altri riferimenti ad al-FHabasi si trovano nei capitoli 29 [I 198.3], 35 [1221.26], 73, questione XIII
(1T 49.28], 380 [III 502.3], e 560 [IV 505.15].

Denis Gril ha tradotto in francese nel 1979 un breve trattato di al-Habasi, intitolato I/ libro del risveglio alla Via di
Allah (Kitab al-Inbah ‘ala tarig Allah), in cui egli riporta I'insegnamento orale di Ibn ‘Arabi.

3 In Klemnere Schriften des Ibn al- Arab7, Brill, 1919, pp. 3-38 della parte araba.

4 Paul Fenton e Maurice Gloton, Le livre de la production des cercles, Editions de ’éclat, 1996, in cui la traduzione
francese ¢ accompagnata dal testo a fronte in arabo. Gli stessi autori hanno pubblicato una traduzione inglese

della stessa opera, priva pero del testo arabo, The book of the description of the encompassing circles, in Muhyiddin ibn
Arabi: a commemorative volume, Element, 1993, pp. 12-43.

5 Il nome del copista compare alla fine del volume Manissa 1183, la raccolta che include il presente trattato.
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Confrontando tale manoscritto con I'edizione di Nyberg, che si basa su manoscritti spesso tardivi e,
per sua stessa ammissione, pieni di errori, si riscontrano piu di ottanta differenze, alcune delle quali

cambiano diametralmente il senso del testo.

La presente traduzione si basa su questo manoscritto, di cui mi ¢ stata gentilmente fornita una copia
digitale da Jane Clark, bibliotecaria della Muhyiddin Ibn Arabi Society di Oxford. La numerazione,

tra parentesi quadre, ¢ riferita alle pagine del manoscritto °.

11 Libro della produzione dei cerchi ¢ citato una decina di volte nelle Futithat 7 ed ¢ menzionato nel Kitab
al-Azal [RG 68] e nel Kitab al-Qasam al-ilaht [RG 565], entrambi redatti a Gerusalemme nell’anno 601
dall’Egira, nel Ritab Ayyam as=sa’n [RG 67], redatto nell’anno 603 dall’Egira, e nel Kitab al-Haqq [RG
219], di cui esiste una copia autografa dell’anno 621 dall’Egira. Esso pero ¢ anche menzionato nel
Kitab at-"Tadbirat al-ilahiyya [RG 716], che venne redatto in meno di quattro giorni a Moron, in Anda-
lusia, e che ¢ gia citato in un’opera redatta nell’anno 590 dall’Egira, il che pone qualche problema di
cronologia, poiché nel Cap. 6 delle Futahat [1 120.25] Ibn ‘Arabi afferma di avere iniziato la redazione

del Libro della produzione dei cerchi a Tunisi, in occasione della sua seconda visita allo Sayh al-Mahdawi .

ok ok sk sk

Il nome di Muhammad ibn ‘Abd al-Haliq al-Ansari compare anche in una decina di certificati di lettura della
seconda versione autografa delle Futihat.

6 Ho inoltre confrontato il manoscritto Manissa con altri tre manoscritti “storici” del libro: il manoscritto
Veliyuddin 1686, scritto a Qunya nell’anno 667 dall’Egira, da un discepolo di Sadruddimn al-Qunawi, il ma-
noscritto University A4408, scritto nell’anno 748 dall’Egira, che contiene pero solo alcuni estratti tratti da un
originale, ed 1l manoscritto Bayazid 3750, copiato ad Aleppo nell’anno 782 dall’Egira da un originale. Tutti
questi manoscritti mi sono stati gentilmente forniti da Jane Clark.

7 Nei capitoli 2 [1 54.7 e 56.28], 4 [198.27 e 100.10], 6 [1 119.17 e 120.25], 33 [1210.5], 198 [II 460.12] e 369
111 398.23].

8 11 suo primo soggiorno a Tunisi, presso lo Sayh al-Mahdawi, ebbe luogo nell’anno 590 dall’Egira.
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[118 r]’

IL LIBRO DELLA PRODUZIONE DEI CERCHI, COMPRENSIVI DELLE MINUTE RE-
ALTA (DAQA’IQ)", [BASATI] SULLA SOMIGLIANZA DELL’UOMO CON IL CREATO-
RE E CON LE CREATURE, NELLE FORME SENSIBILI ED INTELLIGIBILI E NELLE
CREATURE, E SULLA DISCESA SU DI LUI DELLE REALTA ESSENZIALI NEI CANALI
DELLE FINI REALTA (ANABIB AR-RAQA’IQ).

ok ok sk ok

Opera (ta’lyf) del servitore fuggitivo (al-‘abd al-abig), che si ¢ reso colpevole (al-mugtarif), che ricono-
sce [le sue colpe] (al-mufarif), e che ¢ asservito alla Presenza divina (mustaraqq al-hadra al-ilahiyya),
Muhammad ibn ‘Ali ibn Muhammad ibn Ahmad ibn al-‘Arabi, at-Ta’1, al-Hatimi, che Allah abbia

indulgenza di lui e chiuda per lui con il meglio (hatama la-hu bi-I-husna)"'.

ok ok sk sk

Versione (riwaya) di ‘Abd Allah Badr al-Habasi al-Harrani %, [ricevuta] da lui [cioe dall’autore].

sk sk sk sk sk

[118 v] Nel Nome di Allah, il Misericordioso, il Clemente. Allah faccia scendere la Sua salat " e la

Pace sul nostro signore Muhammad e sulla sua famiglia.

Il servitore, il povero verso Allah, sia Egli esaltato, Muhammad ibn ‘Al ibn Muhammad ibn al-
‘Arabi,at-T2a’1, al-Hatimi, che Allah abbia indulgenza di lui, ha detto:

Sia lode ad Allah che ha creato ’'Uomo sulla Sua forma e lo ha caratterizzato (hassa) con il Suo segreto
9 1I trattato fa parte di una raccolta, per cui la numerazione dei fogli non inizia da 1. A differenza dell’uso
attuale la numerazione non ¢ per facciata, ma per foglio, per cui ho aggiunto al numero la lettera r per recto
e la lettera v per verso. In cima alla prima pagina ¢ riportata ’affermazione «trascrizione conforme alla copia
originale (s@ratu ma ‘ala nushati l-asl)».

10 II termine daqa’q, plurale di dagiga che significa [cosa] sottile, fine, minuta, viene impiegato nelle Futahat per
indicare 1 minuti det gradi di una circonferenza [Cap. 60 (I 295.12)] o 1 minuti di un’ora [Cap. 59 (I 292.18) ¢
559 (IV 333.9)], mentre 'aggettivo al singolare viene impiegato prevalentemente insieme al termine “questione
(mas’ala)”. L'italiano “minuzie” ha una connotazione un po’ dispregiativa, per cui ho preferito tradurre daqa’iq
con “minute realta”.

11 Pur trattandost di una copia, il testo riporta le frasi introduttive dell’autore, scritte evidentemente quando
era ancora in vita.

12 Al-Harrani ¢ appellativo che indica l'origine geografica di colui di cui al-Habast era schiavo, prima di essere
liberato.

13 Come spiega Ibn ‘Arabi all’inizio del Cap. 69 [I 386.22] la salat del Vero non ¢ atto rituale imposto all’uo-
mo, ma ’effusione della Misericordia divina.
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(sartra)™*. Egli ha fatto della somiglianza (mudaha) © e del vanto (mubaha) '° due premesse per validare
(tash7h) 1l risultato (natiga) della sua conoscenza: talora Egli paragona a lui [’'Uomo)] (yudaht bi-hi) la
Presenza della Sua Essenza e dei Suoi Attributi, talora paragona a lui la Presenza delle Sue creature

(mahlugat).

Che la [Sua] salat discenda sul Profeta che riunisce 1 Principi primi (al-mabadi’ al-uwal) e che sta faccia
a faccia con la Presenza dell’Eternita senza inizio (azal), la luce che risplende (an-niir as-sati) '’ senza

ombra (fay’) '* e che ¢ nascosta dietro il velo di “Non ¢’¢ cosa simile a Lui” (Cor. XLII-11).

14 Questo termine, che significa segreto, cio che ¢ interiore, nascosto, ricorre al plurale in Cor. LXXXVI-9.
Nelle Futahat esso ¢ utilizzato solo tre volte [Cap. 69 (I1477.19 ¢ 506.11) e Cap. 560 (IV 491.30)] in riferimento
all’uomo.

15 Il verbo daha, di cui il termine mudaha ¢ infinito, non ricorre nel Corano ma si trova in uno Aadit riportato
da al-Buhari, LXXVII-91, an-Nasa’, XLVIII-112, e da Ibn Hanbal: “Gli uomini che avranno il castigo piu in-
tenso nel Giorno della resurrezione saranno coloro che hanno imitato la creazione di Allah”. L’uso del termine
mudaha da parte di Ibn ‘Arabi ¢ assai raro; esso ricorre nel Gap. 359 [III 273.33] “In esso vi ¢ la scienza della
imitazione divina degli esseri contingenti (akwan) ¢ se quello dipende dall’elevatezza del rango (gadr) degli esseri
contingenti o da un’altra cosa, come il Suo detto, sia Egli esaltato: “Essi non ti porteranno un esempio, senza
che Noi non ti apporteremo la Verita e una spiegazione piu bella” (Cor. XXV-33)”; nel Cap. 559 [IV 411.20]
“Disse: 1l Vero non ¢ fatto simile (/a yudaha) poiché “Non ¢’¢ cosa simile a Lui” (Cor. XLII-11) “Invero Allah ¢ un
Dio unico” (Cor. IV-171) e dov’¢ dunque il simile (mudah?)? Disse: gli Attributi della comparabilita (fasbih) sono
dettati dalla Legge, non sei tu che paragoni! Disse: la ragione nega la somiglianza (mudaha), la Legge la afferma
e la nega e la fede in ci0 che apporta le Legge ¢ la felicita”; e nel Cap. XVII del Kitab at-Tadbirat al-ilahiyya pp.
207-209 dell’edizione di Nyberg, ove fa espresso riferimento al Libro della produzione det cerchi.

16 Questo termine fa riferimento ad uno Aadit riportato da Muslim, XV-436, an-Nasa'1, XLIX-37 ¢ XXIV-194,
Ibn Maga e da Ibn Hanbal: “Non c’¢ giorno in cui Allah liberi piu servitori dal Fuoco infernale che il giorno di
‘Arafa. Egli Si avvicina e poi Si vanta di loro con 1 Suoi Angeli. Egli ripete: “Cosa vogliono costoro [1 pellegri-
ni|?”, finché [gli Angeli] rispondono: “Il Tuo perdono e la Tua soddisfazione diloro”. Il termine mubaha ricorre
nelle Futihat solo nel capitolo dedicato al pellegrinaggio [Cap. 72 (I 736.11), ove riporta per intero lo fad, e (1
747.19), ove precisa che “non c¢’¢ alcuna giustificazione a questo innalzamento della voce destinato ad Allah, se
non la notifica (fabar) secondo la quale Allah si vanta dei pellegrini con 1 Suot Angeli”] ed in un verso del Cap.
560 [IV 538.7] “Esst non vogliono se non vanto e gloria™.

17 Lespressione an-nir as-sati ‘ricorre 6 volte nelle Futithat [Capitoli: 10 (I 137.13) ove ¢ attribuita alla Realta
Muhammadiana; 355 (IIT 251.1), riferita all’'Uomo universale; 369 (III 397.17) ove ¢ identificata al Mistero
(gayb) per mezzo di cui si ¢ manifestata tutta esistenza; 374 (II1 467.28); 559 (IV 382.30) e 560 (IV 516.1)]. L’as-
similazione di questa luce al Mistero richiama I’affermazione di René Guénon [Initiation et réalisation spirituelle,
p- 228] secondo cui le “ténebres supérieures sont en réalité la Lumiere qui surpasse toute lumiere, c’est-a-dire,
au-dela de toute manifestation et de toute contingence, ’aspect principiel de la lumiere elle-méme”.

18 In arabo il termine fay’ indica Pombra rivolta verso oriente e che copre cio che era stato illuminato dal sole,
mentre zi// indica 'ombra rivolta verso occidente e che viene poi coperta dalla luce del sole. In tre passi del
Cap. 559 [1V 340.15, 344.2, 398.17] il termine fay’ ¢ correlato con il versetto “Non c¢’¢ cosa simile a Lui” (Cor.
XLI-11).
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Quella ¢ la Realta delle realta (hagigat al-haqa’iq)*® e la prima produzione apparsa (mubarraz)* secondo
la forma delle cose create (mahlugat) e del Creatore, sia sotto il profilo della figura (sakl), che sotto il
profilo della realta essenziale (hagiga), del nome, della qualificazione (wasf) e delle creature (hala’ig),
Muhammad, che Allah faccia scendere la Sua salat e 1a Pace, [come pure] la Nobilta (saraf) e la Ge-

nerosita (karam), su di lui e sulla sua famiglia.

ko ok ook sk

Quanto segue (‘amma bad): quando Allah, Gloria a Lui, mi ha fatto conoscere le realta essenziali *'
delle cose (haqa’iq al-asya’) nelle loro essenze (dawat) e mi ha fatto apprendere, mediante svelamento
(kasf), le realta essenziali delle loro relazioni (nisab) e delle loro correlazioni (idafat), ho voluto tradurle
in una rappresentazione sensibile? per facilitarne ’apprendimento al compagno ed amico ‘Abb Allah
Badr al-Habast e perché fosse chiaro per colui la cui vista ¢ troppo debole per comprenderle e le cui

stelle brillanti (darar?’) dei suoi pensieri non percorrono le loro sfere (aflak).

[119 r] Gli sara chiaro dove ¢ il suo grado nell’esistenza e quale nobilta ne risulta per lui, tale che gli

Angeli si abbassarono a lui in prosternazione®.

19 Nel Capitolo 89 del Libro delle Soste, 'Emiro ‘Abd al-Qadir al-Gaza’irl enumera 39 nomi della Realta
Muhammadiana, corrispondenti ad altrettanti aspetti di essa, tra cui la Realta delle realta. Nelle Futihat Ibn
‘Arabi identifica la Realta Muhammadiana con il primo essere esistente, cioe¢ 'Intelletto primo o il Calamo
[Capitoli 3 (194.13), 6 (1 118.4) ¢ 371 (III 444.25)], mentre qui ha in vista un aspetto superiore, corrispondente
alla “terza cosa” di cul sara questione nel seguito del testo.

20 Nel manoscritto si trova munazzah che significa incontaminata, trascendente, ma al bordo del testo ¢ ripor-
tato mubarraz. Di norma, nei manoscritti di Ibn ‘Arabi, eventuali errori non vengono cancellati, ma corretti con
annotazioni al margine del testo.

21 Nella Introduzione delle Futahat Ibn ‘Arabi precisa [I 33.29]: “Quanto alle realta essenziali (haga’iq) esse
sono [di] quattro [tipi]: le realta essenziali riconducibili all’Essenza Santissima; le realta essenziali riconducibili
agli Attributi trascendenti, cioe alle relazioni (nisab); le realta essenziali riconducibili agli Atti, che sono 1l “kun”
e le sue sorelle; e le realta essenziali riconducibili agl effetti, che sono gli esseri (akwan) e le cose create. Queste
realta essenziali cosmiche sono di tre gradi: superiori, cio¢ le realta intelligibili, inferiori, cioe le realta sensibili,
ed intermediarie, cio¢ le realta immaginative (mutahayyalat)”.

22 I a questo che fa riferimento il titolo del trattato.

23 Cfr. Cor. 11-34, VII-11, XVII-61, XVIII-50 ¢ XX-116. Ne Le symbolisme de la croix, René Guénon precisa
[pag. 27]: “D’ailleurs, dans cette derniere forme traditionnelle [I'Islam], il est enseigné que '«Homme Univer-
sel», en tant qu’il est représenté par 'ensemble «Adam-Eve», a le nombre d’Allah, ce qui est bien une expres-
sion de '«Identité Supréme»” ed in nota aggiunge: “Ce nombre, qui est 66, est donné par la somme des valeurs
numériques des lettres formant les noms Adam wa-Hawwa’). Suivant la Genése hébraique, bhomme, «créé male
et femelle», oest-a-dire dans un état androgynique, est «a bimage de Dieu»; et, d>apres la tradition islamique,
Allah ordonna aux anges d>adorer bhomme (Cor. II, 34; XVII, 61; XVIII, 50). L’état androgynique originel
est I’état humain complet, dans lequel les complémentaires, au lieu de s’opposer, s’équilibrent parfaitement”.
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E se I’Angelo nobile e purissimo si ¢ prosternato a lui, cosa devi pensare della Assemblea (mala’)** infe-
riore e difettosa? Non vedi la notificazione veridica del Vero riguardo a lui, quando ha detto: “Ed ha
assoggettato a voi cio che ¢ nei Cieli e cio che ¢ nella Terra, tutto [procedendo] da Lui” (Cor. XLV-13)
facendo rientrare tutto il Mondo insieme sotto il dominio (tashir) di questo Uomo pit eminente. Non
c’¢ Assemblea suprema che non si occupi di te e non c¢’¢ Assemblea inferiore che non st abbassi a te
e non sia umile verso di te: essi sono occupati tra chiedere perdono per te e fare la salat su di te #, ed

un Angelo di Pace fa arrivare cio a te dal Vero, sia Egli esaltato.

Se il Signore, il Vero, fa scendere la Sua salat su di te®, che dire dei Suoi Angeli? E se Egli ti osserva,
cosa pensi della Sua creatura (faliga)?*” Non c’¢ frutto né favore (ni ma) che giunge al suo compimento

senza che ti supplichi umilmente di conferirti 1 vantaggi che Allah, sia Egli esaltato, ha stabilito in ess.

In tutta l'esistenza non c’¢ realta essenziale (hagiga) né realta minuta (dagiga) senza che una fine realta

(raqiga)® non collegi te ad esse ed esse a te, ed il numero delle fini realta equivale al numero delle

24 11 termine mala’ deriva dal verbo mala’a che significa riempire ed indica un “plenum”, cio¢ un’assemblea ple-
naria. Da un punto di vista cosmologico Ibn ‘Arabi distingue in genere due Assemblee, ’Assemblea suprema
(al-mala’ al-aa), espressione che ricorre in Cor. XXXVII-8 ¢ XXXVIII-69 e che indica I'insieme degli esseri
generati dalla Luce, e ’Assemblea inferiore (al-mala’ al-asfal o al-adna o al-anzal) che indica 'insieme degli esseri
generati dalla Natura [Cap. 387 (III 537.19)], ma talora distingue anche una Assemblea di mezzo (al-mala’
al-awsat) precisando [Cap. 558 (IV 198.14)] che si tratta “degli spiriti celesti che sono sotto la volta (muga “ar)
della Sfera dei segni zodiacali (buriig)” mentre I’Assemblea suprema “¢ cio che sta al di sopra della Sfera dei segni
zodiacali verso la miniera (ma @) delle anime e degli intelletti, fino alla Nube®. Una esposizione piu dettagliata
delle tre Assemblee si trova nella prima sezione del Ritab Miskat al-ma il al-muqtabasa min nir al mangal [RG 481].
Il termine mala’, derivando da una radice verbale che significa “riempire”, corrisponde anche al termine greco
“pleroma”, che significa “cio che riempie”, e che venne impiegato dagli gnostici alessandrini per indicare “I'in-
sieme degli attributi della Divinita” [René Guénon, “Mélanges”, Cap.1, pag.20]

25 Nel Cap. 69 [I 386.25] Ibn ‘Arabi precisa: “La salat viene anche attribuita agli Angeli con 1l significato di
misericordia, di pregiera e di richiesta di perdono per i credenti, come ha detto 'Altissimo: “Egli ¢ Colui che fa
scendere la Sua salat su di voi, insieme ai Suoi Angeli” (Cor. XXXIII-43). Quindi la salat degli Angeli ¢ quella
che abbiamo menzionato, ma I’Altissimo ha anche detto riguardo agli Angeli: “..e chiedono perdono per colo-
ro che credono” (Cor. XL-7), dicendo: “perdona quindi a coloro che si pentono e seguono il Tuo cammino, e

i)

protegeili dalla pena del Gahim” (Cor. XL-7); e “proteggili anche dal male!” (Cor. XL-9)

26 Riferimento al versetto “Egli ¢ Colui che fa scendere la Sua salat su di voi, insieme ai Suoi Angeli, per farvi
uscire dalle tenebre alla luce, ed ¢ Clemente con i credenti” (Cor. XXXIII-43).

27 Nel manoscritto Manissa si legge falifa cioe Califfo, mentre in altri manoscritti si trova faliga che ¢ piu ap-
propriato al contesto, poiché il Califfato ¢ una delle funzioni dell’'Uomo Universale.

28 Questo termine arabo indica letteralmente qualcosa di fine, sottile, delicato; nel tradurlo ho evitato I’ag-
gettivo “sottile” per non generare confusione con il significato che ha questo aggettivo nell’opera di Guénon.
Sotto un certo aspetto tale termine equivale alle “corrispondenze” che, nella terminologia adottata da Guénon,
esistono tra gradi diversi d’esistenza o tra stati diversi dell’essere. Nel Cap. 15, Ibn ‘Arabi riporta questa affer-
mazione di un certo al-Kasib [I 157.14]: “Invero Allah ha posto tutta la scienza nelle sfere ed ha fatto dell'uomo
la sintest delle fini realta (raga’iqg = corrispondenze) di tutto il mondo. Dall’'uomo si estende una fine realta verso
ogni cosa del mondo, per mezzo di cui [si incanala] da quella cosa all'uomo cio che Allah ha posto in quella
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realta essenziali e minute.

Se non fosse che questo Uomo ha ricevuto la piu bella statura (afsan tagwim) [cf. Cor. XCV-4]%, ed ¢
stato creato (futira) secondo la Forma dell’Eterno ed e stata fatta uscire (istufiriga) dalla sua costola piu
piccola (qusayra’) Eva (al-Hawwa’) *, Egli non Si sarebbe sentito sicuro di lui (lamma sakana la-hu) *' né
sarebbe stato preso di amore (fa @sSaga) per lui, e non sarebbe stata possibile I'esistenza di una creatu-

ra da lui*? [119 v], non gli apparterrebbe il Regno (mulk) supremo, non si sarebbe manifestato nella

cosa e che le ha affidato affinché la facesse pervenire a quell’uomo; e per mezzo di quella fine realta 'uomo
conoscitore muove quella cosa a sua volonta. Non ¢’¢ in effetti nulla nel mondo che non abbia un effetto sull’uo-
mo e su cui 'uomo non abbia influenza” commentando poi che questo saggio aveva ottenuto lo svelamento e
la conoscenza delle fini realta e che esse sono simili ai raggi della luce. Nel Cap. 357 precisa inoltre [III 260.6]:
“Sappi che non ¢’¢ forma nel mondo inferiore che non abbia un corrispondente nel mondo superiore. Le forme
del mondo superiore preservano lesistenza delle loro simili nel mondo inferiore [...] Tra i due mondi vi sono
fini realta che si estendono da ogni forma alla sua simile, sicché esse sono connesse e non disgiunte. L’ascesa e
la discesa hanno luogo lungo queste fini realta, che sono cosi scale ascendenti e discendenti. Talvolta esse sono
chiamate interrelazioni (mundasabat)”. Va notato che Ibn ‘Arabi parla anche di “fini realta” sataniche [Cap. 310

(I 39.20)].

29 1l significato letterale di fagwim, infinito della seconda forma del verbo gama, ¢ “rettificazione” e seconda-
riamente “messa in ordine”. Ibn ‘Arabi non spiega mai il significato di questo termine, per cui non gli attri-
buisce un significato tecnico diverso da quello in uso comunemente nella lingua araba. La maggior parte dei
commentatori del Corano, tra cui Ibn ‘Abbas, Allah sia soddisfatto di lui, collega questo termine con la statura
eretta dell'uomo, che lo differenzia da tutti gl altri animali. Per questo, per quanto imperfetta sia, ho adottato
la traduzione “statura” proposta da William Chittick, preferendola a “costituzione” e “simmetria”, che in arabo
vengono espressi con altri termini. Nel Cap. 281 [II 616.4] Ibn ‘Arabr precisa: ”Allah ha creato 'uomo nella
pit bella statura, per la forma con cui lo ha caratterizzato ed essa ¢ quella che gli ha conferito questa mansione
(manzila)”, e nel Cap. 297 [II 683.20] aggiunge: “Egli, sia Egli esaltato, ha detto: “Egli ha dato ad ogni cosa la
sua creazione” (Cor. XX-50), quindi ogni esistente ¢ secondo la statura che gli conferisce la sua creazione; ed
ha detto dell'uomo che lo ha creato nella piu bella statura [cfr. Cor. XCV-4], cio¢ la statura sulla quale ¢ stato
creato ¢ piu eccellente (afdal) di tutte le stature. E questo attributo, per mezzo del quale eccelle su tutto il resto,
non si applica a lui se non per il fatto che Allah lo ha creato sulla Sua Forma”.

30 Nei manoscritti Veliyuddin e Bayazid, come pure nell’edizione di Nyberg, al posto di “wa- stuliriga min
qusayra-hu I-Hawwa@’) st legge “wa-stahraga man qasara-hu I-haqq”, che puo essere tradotto come: “Egli fece uscire
chi puo al massimo arrivare al Vero”, espressione che non ha alcun significato nel contesto. L’errore di lettura
e trascrizione puo essere forse dovuto alla presenza musuale dell’articolo “al” prima del nome “Hawwa™, Eva.
Nel suo articolo dedicato a Se [Voile d’Isis, oct. 1931] René Guénon traduce il nome al-Hawwa’ Eva, come “la
vivante” , determinandolo con I’articolo.

N

31 Tanto da nominarlo Suo Califfo. Un’altra possibile traduzione ¢ “non avrebbe preso riposo per lui” in ri-
ferimento al fatto che 'Uomo ¢ l'ultima creatura manifestata nei sei giorni della Creazione, a cui fa seguito il
Sabato del riposo divino.

32 La creazione di Eva da una costola di Adamo non ¢ riportata nel Corano, ma ¢ riferita negli sadit, in par-
ticolare da Ibn Maga I-77, ove si parla espressamente di Eva, e da al-Buhari, LX-1, Muslim, XVIII-61 e 62,
ad-Darimi e Ibn Hanbal, ove si parla della donna. Nel Cap. 7 [I 124.28] Ibn ‘Arabr precisa: “[Allah] estrasse
da una costola (/) di Adamo, tra le piu corte, Eva, e per questo la donna ¢ piu corta in grado dell’'uomo, come
ha detto ’Altissimo: “gli uomini hanno un grado su di essa” (Cor. II-228). [...] Ella deriva dalla costola per via
dell'inclinazione (infuna’) che c’¢ nelle costole, si che ella fosse incline verso suo figlio e suo marito. La simpatia
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sosta piu splendente (al-mawqif al-agla)®, i volti degli Angeli non si sarebbero sottomessi a lui**, ed i

corpi (agram) delle sfere celesti non ruoterebbero per mezzo del suo soffio (nafas)®.

Sii riconoscente ad Allah, in secondo luogo (taniyyan), oh uomo, per la perfezione di questa postura
eretta (nusba)*® con cui il Generoso (dawad), il Misericordioso, ti ha caratterizzato in modo esclusivo.
Ed Egli ti ha istruito sui significati (ma @ni) delle realta essenziali di questa relazione (nisba), quindi esa-
mina attentamente la tua esistenza e dove ¢ il tuo grado rispetto al tuo Adorato (ma bid), e discrimina
tra te ed 1 tuol servitori [cioe gli esseri asserviti all'uomo]. Se farai questo sarai radunato nell’Assise

(istiwa’) del Misericordioso e nel messaggio (inba’) dominicale.

Ti ho spiegato chiaramente tutto cio in questo libro che ho chiamato “La produzione dei cerchi, com-
prensivi delle minute realta (daga’ig), [basati] sulla somiglianza dell’'uvomo con il Creatore e con le cre-

ature, nelle forme sensibili ed intelligibili e nelle creature, e sulla discesa su di lui delle realta essenziali

55 37

nei canali delle fini realta (anabib ar-raga’q)” *’. Ed ho allestito le figure, fatto gli esempi e spiegato cosa

c’¢ nell’'uomo per cui egli ¢ uomo e cosa c’¢ in lui per cui egli ¢ dotato di fede o di condotta perfetta

(hunuww) dell'uomo verso la donna ¢ la sua simpatia verso se stesso, poiché ella ¢ una parte di lui, mentre la
simpatia che ha la donna verso 'uomo ¢ per il suo essere stata creata dalla costola, e la costola in lui ¢ incli-
nazione e compassione. Allah riempi il posto in Adamo da cui era uscita Eva con il desiderio (s@hwa) per lei,
perché nell’esistenza non resta vuoto (fala’), e quando Egli lo riempi con 'aria (hawa’) [Adamo] anelo per lei, il
suo anelito essendo per lui stesso, in quanto ella era una parte di lui. Ed [Eva] anelo per lui perché egli era il suo
luogo natio (mawtin), in cui era stata prodotta. Quindi I’amore (hubb) di Eva ¢ ’'amore per il luogo natio mentre
I’amore di Adamo ¢ ’'amore per se stesso”.

33 L'espressione al-mawqif al-agla non ricorre mai nelle Futihat, ove pero ¢ citata una espressione di identico
significato, al-mawqif al-asna, nel Prologo [I 3.15] ove si riferisce alla sosta presso “la Stazione Muhammadiana
pit pura”, e nel Cap. 559 [IV 418.15].

34 La sottomissione dei volti ¢ citata in Cor. XX-111, ove ¢ detto che i volti si sottomettono al Vivente, Colui
che sussiste per Se stesso. Va ricordato che agli Angeli fu ordinato di prosternarsi all’'Uomo, il che ¢ ancor piu
forte della sottomissione dei volti.

35 Ibn ‘Arabi tratta questo aspetto dottrinale nel Cap. 2 [I 87.14] e ne accenna nel Gap. 69 [1441.17]. Cfr. an-
che 1l Kitab Nushat al-haqq, pp. 267 e 272 del primo volume delle Rasa’il ibn Arabi curata da Sa‘ad ‘Abd al-Fattah,
Beirut, 2001.

36 Il termine nusba non ricorre mai nelle Futihat, ma ¢ utilizzato dagli Ihwan as-Safa’ per indicare una delle 10
categorie [Epistola XI], precisamente quella che Ibn ‘Arabi chiama wad". Per gli Ihwan as-Safa’ il termine nusba
indica la posizione o la postura [eretta, seduta, ecc.], mentre per Ibn ‘Arabl wad indica cio che viene posto,
imposto o stabilito [la lingua, la legge, ecc.]. Un’altra traduzione possibile ¢ “posizione assiale”, in riferimento
al ruolo di Califfo dell’'Uomo.

37 Ne La Grande Triade, a pag. 151, René Guénon precisava: “En parlant ici de «canal», nous faisons allusion
a un symbolisme qui se rencontre expressément dans différentes traditions; nous rappellerons a cet égard,
non seulement les nadis ou «canaux» par lesquels, suivant la tradition hindoue, les courants de la force subtile
circulent dans I’étre humain, mais aussi et surtout, dans la Kabbale hébraique, les «canaux» de I’arbre séphi-
rotique, par lesquels, précisément, les influences spirituelles se répandent et se communiquent d’'un monde a
un autre.”
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(thsan), per [facilitare I] avvicinamento alla comprensione e [I’] ottenimento della scienza. Chiediamo

’aiuto ed il sostegno di Colui che ha dato I’esistenza al mondo generato (kawn).

Sezione (fasl)

Sappiate, che Allah vi assista nell’obbedienza a Lui e che vi ponga tra coloro che hanno successo nella
conoscenza di Lui per mezzo della Sua Misericordia, che poiché lo scopo di questo libro ¢ di situare
il grado dell'uomo nell’esistenza e la sua mansione (manzila) nella Presenza [120 r] della Generosita
(gid) e la sua apparizione (buriz) nella sua entita per la sua/Sua entita (i @yni-hu li- ‘ayni-hi) e stabilire
se fosse qualificato da uno stato (4al) prima del suo esserci [in modo contingente (kawn), o “prima
della sua generazione™], ¢ necessario per noi parlare della non-esistenza (‘adam) e dell’esistenza e di
cio a cut sono riconducibili, e chiederci se tra quella esistenza e quella non-esistenza vi sia qualcosa
che non ¢ qualificato da esse 0 no®, ed ho redatto questa sezione per [chiarire] questa faccenda e per

[comunicare] la sua conoscenza.

Dopo di cio, se Allah vuole, produrremo i cerchi e le tabelle (fadawil), tracceremo le fini realta e le
reti (haba’il)*, spiegeremo 1 principi (usil) ed i rami secondari (furit‘), distingueremo cio che ¢ separato
(mafrig) da ci6 che ¢ riunito (magmi) ed 1 Nomi da cui egli ¢ caratterizzato, situeremo la Terra ed il
Cielo nell’'Uomo™, e [spiegeremo] le modalita delle teofanie (tagalliyat) ed il loro ordine (tartzb) secondo

le stazioni spirituali (magamat) *'.

Tutto cio ed altre cose simili si trovano nei diversi capitoli di questo trattato, insieme a figure tracciate
in modo pratico per facilitare allo studioso I'apprendimento da esse degli insegnamenti utili (fawa’id)
e dei significati, poiché concepira in se stesso 1 significati come una forma incorporata (mutagassada)
agevolandone per lui I'interpretazione (‘thara) in forza della loro attualizzazione nell’immaginazione
(hayal). E I'osservatore sara spinto a completare la sua osservazione fino ad arrivare a comprendere
la totalita dei suoi significati, poiché quando I'idea (ma %a) viene introdotta nel modello (¢alab) della
forma e della figura la facolta sensibile ¢ attratta da essa e diventa per lui una gioia (farga) in cui trova
soddisfazione ed in cui si diletta, e quello lo conduce a verificare cio per cui quella figura ¢ stata stabi-
lita e che incorpora per lui quella forma. Per questo [120 v] lo abbiamo introdotto nella rappresen-

tazione formale e nella rafligurazione.

38 La risposta per Ibn ‘Arabi, come si vedra, ¢ affermativa e quel qualcosa ¢ la “terza cosa”.
39 Per comprendere che cosa intende Ibn ‘Arabi per “reti” ¢ opportuno riferirsi all’'ultima figura del testo.

40 11 trattato non venne completato e questo argomento non venne sviluppato nel testo, ma ¢ esposto sia nel
Kitab at-tadbirat al-ilahiyya [vedi Annesso A.6] che nel Cap. 6 [I 120.28] delle Futahat [vedi Annesso A.1].

41 Anche questo tema non venne sviluppato nel testo, ma ¢ esposto in numerosi punti delle Futihat.



44 Maurizio Marconi | El Azufic Rojo V (2018), 33-102. |  ISSN: 2341-1368

ko ok ook ok

Sappi che I'esistenza e la non-esistenza* non sono una cosa aggiunta a cio che esiste (al-mawgid) ed a

cio che non esiste (al-ma dwm) ma sono proprio cio che esiste e cio che non esiste™. La facolta conget-
42 In una lettera del 16 agosto 1936 René Guénon scriveva: «wugid signifie bien «existence» et ne peut méme
pas vouloir dire autre chose (mais 1l est évident que cela implique en effet «réalisation»)». Per questo motivo
traduco 1l termine wugiid con “esistenza”, e quando ¢ il caso con “realizzazione”, ma ¢ opportuno precisare che
in arabo, e quindi per Ibn ‘Arabi, il termine wugiid non ha il senso etimologico che ha nelle lingue europee il
termine esistenza. Il verbo wagdada vuol dire trovare, ed ¢ in questo senso che ¢ usato nel Corano; il participio
passivo mawgid, che traduco come “esistente” o “dotato di esistenza”, significa letteralmente “cio che si trova”
e quindi “cio che ¢’¢”, cosl come ma @am significa “cio che ¢ assente”, “cio che non c’¢”. Nell’articolo «Le grain
de sénevé» [pubblicato in Symboles de la science sacrée, cap. LXXIII] René Guénon precisava: Nous prenons le
mot «existence» dans son acception étymologique rigoureuse: existere, c’est ex-stare, tenir son étre d’autre chose
que sol-méme, étre dépendant d’un principe supérieur; ’existence ainst entendue, c’est donc proprement I’étre
contingent, relatif, conditionné, le mode d’étre de ce qui n’a pas en soi-méme sa raison suffisante”. D’altra parte,
nell’articolo “Création et manifestation™ [Cap. IX di “Apergus sur Lésotérisme islamique et le Taoisme”, pag. 99] aggiunge-
va “Qu’il s’agisse de la manifestation considérée métaphysiquement ou de la création, la dépendance complete
des étres manifestés, en tout ce qu’ils sont réellement, a I’égard du Principe, est affirmée tout aussi nettement
et expressément dans un cas que dans lautre; c’est seulement dans la fagon plus précise dont cette dépendance
est envisagée de part et d’autre qu’apparait une différence caractéristique, qui correspond tres exactement a
celle des deux points de vue. Au point de vue métaphysique, cette dépendance est en méme temps une «partici-
pation»: dans toute la mesure de ce qu’ils ont de réalité en eux, les étres participent du Principe, puisque toute
réalité est en celui-ci; il nven est drailleurs pas moins vrai que ces étres, en tant que contingents et limités, ainsi
que la manifestation tout entiére dont ils font partie, sont nuls par rapport au Principe, comme nous le disions
plus haut; mais il y a dans cette participation comme un lien avec celui-ci, donc un lien entre le manifesté et le
non-manifesté, qui permet aux étres de dépasser la condition relative inhérente a la manifestation”. I ancora,
ne Lhomme et son devenir selon le Védanta, pp. 37-38, scriveva: “[...] la personnalité, qui seule est I'étre véritable,
parce qu’elle seule est son état permanent et inconditionné, et qu’il n’y a que cela qui puisse étre considéré
comme absolument réel. Tout le reste, sans doute, est réel aussi, mais seulement d’une facon relative, en raison
de sa dépendance a I’égard du principe et en tant qu’il en reflete quelque chose, comme I'image réfléchie dans
un miroir tire toute sa réalité de Pobjet sans lequel elle n’aurait aucune existence; mais cette moindre réalité,
qui n’est que participée, est illusoire par rapport a la réalité supréme, comme la méme image est aussi illusoire
par rapport a I'objet; et, si 'on prétendait I'isoler du principe, cette illusion deviendrait irréalité pure et simple.
On comprend par la que Pexistence, c’est-a-dire I’étre conditionné et manifesté, soit a la fois réelle en un cer-
tain sens et illusoire en un autre sens”. Ora, il termine arabo wudiid viene impiegato da Ibn ‘Arabi per mettere
I’accento piu su questa partecipazione e su questa realta, che sulla dipendenza e sull'illusorieta, tant’¢ che
la distinzione tra Esistenza del Vero e lesistenza delle creature ¢ esplicitata rispettivamente dall’espressione
“Colui la cui Esistenza ¢ necessaria per la Sua stessa Essenza (wadib al-wudid li-dati-hi)” e “colui la cui esistenza
& necessaria a causa di altro (wagih al-wugiid li-gayri-hi)”. E chiaro che solo nel secondo caso si puo intendere il
termine esistenza nel senso etimologico definito da René Guénon.

La maiuscola non si usa in arabo, ma ho adottato I'uso di René Guénon di scrivere con la maiuscola I’Esistenza
universale o unica, e con la minuscola I'esistenza particolare, che egli definisce [“Les élats multiples de Uétre”, pag.
21]: “T«existence» au sens propre et rigoureux du mot”.

43 La stessa affermazione si ritrova nel Ritab al-Azal, pubblicato a Hyderabad nel 1948, ma finora non tradotto.
Ibn ‘Arabi sembra qui correggere, senza menzionarla, la teoria dell”’accidentalita dell’esistenza” attribuita ad
Avicenna da Averroe e poi da San Tommaso d’Aquino in occidente [cfr. T. Izutzu, Unicité de Uexistence et création
perpétuelle en mystique islamique, Les Deux Océans, 1980, pp. 10-13]. Avicenna aveva affermato che I'esistenza ¢ un
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turale (wahm) st immagina che esistenza e la non-esistenza siano due attributi (sifat) riconducibili a
cio che esiste ed a cio che non esiste, e le immagina come la casa in cui entra cio che esiste o cio che
non esiste. Per questo motivo dici che quella cosa ¢ entrata nell’esistenza dopo che non c’era, ma il
senso, per coloro che mostrano di sapere piu di cio che sanno (al-mutahadaligian)*, ¢ che questa cosa ha
ricevuto Pesistenza (wugida) nella sua entita (‘ayn) [non-esistente|: quindi 'esistenza e la non-esistenza
stanno ad indicare l'affermazione dell’entita di quella cosa o la sua negazione [cio¢ I'affermazione
che Pentita esiste o non esiste]. Quando poi I’entita della cosa viene affermata o negata®, ¢ possibile
attribuirle simultaneamente I’esistenza e la non-esistenza, e cio per mezzo della relazione e della cor-
relazione: ad esempio Zayd, che ¢ esistente nella sua entita, ¢ nel contempo esistente nel mercato e

non-esistente a casa sua'®.

Se la non-esistenza e esistenza facessero parte delle qualifiche (awsafj che sono riconducibili a cio che
esiste, [qualifiche] come il nero ed il bianco, sarebbe impossibile descriverla [I’entita] con entrambe
insieme, e se fosse non-esistente non sarebbe esistente, cosl come se fosse nera non sarebbe bianca.

E dunque corretta la sua qualificazione mediante la non-esistenza e I’esistenza insieme nello stesso

accidente (‘arad) della quiddita (mahiyya) ed Averroé aveva confutato che questa teoria, applicata alla sostanza,
portava alla conclusione assurda che la sostanza dovesse esistere prima di essere esistente. Ibn ‘Arabi afferma
piu chiaramente che Iesistenza non ¢ un attributo che si aggiunge a cio che esiste, poiché se gia ¢ esistente
(mawgiud) ¢ assurdo che si aggiunga ad esso I'esistenza. In questo punto della trattazione egli si arresta a questa
prospettiva, ma vi ¢ anche una prospettiva piu profonda: Ibn ‘Arabi non dice che cio che [secondo le appa-
renze] esiste ¢ Pesistenza, ma che esistenza ¢ cio che esiste; Iaffermazione che la rosa ¢ esistente non equivale
all’affermazione che la rosa ¢ rossa [si ricordi che in arabo in queste affermazioni il verbo ¢ assente]: “rossa” ¢
un attributo della rosa, ma “esistente” non ¢ un attributo della rosa, al contrario ¢ la rosa ad essere un acciden-
te dell’esistenza, poiché in realta solo il Vero esiste, la rosa ha un’esistenza relativa. Nel Cap. 274 [1I 587.35],
egli precisa: “Tutto questo indica Pesistenza delle entita per Allah (4-Liak), sia Egli esaltato, nello stato (hal) del
loro essere caratterizzate dalla non-esistenza per la loro stessa essenza: questa ¢ I'esistenza originaria relativa
(al-wugid al-aslt al-idafi) e la non-esistenza relativa [...] [ed indica] che ’esistenza ¢ identica all’esistente solo nei
riguardi del Vero (al-wugid laysa ‘ayn al-mawdid illa fr haqqi -hagq), Gloria a Lui”.

44 Tbn ‘Arabi non usa mai questa espressione nelle Futithat, che ¢ attestata anche dai manoscritti Veliyuddin e
Bayazid. In alcuni dei manoscritti utilizzati da Nyberg, come pure in un altro manoscritto dell’opera, conser-
vato presso la King Sa‘ad University di Riyad, si trova invece come variante al-mutahaqqigin, coloro che hanno
realizzato. Quest’ultima lettura ratificherebbe la validita della frase “questa cosa ha ricevuto 'esistenza (wugida)
nella sua entita (‘ayn)”, validita che ¢ invece relativa per Ibn ‘Arabi, in quanto solo Allah ¢ realmente esistente.

45 E importante sottolineare che per Ibn ‘Arabi esistenza va innanzitutto considerata come “esistenza nell’en-
tta (wudid fi I-‘ayn)”, che si tratti dell’Entita o Essenza di Allah o delle entita degli esseri o delle cose esistenti,
con le restrizioni riportate nella penultima nota. Cio permette di capire come possa esservi qualcosa che non ¢
qualificato né dall’esistenza, né dalla non-esistenza, in quanto non ¢ in se stesso una entita, ma solo una relazio-
ne. Nel Cap. 198 [II 469.1] Ibn ‘Arabi precisa: “Le relazioni (nzsab) non sono qualificate dall’esistenza perché
non hanno un’entita”. Ad esempio, la Vita non ¢ un essere o un’entita, ma solo un Attributo di Allah ed una
condizione di esistenza per gli esseri manifestati.

46 Lo stesso esempio ¢ riportato nel Cap. 334 [III 127.17].
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tempo: questa ¢ Pesistenza relativa (idafi)*’ e la non-esistenza [relativa]*

(tubiit) [121 r] dellentita.

malgrado I'immutabilita

Se ¢ corretto sostenere che I’esistenza non ¢ un attributo che sussiste in un oggetto [sensibile]* quali-
ficato (mawsif) [da essa], né in un oggetto intelligibile qualificato [da essa] da solo, senza correlazione,
si deve affermare che essa rientra assolutamente nel capitolo delle correlazioni e delle relazioni, come
Poriente e I'occidente, la destra e la sinistra, il davanti ed il dietro, e non c¢’¢ esistenza che sia specifi-

camente descritta in questo modo ad esclusione di un’altra.”

Se si chiedesse se ¢ ammissibile che la cosa non-esistente nella sua entita sia caratterizzata dall’esistenza
in un certo mondo (‘alam) o secondo una relazione, ¢ quindi sia esistente nella sua entita e non-esisten-
te secondo una certa relazione, risponderemmo: Si, ogni cosa ha quattro gradi (maratib)' nell’esistenza,

ad eccezione di Allah, sia Egli esaltato, che ha solo tre gradi nell’esistenza correlata a noi.

Il primo grado ¢ lesistenza della cosa nella sua entita™, ed esso ¢ il secondo grado rispetto alla Scien-

za che ha Allah del nuovo (mufhdat); 1l secondo grado ¢ la sua esistenza nella scienza ed esso ¢ il primo

47 Nelle Futahat, Ibn ‘Arabi contrappone in un’occasione 'esistenza relativa (al-wugiid al-idafi) all’esistenza
nell’entita (al-wugid fi [-ayn) [Cap. 177 (II 300.35)], precisando che Pesistenza relativa ¢ priva di esistenza
nell’entita, ed in un’altra all’esistenza vera (al-wugid al-hagiq?) [Cap. 291 (I1 654.31 e 34)]. Riguardo a quest’ul-
tima, nel Cap. 177 [1I 313.12] precisa: “Le realta essenziali non cambiano e la realta essenziale dell'immagina-
zione ¢ il cambiamento (labaddul) in ogni stato (hal) e la manifestazione in ogni forma, e non c’¢ esistenza vera
(wugud haqiqi), che non ammette il cambiamento (fabdil), se non Allah. Nell’esistenza realizzata (muhaqgaq) non
c’¢ che Allah, quanto a cio che ¢ altro che Lui ¢ nell’esistenza immaginale (kapalz), e quando il Vero si manifesta
in questa esistenza immaginale non Si manifesta se non in conformita alla Sua realta essenziale [cio¢ la realta
essenziale dell'immaginazione], non con la Sua Essenza, a cui appartiene I’esistenza vera”.

48 L’aggettivo tra parentesi ¢ riportato in chiaro in altri manoscritti, ma non nel Veliyuddin né nel Bayazid.
49 I’aggettivo tra parentesi ¢ riportato in chiaro in altri manoscritti, ma non nel Veliyuddin né nel Bayazid.

50 Ibn ‘Arabr si riferisce qui all’esistenza relativa, non all’esistenza vera, ma la stessa esistenza nell’entita, che da
un certo punto di vista si contrappone all’esistenza relativa, da un punto di vista piu profondo ¢ anch’essa rela-
tiva, o vincolata (mugayyad) come verra precisato nel seguito del testo, poiché dipende dall’unica Esistenza vera,
che ¢ quella di Allah. D’altra parte, nel Cap. 72 [1 694.17], Ibn ‘Arabr afferma: “Se consideri attentamente, non
c’e Esistenza se non Allah in modo specifico, e tutto cio che ¢ caratterizzato (mawsif) dall’esistenza, di cio che
¢ altro che Allah, ¢ una relazione (nisba) in modo specifico. La Volonta divina invero ¢ connessa al far apparire
(izhar) la teofania (tagallz) nei supporti di manifestazione (mazahir), cioé in certi supporti di manifestazione, e cio
¢ una relazione. Colui che appare (az-zahir) non cessa di essere caratterizzato dall’Esistenza ed il supporto di
manifestazione non cessa di essere caratterizzato dalla non-esistenza [...] Per questo abbiamo detto che ogni
esistente altro che Allah ¢ una relazione, non un’entita”.

51 Il termine arabo martaba al plurale maratib, indica letteralmente lo scalino di una scala; per questo ho adottato
la traduzione “grado”, la cui radice latina ha appunto il significato di scalino, a preferenza del termine “catego-
ria”, che originalmente ha tutt’altro significato e che non comporta un ordine gerarchico.

52 Nell’edizione di Gloton ¢ qui inserito un refuso che trova corretta collocazione alla fine della pagina.
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grado rispetto alla Scienza che ha Allah, sia Egli esaltato, di noi*’; il terzo grado ¢ la sua esistenza
nei termini verbali; il quarto grado ¢ la sua esistenza nella scrittura™. Rispetto alla nostra scienza,
I’Esistenza di Allah, il Vero, sia Egli esaltato, ¢ secondo questi gradi, ad esclusione del grado della

scienza™.

53 In altre parole noi esistiamo prima, in senso logico e non temporale, nella Scienza di Allah, e poi come
individui.

54 Nel Cap. 177 [II 309.21], Ibn ‘Arabt precisa: “Sappiate, fratelli miei, che non c’¢ oggetto della scienza
(ma Tam) che non abbia una relazione con Iesistenza (wugiid), quale che sia la specie (naw di esistenza, poiché
ve ne sono di quattro classi (agsam). Vi sono oggetti della scienza che comprendono tutti 1 gradi dell’esistenza,
e vi sono invece oggetti della scienza che sono caratterizzate solo da alcuni gradi dell’esistenza ad esclusione di
altri. I quattro gradi dell’esistenza sono i seguenti: Pesistenza propria (‘ayni) [o nell’entita] che ¢ la cosa esistente
in se stessa, quale che sia la sua realta essenziale (fagiqa) sotto il profilo dell’essere qualificata dall’essere dentro
o dall’essere fuori [dal cosmo] o dalla negazione di entrambi. In quest’ultimo caso, malgrado sia esistente nel-
la sua entita, non ¢ né dentro il cosmo né fuori, per I'assenza della condizione che determina ’essere dentro
o fuori, cioe la condizione spaziale (tahayyuz). Questo [grado dell’esistenza] appartiene in modo specifico ad
Allah. Quanto a cio che fa parte del cosmo e che sussiste per se stesso senza essere sottoposto alla condizione
spaziale, come le anime logiche, I'Intelletto Primo, I’Anima, gli Spiriti perdutamente innamorati, la Natura e la
Sostanza, ed intendo con tutti questi 1 loro spiriti, tutto cio ¢ intracosmico, anche se non sono dentro i corpi del
cosmo, né fuori di essi, poiché non sono sottoposti alla condizione spaziale.

Il secondo grado ¢ I'esistenza mentale che corrisponde all’essere I'oggetto della scienza concepito formalmente
nell’anima nel modo in cui esso ¢ realmente, poiché se la scienza non corrisponde alla realta, allora non si tratta
di una esistenza mentale.

11 terzo grado ¢ il discorso: gli oggetti della scienza hanno un’esistenza nelle parole, che ¢ Pesistenza verbale, ed
in questo grado di esistenza rientrano tutti gli oggetti della scienza, incluso I'impossibile (muhal) e 1a non-esistenza
(‘adam). L'impossibile ha un’esistenza verbale, poiché si trova nelle parole e non ammette mai un’esistenza propria.
Quanto alla non-esistenza, se si tratta della non-esistenza che caratterizza il possibile, allora ammette I’esistenza
propria, mentre se si tratta della non-esistenza dell'impossibile, allora non ammette Iesistenza propria.

Il quarto grado ¢ 'esistenza scritta, che ¢ I’esistenza nella notazione grafica (ragmi): questa ¢ la relazione [dell’og-
getto della scienza] con I'esistenza nella linea [tracciata], nella cifra o nella scrittura. La relazione [con esisten-
za] di tutti gli oggetti della scienza, siano essi impossibili 0 no, ¢ una relazione unica, e cio che ¢ impossibile,
anche se non ha esistenza propria, ha una relazione con 'esistenza nella parola e nella scrittura. Non v’¢ dun-
que oggetto della scienza che non sia caratterizzato sotto qualche rapporto dall’esistenza, e la causa di cio ¢ la
forza dell’Esistenza, che ¢ I'origine (asl) delle origini, cio¢ Allah, sia Egli esaltato. Tramite Lui si manifestano
questi gradi e si distinguono le realta essenziali: per mezzo della Sua Esistenza si riconosce cio che ammette
tutti 1 gradi dell’esistenza da cio che non li ammette”. Altri riferimenti ai quattro gradi dell’esistenza si trovano
nella Introduzione [I 45.33], nel Cap. 2 [I 54.3], nel Cap. 344 [III 179.33], nel Gap. 558 [IV 315.23], e nel
Ritab al-Azal.

55 Si noti che per Ibn ‘Arabi [Cap. 558, sezione sulla Presenza della Scienza (IV 222.34)] la scienza ¢ subor-
dinata al suo oggetto, e pertanto ¢ indispensabile che la cosa conosciuta possa esistere, secondo uno dei gradi
dell’esistenza. Va osservato che Ibn ‘Arabi afferma che non c’¢ cosa conosciuta [0 oggetto della scienza] che
non abbia una relazione con I’esistenza, ma non afferma che abbia una esistenza attuale, poiché altrimenti
negerebbe la Scienza che Allah ha delle possibilita di manifestazione nel loro stato di non manifestazione e che
precede “ontologicamente” la loro esistenza. D’altra parte la “loro” esistenza ¢ in realta 'Esistenza del Vero,
perché solo il Vero esiste; per Ibn ‘Arabr il termine “wugiid”, qui tradotto come “esistenza” [riferita agli esseri
manifestati] ed “Esistenza” [riferita al Principio] non implica il significato di “ex-stare”, come nella terminologia
adottata da Guénon, che mette in evidenza come I’essere manifestato non abbia in s¢ la sua ragione sufficiente
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Questa ¢ la percezione (idrak) che si presenta a noi oggi, ¢ non so se, quando avra luogo la visione
sensibile (al-mu @yana al-basariyya) confermata dalla Legge™, si attualizzera nelle nostre anime una
scienza [121 v] di affermazione (ithat)’” oppure un accrescimento di evidenza nel genere della scienza
che oggi abbiamo di Lui, Gloria a Lui. Se sara cosi [la seconda ipotesi] Egli avra solo tre gradi [di
esistenzal, se [invece] losservazione (nazar) [nel senso di visione| imporra una affermazione nella
dimora dell’aldila, o 1a dove avra luogo la visione sensibile per colui per cui avra luogo, allora Lo
caratterizzeremo con il quarto grado. Realizza questa allusione riguardo alla nostra scienza di Allah,

sia Egli esaltato, poiché essa ¢ profittevole in questo argomento.

Poi, questi gradi - in relazione a noi come abbiamo detto prima - sono preceduti dall’esistenza dell’en-
tita, o dall’esistenza di cio che ¢ simile all’entita, o dall’esistenza delle parti dell’entita in modo disper-
so (mubaddadat™), non riunite le une alle altre, per la correlazione con una certa figura che colui che ¢

intelligente inventa [a partire da queste parti].

E indispensabile che tutto questo sia precedente [cioé preesistente], voglio dire una di queste esistenze,

poi, dopo di cio, viene afferrato nella scienza e concepito nella mente’™: questo in relazione a noi.

In relazione ad Allah, la Scienza precede in modo intemporale la cosa prima della sua entita e 'e-
sistenza della cosa nuova nella Scienza di Allah ¢ prima dell’esistenza della cosa nella sua entita e
precedente ad essa. Sennonché vi ¢ qui un segreto a cui alluderemo in questa sezione se Allah, sia Egli

esaltato, vuole, e che ti spiegeremo: lesistenza dell’entita precede nel grado esistenza della scienza™

o il suo principio, il quale non cessa di “re-stare” nel dominio delle possibilita di manifestazione. Per Ibn ‘Arabi,
come per Guénon, la molteplicita ¢ quella delle possibilita di manifestazione, mentre I’Esistenza ¢ unica (wahdat
al-wugid); ma mentre nell’esposizione dottrinale di Guénon I’Esistenza mantiene un grado maggiore di deter-
minazione rispetto all’Essere ed al Non-Essere [espressioni che peraltro non hanno equivalente nell’opera di
Ibn ‘Arabi], Ibn ‘Arabi solleva “il velo che dissimula I’altra faccia dell’oscurita” [Initiation et Réalisation spirituelle,
pag.266] e nella sua esposizione dottrinale I’Esistenza non ¢ distinta dal Principio. L'espressione “wahdat al-
wugad” che Guénon traduce come “Unicita dell’Esistenza” ¢ d’altra parte la stessa che Abdul-Hadi, e con lui
Guénon, traduce come “Identita Suprema”.

56 Cfr. Cor. LXXV-23 ¢ lo hadit “Vedrete il vostro Signore come vedete questa luna piena”, riportato da al-
Buhari, IX-15 e 26, X-129, XCVII-24, Muslim, 1-297 a 303, V-211, LIII-116, da Abu Da’ad, XXXIX-18,
at-Tirmidi, Ibn Maga, ad-Darimi, e da Ibn Hanbal. Ibn ‘Arabi tratta piu estesamente della visione nell’aldila
nel Cap. 64 [I 320.2], nel Cap. 365 [III 324.28], nel Cap. 371 [III 442.15] e nel Rutab al-Galal wa-1-gamal, pag.
32 dell’edizione Dar Sadir delle Rasa’il.

57 Come verra precisato nel seguito del testo, “il massimo della conoscenza che possiamo ottenere di Lui oggi ¢
tramite gli attributi della spoliazione (salb)”, cio¢ di negazione, mentre nell’aldila alcuni eletti potrebbero avere
di Lui una conoscenza affermativa.

58 Per Ibn ‘Arabi la scienza umana procede sempre dalle cose esistenti, cio¢ dall'individuo, per arrivare al ge-
nerale, cio¢ a quelle che Aristotele chiamava categorie. La Scienza divina ¢ invece ontologicamente anteriore,
in modo intemporale, all’esistenza dell’individuo.

59 Conformemente al principio secondo cui la Scienza segue (t@bi) [o ¢ subordinata a] il suo oggetto.
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ed equivale ad essa eternamente nell’Esistenza, non sotto il profilo di essere un’entita nuova; questo

riguardo al Vero ed alla creazione.

Riguardo alla creazione (falg) ti spiegeremo che la comprensione (idrak) che ha il Vero [122r] dell’e-
sistente nella sua entita in modo dettagliato ({afs7lan) implica per esso [esistente] uno stato (hala) par-

ticolare, in relazione a una certa cosa (amr)® che non ¢ caratterizzata in quello stato né dall’esistenza,
né dalla non-esistenza, malgrado sia non-esistente nella sua entita [o in se stessa]"'.

Torniamo al nostro argomento e diciamo, per quanto riguarda la spiegazione di questi quattro gradi
precedentemente menzionati, che noi diciamo con la lingua “Zayd” ed il suo significato ¢ intelligi-
bile (yuGalu), o tu scrivi su un foglio di carta il nome Zayd ed il suo significato ¢ intelligibile, o egli si
manifesta nella sua entita ed il suo significato ¢ intelligibile, oppure lo immagino in me stesso, mentre
non ¢ presente, ed il suo significato ¢ intelligibile: questa ¢ ’esistenza nella scienza. Ciascuno di questi
quattro gradi ha un unico significato e nella loro diversita non aggiunge un altro significato riguar-
do a Zayd. Ogni cosa eterna o nuova non puo fare a meno di essere in alcuni o in tutti questi gradi

[dell’esistenza].

Essendo cio confermato e stabilito essere la verita, diciamo che 'uomo ¢ eterno (gadim) e nuovo

(muhdal), esistente e non-esistente. Quanto al nostro dire che ¢ eterno, ¢ tale in quanto esistente nella
60 Amr, oltre a significare comando, ordine, viene usato in arabo anche come un nome dal senso indeterminato,
analogo al nostro “cosa”; ma mentre $ay’ viene impiegato da Ibn ‘Arabi per indicare una “cosa” dotata di entita
(‘ayn) [cfr. cap. 558 (IV 319.35): “... ed ha usato il termine Say’, che si applica alle entita fisse ({@bita) ed a quelle
esistenti”], amr viene impiegato per indicare una “cosa’ priva di entita, come una relazione (nisha) o una realta
essenziale (hagiqa).

61 Ibn ‘Arabi si riferisce qui alla “terza cosa”, la cui “presenza” ¢ il requisito di ogni scienza, sia essa divina o
umana. Nel Cap. 198 [II 432.18] egli precisa: “In realta, [la Realta Universale] ¢ un’unica cosa intelligibile [o
concepibile (ma Gitla)]. Se viene attribuita ad essa una cosa (amr) specifica [come la scienza], per una relazione
(nisba) specifica, viene generato per essa un nome; se poi quella cosa specifica viene attribuita ad una essenza di
cul ¢ nota P’esistenza, anche se non si conosce la sua realta essenziale, quella cosa specifica viene correlata ad
essa [essenza] conformemente a cio che quella determinata essenza comporta. Se quella essenza ¢ qualificata
dall’eternita, quella cosa viene caratterizzata dall’eternita, e se invece ¢ qualificata dalla novita, quella cosa vie-
ne anch’essa caratterizzata dalla novita. Ma la cosa in se stessa non ¢ qualificata dall’esistenza, poiché non ha
entita (‘ayn), né dalla non-esistenza, poiché ¢ concepibile, né dalla novita poiché I’eterno non ammetterebbe di
essere caratterizzato da essa [...], né ¢ qualificata dall’eternita, poiché il nuovo ammette di essere caratterizzato
da essa, ma il nuovo non puo essere caratterizzato dall’eterno. [...] Essa quindi non ¢ eterna né nuova, e quan-
do il nuovo ¢ caratterizzato da essa si chiama nuova, e quando I’eterno ¢ caratterizzato da essa si chiama eterna,
ed essa ¢ realmente eterna nell’eterno e nuova nel nuovo, poiché per mezzo della sua essenza fa fronte a tutto
ci0 che ¢ caratterizzato da essa. Come la scienza, da cui sono caratterizzati sia il Vero che la creatura. Della
Scienza del Vero si dice che ¢ eterna, poiché Colui che ne ¢ caratterizzato ¢ eterno e la Sua Scienza delle cose
¢ eterna, non ha inizio; e della scienza della creatura si dice che ¢ nuova, poiché colui che ne ¢ caratterizzato
non era e poi fu [...] La scienza in se stessa non si modifica nella sua realta in relazione a se stessa ed in ogni
essenza ¢ con la sua realta essenziale e la sua entita, ma non ha un’entita esistente se non quella di cio che ne ¢
caratterizzato: nella sua origine essa ¢ concepibile, non esistente”.
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Scienza eterna, concepito formalmente (mutasawwir) eternamente in essa, ed esso ¢ uno dei gradi
dell’esistenza menzionati®. Quanto al nostro dire che ¢ nuovo, ¢ tale in quanto la sua figura e la sua
entita non c’erano e poi furono. Ne consegue quindi, per esempio, che Zayd ¢ esistente nella Scienza,
esistente nel Discorso (kalam)* ed eternamente non-esistente nell’entita: pertanto si puo concepire che
sia qualificato eternamente dall’esistenza e dalla non-esistenza. Per questo ¢ corretto affermare che

I’esistenza non € un attributo di cio che esiste.

Poiché ci0 ¢ assodato ci resta da considerare se la scienza sia correlata [122 v] con Pesistente o con il
non-esistente. Non possiamo sapere quello finché non sappiamo che cos’e la scienza ed in quali classi

si suddividono i non-esistenti (al-ma diamat)**.

Diciamo innanzitutto che la scienza sta ad indicare una realta essenziale (hagiga) nell’anima, che ¢
correlata con il non-esistente e con I'esistente conformemente a quella che ¢ la sua realta essenziale o

quella che sara, se viene esistenziato. Questa realta essenziale ¢ la scienza.

I non-esistenti si suddividono in quattro classi (agsam): 1) un non-esistente postulato (ma dam mafrad), di
cul non ¢ assolutamente possibile P'esistenza, come un socio od un figlio per Dio o un compagno per
Lui, o Pentrata di un cammello nella cruna dell’ago [cfr. Cor. VII-40]; 2) un non-esistente la cui esi-
stenza ¢ necessaria per una necessita di preponderanza (fargahi) e di scelta (thtiyar?), non per costrizione
(idtirar?), come il primo individuo della specie e come la beatitudine del Paradiso per i credenti; 3) un
non-esistente la cui esistenza ¢ lecita, come la dolcezza dell’acqua marina nel mare o 'amarezza del
dolce, e cose simili; 4) un non-esistente la cui esistenza non ¢ possibile per scelta, ma solo per I’esisten-

za di un individuo della sua specie®. In tutto questo, cio¢ cio di cui ¢ lecita I’esistenza e cio di cui I'e-
62 Nel Cap. 2 [I 54.2] Ibn ‘Arabi afferma: “Uno di coloro che hanno realizzato ha parlato dell’'uomo eterno
(al-insan al-azal?), collegando cosi 'uomo all’eternita, ma nell'uomo I'eternita ¢ nascosta ed ignorata, poiché
I’eternita non ¢ apparente nella sua essenza. Tuttavia ¢ corretto parlare per lui di eternita per uno degli aspetti
della sua esistenza,; il termine esistenza (wudid) si applica in effetti a quattro categorie: I'esistenza nella mente,
Iesistenza nell’entita [o individuale, come nel caso dell’'uomo], 'esistenza nella parola e esistenza nella scrittu-
ra, ¢ di ci0 parleremo in questo libro, se Allah vorra!”

63 Il nome Zayd ricorre in Cor. XXXIII-37.

64 Spesso questo termine viene tradotto come “le cose non-esistenti”, ma il termine “cosa (Say’)”, pur nella sua
generalita e universalita, non puo applicarsi correttamente a tutto; le relazioni (nisab) tra le cose non possono es-
sere a loro volta chiamate “cose (asp@’)”, tant’e che all’inizio di questo trattato Ibn ‘Arabi afferma: “Quando Al-
lah, Gloria a Lui, mi ha fatto conoscere le realta essenziali delle cose nelle loro essenze e mi ha fatto apprendere,
mediante svelamento, le realta essenziali delle loro relazioni e delle loro correlazions”, distinguendo chiaramente
le cose dalle relazioni. Per questo, quando i termini al-ma diim o al-mawgiid non sono accompagnati dal termine
as-$ay’ 1i traduco rispettivamente come il non-esistente e I'esistente, il che consente ad esempio di includere le
relazioni tra gli esistenti, in quanto pur essendo prive di un’entita, come ripetutamente afferma Ibn ‘Arabi, e
quindi non passibili di un’esistenza nell’entita, esse tuttavia possono “esistere” negli altri tre gradi dell’esistenza,
cioe nella scienza, nell’espressione verbale e nella scrittura.

65 Nel seguito del testo, Ibn ‘Arabi precisa che queste tre ultime classi sono tutte riconducibili all’esistenza.
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sistenza non ¢ valida per scelta, intendo riferirmi al secondo individuo di una specie ed ai successivi®.

67

Sennonché, la realta essenziale afferma la Volonta (#7dda) e nega la scelta (thtyar)*’, cosi come afferma

la Scienza e nega la ponderazione (tadbir)*®, anche se ¢ riportato nel Corano: “Egli pondera la faccen-

66 Nel Cap. 7 [I 124.] Ibn ‘Arabi precisa: “Invero questo capitolo ¢ dedicato specialmente all’origine dei corpi
umani, che sono di quattro tipi: il corpo di Adamo, il corpo di Eva, il corpo di Gesu ed 1 corpi det figh di Ada-
mo. Ognuno di questi quattro tipi di corpo ha una origine diversa da quella degli altri per quanto riguarda la
causalita, malgrado la comunanza nella forma corporea e spirituale. Invero abbiamo citato questo e vi abbia-
mo richiamato I'attenzione affinché chi ¢ debole di intelligenza non immaginasse che il Potere Divino, o che
le realta essenziali non concedessero che questa genesi umana avvenisse se non per una sola causa, che per se
stessa desse luogo alla configurazione. Allah ha dunque respinto questo dubbio, poiché ha manifestato questa
configurazione umana in Adamo in un modo con cui non ha manifestato il corpo di Eva ed ha manifestato il
corpo di Eva in un modo in cut non ha manifestato il corpo di Adamo; ed ha manifestato 1l corpo det figli di
Adamo in un modo in cui non ha manifestato il corpo di Gesu, su di lui la Pace. Ma ad ognuno di questi si ap-
plica il nome di uomo per la definizione e per la realta essenziale. Cio affinché si sappia che Allah sa ogni cosa
e che Egli puo ogni cosa”. Vi ¢ quindi una differenza nella creazione dei corpi della specie umana, ¢ mentre
il primo individuo della specie ¢ creato direttamente da Allah, gli individui successivi partecipano attivamente
alla conservazione della specie mediante I'unione coniugale.

67 1l verbo itara, di cui htyyar ¢ I'infinito, ricorre quattro volte nel Corano [VII-155, XX-13, XXVIII-68 e
XLIV-32] una volta riferito a Mosé, su di lui la Pace, e tre volte ad Allah. Nella questione II del Libro delle que-
stiont (Rutab al-Masa’il), Ibn ‘Arabi precisa: “To affermo il regime della Volonta (al-hukm al-iradi), ma non affermo
la libera scelta (thtiyar) [quando si tratta di Volonta]. In effetti il discorso [divino] riguardante la scelta [riportato
nel Corano] ¢ finalizzato a comunicare mediante cio che ¢ stabilito nell’'uso comune (‘¢7/) in modo da rafforzare
la fede, come gli ahadit della comparabilita (fashih)”’; e nel Cap. 312 [11I 48.12] aggiunge: “La Volonta (i7ada) non
ha scelta, non c’¢ Libro né Sunna che lo abbia affermato, né ragione che lo abbia provato. Quella [la scelta]
appartiene al Volere (mast’a): se Egli vuole ¢, e se vuole non ¢; il Profeta, su di lui la Pace, ha detto: “Cio che
Allah vuole (saa) ¢, e cio che non vuole non ¢”, stabilendo una connessione della negazione e dell’affermazione
con il Volere, e non ¢ stato riportato: “cio che non vuole (lam yurid) non ¢”, ma ¢ stato riportato: “Se volessimo
(law aradna) che fosse cosi, sarebbe cosi”, escludendo cost la scelta [per quanto riguarda la Volonta]. La Volonta
¢ la connessione del Volere con cio che ¢ voluto (murad), e cio corrisponde al Suo detto: “Invero la Nostra Parola
ad una cosa quando la vogliamo...” (Cor. XVI-40); questa ¢ la connessione del Volere [...] La scelta appartie-
ne all’Essenza in quanto ¢ Dio: se vuole fa e se vuole non fa; ed ¢ Iesitazione (laraddud) divina riportata in una
notificazione autentica”.

EERN3

68 11 termine tadbr, infinito del verbo dabbara, ha assunto nel corso det secoli il significato di “governo”, “am-
ministrazione”, ma il suo senso originario, come attestato dai lessici arabi dei primi secoli, ¢ quello di “conside-
razione dell’esito della faccenda o della cosa (an-nazar o at-tafakkur fr aqibat al-amr)” e quindi, per usare un solo
termine 1in italiano, di “ponderazione”. Ibn ‘Arabt ha ben presente questo significato, tant’e che nelle Futihat
assimila esplicitamente ladbir e fikr, pensiero [Capitoli: 47 (I 260.23), 144 (II 230.6), 308 (III 33.34), 340 (III
156.31),361 (II1 297.11) e 374 (II1 465.28)]; ad esempio, nel Cap. 69 [I425.27] egli precisa: “Cio che si richiede
non ¢ [semplicemente] riunire o comporre tra loro le lettere, o narrare le storie [contenute nel Testo sacro];
piuttosto cio che si richiede con la recitazione (gr@’a) ¢ la ponderazione (tadbi) det significati di cio che reciti”,
e non sarebbe certo adeguato tradurre fadbir come “governo”. Analogamente, nel Cap. 463 [IV 79.21] egli
identifica la ponderazione con la conoscenza della Saggezza ed afferma che: “colui che ¢ dotato della pondera-
zione considera le cose prima della loro apparizione nel Mondo del visibile ed ha il potere di disporre (tasarruf)
del Mondo del Mistero”. La negazione della ponderazione, di cui ¢ questione nel testo, puo essere riferita da
un lato al fatto che il pensiero (fik7) non ¢ un attributo divino, ma ¢ la manifestazione nell’'uomo della “pondera-
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’

da [o il comando, I'ordine (amr)]” (Cor. XIII-2) ed ¢ riportato: “Ed il tuo Signore crea cio che vuole e

sceglie” (Cor. XXVIII-68). Ma chi conosce il segreto dell’istituzione della Legge, conosce il posto di

questo [123 r] discorso riguardo alla ponderazione ed alla scelta.

In questo nostro libro spiegeremo, se Allah, sia Egli esaltato, vuole, che Egli, Gloria a Lui, ¢ Uno che
vuole (murid), non Uno che sceglie (mufitar)™, e che nell’esistenza non c¢’¢ mai possibile (mumkin)’, e
che essa consiste solo in necessita (wugih) ed impossibilita (sstzhala). E che ogni volta che ¢ riportato
nel Corano il Suo detto: “Se avessimo voluto” (Cor. VII-176) e “Se Egli volesse” (Cor. II-20), e [vi €]
la congiunzione (igtiran) del Volere (masz’a) con la particella dell’esclusione [se (law)], ¢ per una causa
(sabab) esistente eterna di cui ¢ impossibile la non-esistenza, ed ¢ quindi impossibile il contrario del
suo effetto (musabbab)”. 11 Volere esce quindi dal suo capitolo (bab) intelligibile secondo I'uso abituale

per entrare nel suo capitolo intelligibile secondo la verita essenziale.

zione” divina [cfr. Cap. 340 (IIT 156.31)], che in quanto tale resta insondabile, e dall’altro che la ponderazione
esita di norma in una scelta, che pero ¢ stata negata.

Un altro significato del termine ladbir attestato nelle Futahat ¢ “determinazione” e “predisposizione” (laqdir)
[Cap. 361 (IIT 296.11)], ove il prefisso “pre” si riferisce ad una pianificazione “interiore” che ¢ logicamente
anteriore all’attuazione esteriore, pianificazione che Ibn ‘Arabi paragona [Cap. 73, questione XXX (I 62.4)]
alla progettazione mentale da parte dell’architetto. Nel Cap. 343 [III 171.7] egli precisa che: “la proprieta del
Ponderatore [o del Pianificatore (mudabbir)] nelle realta [o nelle cose (umir)] ¢ il fissarle a perfezione (ihkam) nella
Presenza della Sintesi e della Contemplazione essenziale ed il conferire loro cio che ¢ loro dovuto, e tutto cio
prima della loro esistenza nelle loro entita (a yan)“, ma proprio perché “conferisce loro cio che ¢ loro dovuto”
non si tratta di una libera pianificazione, come quella dell’architetto umano, ma di Scienza, come afferma Ibn
‘Arabi nel testo del Libro della produzione dei cerch.

11 plurale di tadbir, tadbirat, ricorre nel titolo dell’opera di Ibn ‘Arabi at-Tadbirat al-ilahiyya fr [islah] al-mamlaka
al-insaniyya che René Guénon traduce [Le régne de la quantité et les signes des temps, pag. 260] come “Le plan divin
dans le domaine humain”.

69 Nella questione XLI del Libro delle questioni, Ibn ‘Arabi, riferendosi alle divergenze teologiche sul libero arbi-
trio dell'uomo, precisa: “Colui che sceglie (al-mufitar) ¢ colui che fa una certa cosa se vuole (5@°a) e che st astiene
da essa se vuole, ¢ la precedenza (sabg) della scienza dell’atto o dell’astensione ¢ 'immaginarsi (lakayyul) I’accadi-
mento di ci0 che la scienza non precede [in quanto la scienza “segue” sempre il suo oggetto], e quindi la scelta ¢
impossibile; colui che ¢ costretto (al-mudtarr) ¢ colui che ¢ coatto (magbir) alla cosa (amr) e non c’¢ coazione (gabr),
quindi non c’¢ né costrizione, né scelta”.

70 Mentre nelle Futihat il termine mumkin, o mumkinat, ricorre oltre un migliaio di volte, nel Libro della produzione
dei cerchi esso ricorre solo In questo punto; questo termine non si trova né nel Corano né negli fadit, ed Ibn ‘Ar-
abi lo ha adottato, per la sua esposizione dottrinale, dal linguaggio filosofico e teologico, come ha fatto per altri
termini, quali la sostanza (gawhar), 1a Hyle (hayala) o le categorie (magalat), precisandone pero il significato ed il
posto nell’ambito della metafisica. Per Ibn ‘Arabi la denominazione di “possibile” si applica alle entita fisse (al-
ayan at-tabita) [Cap. 312 (III 48.5)], caratterizzate permanentemente dalla non-esistenza, o dalla non-manife-
stazione, come direbbe René Guénon, entita che sono solo il supporto di manifestazione (mazhar) dell’Esistenza
di Allah e pertanto non “entrano” mai nell’esistenza.

71 Nel manoscritto si trova masz’a ma al bordo il termine ¢ corretto con musabbab.
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Ogniqualvolta menziono in questo mio libro cio6 che indica la possibilita (imkan), o 1a scelta, o la pon-
derazione, o altre cose che le realta essenziali rifiutano’, lo propongo per far comprendere e capire
il senso corrente nell’uso abituale, ma colui che possiede la realta essenziale conosce il grado delle
nozioni ed ¢ con lui che io parlo delle realta essenziali ed ¢ a lui che mi rivolgo. Colui a cui sfuggono
queste realta essenziali applica il discorso a cio che ¢ stabilito nell’'uso abituale immaginando che st
tratti della realta. Ognuno di essi accede alla questione e non la rigetta, ma da due aspetti diversi e la

differenza tra loro ¢ la differenza tra cio che essi colgono.

Se sai questo, la scienza ¢ connessa solo con tre di queste classi [di non-esistenti]; quanto al non-esi-
stente di cui non ¢ assolutamente possibile I’esistenza, con esso non ¢ connessa alcuna scienza poiché
non ¢ una cosa che c’¢. Quindi la scienza non ¢ connessa se non con cio che esiste e non ¢ connessa

con cio che semplicemente non esiste, poiché non ¢ concepibile la connessione della scienza con

72 Nelle Futahat Ibn ‘Arabi parla molto spesso della possibilita (zmkan) come il regime (hukm) essenziale del pos-
sibile (mumkin) [ad esempio: Cap. 68 (I 381.20)] o del Mondo [Cap. 78 (I 151.6)], ma qua e la ricorrono anche
affermazioni simili a quelle riportate nel testo. Ad esempio, nel Cap. 178 [II 334.25] egli afferma: “Considera
il segreto del Suo detto: “Egli da ad ogni cosa la sua creazione” (Cor. XX-50) e saprai che Egli non trasgredisce
cio che ¢ dovuto alle cose e che sopra il grado della Scienza non c’¢ altro grado. Egli ha detto: “La Parola non
cambia per Me” (Cor. L-29) poiché cio ¢ in disaccordo con cio che ¢ saputo [ed Allah dice solo cio che sa] ed il
suo accadimento ¢ impossibile. Quindi la cosa (amr), anche se ¢ possibile (mumkin) considerata in sé, non ¢ possi-
bile in considerazione della Scienza che Allah ha di essa, per I'aver luogo di una delle due possibilita (zmkanayn)
[Pesistenza e la non-esistenza] e per 'unita del Volere riguardo ad essa. Cio che il Volere divino collega con il
suo essere in modo contingente (kawn) ¢ necessario che sia, e cio il cui accadimento ¢ necessario non ¢ quali-
ficato dalla possibilita (imkan), in considerazione di questa realta essenziale. Questo ¢ il motivo per cui alcuni,
avendo 1n vista questo aspetto, hanno smesso di chiamarlo il “possibile” e ’hanno chiamato “cio la cui esistenza
¢ necessaria per I'altro (al-wagib al-wugid bi-l-gayr), e cio ¢ piu appropriato nell’accertamento della verita (fakqig)
per 'unita del Volere; per questo ha detto: “e se volesse” (Cor. II-20), quando lo ha detto, ¢ “se (law)” ¢ una par-
ticella di impossibilita assoluta. [...] La denominazione della necessita dell’esistenza per l’altro ¢ piu perfetta, in
relazione alla cosa, della denominazione del possibile, poiché non vi ¢ che un solo Ordine, “come il batter del
ciglio” (Cor. LIV-50) e cessa quindi la probabilita (thtzmal) e cessa la possibilita (imkan), e non ¢’¢ dunque altro che
necessita assoluta o necessita vincolata (mugayyad)”. Nel Cap. 368 [III 356.19] aggiunge: “Se esst dicono: “In-
vero la possibilita (imkan) ci fa dire cio che diciamo”, noi rispondiamo: “La possibilita ¢ un regime congetturale
(hukm wahm?), non intelligibile, né riguardo ad Allah, né riguardo a cio che ¢ chiamato possibile (mumkin). Questo
che ¢ denominato possibile non ¢ mai intelligibile se non come cio a cui ¢ data la preponderanza (muragéa) e lo
stato della scelta non ¢ intelligibile se non quando c¢’¢ preponderanza (fargih), e cio non succede: quindi cio non
ha luogo razionalmente, ma ha luogo congetturalmente, e la congettura ¢ un regime di non-esistenza. Non c’¢
dunque che un necessario per se stesso o un necessario per esso, ed il Volere del Vero nelle cose ¢ uno”. Non
si tratta evidentemente di contraddizioni, ma di aspetti diversi della dottrina, corrispondenti a punti di vista
piu o meno elevati di essa; come precisa Ibn ‘Arabi alla fine del secondo capitolo dei Fusis al-hikam [pag. 67
dell’edizione di ‘Affifi] il punto di vista piu elevato ¢ pero quello di coloro che riconoscono la possibilita: “Per
questo alcuni tra coloro che hanno considerato [questa questione] sono arrivati a negare la possibilita (imkan) e
ad affermare la necessita per 'essenza stessa e per Ialtro. Il realizzato (muhaqqig) afferma [invece] la possibilita
e conosce la sua Presenza, il possibile, cos’¢ il possibile, perché ¢ possibile mentre per la sua entita ¢ necessario
per Ialtro, perché ¢ corretto applicare ad esso la denominazione dell’altro che implica per esso la necessita: tutte
queste questioni sono conosciute in dettaglio solo dai sapienti per Allah”.
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cio che puramente non esiste [123 v] in quanto non ¢ secondo una forma, non ¢ vincolato da una
qualifica, ¢ non ha una realta essenziale che si possa afferrare, se non la pura negazione, ¢ la pura
negazione non attualizza nulla nell’anima, poiché altrimenti sarebbe un’esistenza, e la non-esistenza,

sotto tutti gli aspetti, non ¢ mai un’esistenza. Non c¢’¢ modo di cambiare le realta essenziali!

Non vedi la tua scienza della negazione del socio riguardo ad Allah, sia Egli esaltato? Se tu mediti su
cio che si determina per te nella tua anima, e su cio che ¢ afferrato da te nel tuo cuore riguardo alla
negazione del socio, non troverai nulla nell’anima se non I'unicita (wahdaniyya)” esistente, che ¢ cio

che ’anima afferra.

Se rifiuti di accettare questo ed esso ¢ difficile per te, allora torna a fare un’altra considerazione, cioe¢
che il socio ¢ noto per te, esistente nella sua entita nelle cose nuove, nei confronti di Zayd: quella re-
lazione con cui tu correli il socio a Zayd ¢ esistente, [e] per se stessa quella [relazione] non la correli
ad Allah, sia Egli esaltato. Osserva che la tua scienza dell’impossibile si riconduce alla scienza di parti
distinte esistenti ¢ se non fosse per quello non comprenderesti la negazione di esse da Allah, sia Egli
esaltato. Ed ogni qualvolta si rappresenta in te la scienza di una qualsiasi non-esistenza, in realta si
tratta per te della scienza dell’esistenza del suo contrario o della scienza della condizione che giustifica

la sua negazione, o di parti esistenti nel Mondo di cui tu negi la relazione e la correlazione per un

73 Per Ibn ‘Arabi, mentre ’'Unita (ahadiyya) di Allah implica I'indipendenza assoluta dell’Essenza [Ritab al-A-
Uf] e quindi 'assenza di qualsiasi relazione, 'Unicita (wahdaniyya) ¢ una relazione ed ¢ inerente ad Allah in
quanto Dio (il@h). Nel suo Ritab Wasa’il as-sa’il, edito e tradotto in tedesco da Manfred Profitlich nel 1973
[Klaus Schwarz Verlag, Ireiburg in Bresgau], Ibn Sawdakin riporta le seguenti parole di Ibn ‘Arab1: “Tu non
conosci I’Unicita (wahdaniyya) del Vero, Gloria a Lui, se non dalla tua unicita, poiché ogni cosa ha in se stessa
una unicita, per mezzo della quale si distingue dalle altre. Chi si sofferma su questo suo attributo e lo realizza,
realizza I’Unicita del Vero e sa che Allah, sia Egli esaltato, ha una qualifica essenziale da cui non puo essere
caratterizzato altro che Lui. Sennonché ogni esistente altro che Lui, Gloria a Lui, ha un’unicita ed ha degli
attributi condivisi, ad eccezione del Vero, Gloria a Lui, poiché a Lui appartiene la qualifica dell’Unicita e non
c’¢ nessuno che sia socio con Lui in essa, Gloria a Lui”. Nel Ritab al-Alif [RG 26], Ibn ‘Arabi aggiunge: “In ogn
cosa vi € un segno * che indica che Fgli ¢ Unico (wafud), e questo segno che c¢’¢ in ogni cosa e che indica I'Unicita di
Allah, ¢ P'unicita della cosa, nient’altro. Non c¢’¢ cosa nell’esistenza, sia essa minerale o altro, elevata o bassa, che
non conosca I’Unicita del suo Creatore. Ed Egli ¢ Unico necessariamente e non immaginarti che I’associatore
non affermi I’'Unico [...] questo associatore invero afferma l'unicita dell’essenza di cio che adora ed afferma
I'unicita del socio”; e nel Cap. 558 [IV 293.32] precisa: “Il suo possessore [della Presenza del Tawhid] si chiama
servitore dell’Unico (‘abd al-wahid) se si intende il Nome, e servitore dell’'Uno (‘abd al-ahad) se st intende I’Attri-
buto. Quanto alla Unicita/unicita (wahdaniyya), essa ¢ il sussistere (giyam) dell’Unita/unita (ahadiyya) in esso, cioe
nell’Unico/unico (wahid), ed essa non ¢ I'Unita/unita, né I'Unico/unico, cosl come il corporeo (gismani) non
¢ il corpo [...] La Unicita/unicita ¢ una relazione realizzata tra I’'Unita/unita e I'Unico/unico”. Nelle Futihat
Ibn ‘Arabi afferma spesso che non c’¢ ripetizione ({akrar) nell’esistenza o nel Mondo [capitoli: 7 (I 126.20), 48 (I
266.9), 68 (1 342.19), 69 (1479.13), 72 1 721.22 ¢ 735.15), 102 (11 185.27), 177 (11 302.19), 178 (11 392.13), 198
(11 471.32), 212 (II 500.1), 292 (II 657.14), 340 (111 159.4), 360 (III 288.16), 381 (III 510.28), 558 (IV 280.12)
e 539 (IV 369.14)]: 'unicita ¢ nota all’anima dell’'uomo ed ¢ in virtu della scienza di essa, cioe di qualcosa che
esiste, che 'uomo sa che il socio, nei riguardi di Allah, non esiste.
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certo esistente, per una realta essenziale esistente per quell’esistente che ¢ conforme ad essa, che tu
conosci, e negi ad esso cio che quella realta essenziale impedisce [124 r] a chi ¢ caratterizzato da essa
di accettare, e lo affermi per un altro [esistente] per una realta essenziale anch’essa esistente da cui ¢
caratterizzato questo esistente per cui lo affermi. Realizza questa questione, poiché essa ¢ profittevole,

se Allah, sia Egli esaltato, vuole.

Questa ¢ la prima delle classi dei non-esistenti; quanto alle altre o le abbiamo stabilite come una
necessita, o come una liceita, o come una impossibilita di scelta, insieme al postulato dell’esistenza
di un individuo della specie: tutte queste sono riconducibili all’esistenza. E cio che ¢ riconducibile

all’esistenza la scienza lo aflerra e lo attualizza.

Sappi che se 'uomo non fosse [stato creato] sulla Forma [divina] la Scienza non sarebbe connessa
con lui da sempre, poiché la Scienza connessa da sempre con cio che ¢ nuovo (kadi) st attualizza e non
cessa di attualizzarsi per mezzo della Forma esistente eterna sulla quale I'uomo ¢ stato creato. D’altra
parte il Mondo nella sua interezza ¢ [creato] sulla forma dell’'uomo e quindi anch’esso ¢ sulla Forma
secondo la quale ¢ stato creato 'uomo’. Quindi la Scienza ¢ connessa con il non-esistente per la sua

connessione con il suo simile [0 modello (matal)] esistente. Comprendi dunque!

Se questo ¢ ben stabilito ¢ possibile che ti venga in mente di dirmi: “Vorrei sapere che in modo la
scienza ¢ connessa con 1l suo oggetto non-esistente di cui ¢ possibile esistenza? Dal tuo discorso ho
capito che la visione (ru’ya) ¢ indispensabile e quindi la scienza si attualizza nel momento della visione
o durante un tempo virtuale, se colui che vede non ¢ soggetto al tempo. Cio che si intende ¢ 'otteni-
mento [124 v] della scienza al momento della visione del suo oggetto, per mezzo della percezione
visiva (basar?) [o simile a quella visiva]”, o del simile dell’oggetto della scienza o delle parti dell’oggetto

della scienza’®”.

Sappi che la faccenda ¢ come I’hai compresa ed esposta: cosi ¢ per me riguardo ad ogni sapiente e
non escludo nessuno di essi. Ma ti faro rilevare le obiezioni su cui hai taciuto, per adab da parte tua e
per timore dei cuori ciechi che non hanno intelligenza, e per la tua conoscenza della mia circospezio-

ne riguardo a cio a cui ti ho fatto allusione in modo simbolico.

Sappi che la connessione della scienza con il suo oggetto al momento della percezione (idrak) non ¢
condizionata dall’esistenza nelle loro entita degli individui di quella specie, ma ¢ condizionata dal
fatto che di essa esista un individuo o delle parti in esseri esistenti diversi che riunite manifestino un
74 Questo ¢ 1l fondamento dell’analogia tra il microcosmo ed il macrocosmo.

75 Le parole tra parentesi si trovano solo nel manoscritto Veliyuddin.

76 Nel manoscritto Bayazid al posto di ma %iam, oggetto della scienza, si trova erroneamente ma @im, non-esi-
stente.
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altro essere si che tu ne abbia scienza e, fintanto che quello resta non-esistente, sia simile ad esso. La
tua scienza ¢ quindi la connessione con quella entita e quella realta essenziale [gia presente nella tua
intelligenza] e la tua visione di esse. Non ¢ I’ascolto dei suoni a costituire la conoscenza delle loro en-
tita (a yan), ma la loro entita ¢ conosciuta mediante la visione 7 [della loro realta essenziale], e cio vale
per ogni oggetto della scienza. Quanto a cio che resta non-esistente esso ¢ realmente percepito da te
con una percezione valida, poiché si tratta di un simile o di parti degli esseri esistenti, cio ¢ inesorabile.
E indispensabile che ogni sapiente (alim), senza eccezione e senza specificazione, sia esistente in se
stesso e nella sua entita, avendo scienza e percezione diretta di se stesso. Ed ogni oggetto della scienza
diverso da lui o ¢ perfettamente sulla sua forma [125 r], e quindi ¢ simile a lui, oppure ¢ secondo
una parte di essa. Sotto questo aspetto egli ha scienza degli oggetti della scienza perché ha scienza
di se stesso ", e quella scienza si applica ad essi in modo esteso: apprendi questo in modo generale
riguardo ad ogni cosa esistente, senza porre vincoli. E necessario perod che tu eviti la comparazione e
la similitudine se ti accosti alla Presenza divina, poiché si tratta della percezione di cio che ¢ distinto

(mufassal) in c16 che é sintetico (mugammal).

Quanto a noi, noi non percepiamo il sintetico se non a partire dal distinto nuovo che si attualizza
nell’esistenza, poi percepiamo in quel sintetico una distinzione virtuale che puo esserci o non esserci.
Comprendi bene cio che volevamo dire con “in modo generale riguardo ad ogni cosa esistente, senza
porre vincoli”, poiché chi ¢ stato esistenziato sulla forma di una cosa, quella cosa ¢ anche sulla sua
forma, e per il fatto stesso di vedere la sua forma [o se stesso] vede colui che ¢ sulla sua forma, e per il

fatto stesso di conoscere se stesso conosce chi ¢ sulla sua forma, senza che nulla gli manchi.

Quando avrai attualizzato questo nel tuo udito e lo Spirito di Santita lo avra insufflato nel tuo in-
timo (raw’) ascolta e rendi presente il cuore, fissa la tua mente e purifica il pensiero per cio che t

menzionero, se Allah, sia Egli esaltato, vuole.

77 In arabo il termine ru’ya si applica sia alla visione sensibile che a quella mentale.

78 Ne Les états multiples de Iétre René Guénon afferma [pag. 87]: “En d’autres termes, il n’y a de connaissance
véritable qu’autant qu’elle implique une identification du suget avec ’obget, ou, si 'on préfere considérer le
rapport en sens inverse, une assimilation de 'objet par le sujet, et dans la mesure précise ou elle implique effec-
tivement une telle identification ou une telle assimilation, dont les degrés de réalisation constituent, par consé-
quent, les degrés de la connaissance elle-méme”. Altrove [Mélanges, pag. 54] ricorda che “Platon dit que «tout
ce que ’homme apprend est déja en lui». Toutes les expériences, toutes les choses extérieures qui ’entourent
ne sont qu'une occasion pour l'aider a prendre conscience de ce qu’il a en lui-méme. Cet éveil est ce qu’il
appelle anamnésis, ce qui signifie «réminiscence»”. [per Ibn ‘Arabi questa reminiscenza dipende dal fatto che
I’'Uomo ¢ stato creato sulla Sua forma e che il Mondo ¢ stato creato sulla forma dell’'Uomo] e poco oltre [pag
58] conclude: “Quand I’'homme se connait lui-méme dans son essence profonde, c’est-a-dire dans le centre de
son étre, c’est alors qu’il connait son Seigneur. Et connaissant son Seigneur, il connait en méme temps toutes
choses, qui viennent de Lui et y retournent. Il connait toutes choses dans la supréme unité du Principe divin,
hors duquel, suivant la parole de Mohyiddin ibn Arabi: «Il n’y a absolument rien qui existe», car rien ne peut
étre hors de I'Infini”.
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Sappi che le cose (asya’) sono solo secondo tre gradi, non ve n’¢ un quarto, ¢ che la scienza non ¢
connessa con altro che essi e cio che esula da essi ¢ pura non-esistenza (‘adam mahd), che non puo né
essere oggetto del sapere né del non sapere, e che non ¢ connessa con alcuna cosa. Se hai ben com-
preso questo diremo che di queste tre cose [125 v] la prima ¢ Cio che ¢ qualificato dall’esistenza per
la Sua Essenza. Egli ¢ esistente per Se stesso nella Sua Entita, e non ¢ possibile che la Sua Esistenza
derivi da una non-esistenza, bensi Egli ¢ I’ Assoluto dell’Esistenza (mutlag al-wugiid), che non deriva da
una cosa, poiché quella cosa sarebbe anteriore a Lui, ma Egli ¢ Colui che da ’esistenza a tutte le cose

ed il loro Creatore, Colui che le determina, le distingue e le pianifica.

Egli ¢ I'Esistenza assoluta, che non ¢ vincolata (mugayyad), Gloria a Lui, ed Egli ¢ Allah, il Vivente,
Colui che sussiste per Se stesso (al-gayyam), 1l Sapiente, il Volente, il Potente, di cui “non ¢’¢ cosa simile
a Lui, ed Egli ¢ ’'Udente, 1l Vedente” (Cor. XLII-11).

La seconda ¢ cio che esiste per Allah, sia Egli esaltato, ed essa ¢ I’esistenza vincolata, designata come
il Mondo: il Trono, lo Sgabello, 1 Cieli elevati e cio che ¢ in essi del Mondo dell’atmosfera (daww) e
la Terra e cio che ¢ in essa degli animali, gli insetti, le piante ed altre cose del Mondo. Esso non era
esistente nella sua entita poi lo fu, senza che tra esso e Colui che gli ha dato I’esistenza vi fosse un
tempo in cui Egli fosse anteriore ad esso e questo posteriore a Lui, e si dicesse quindi riguardo a cio
“dopo” o “prima”: questo ¢ impossibile. Invero Egli ¢ anteriore per I’esistenza come ieri ¢ anteriore
a oggl, poiché ¢ senza tempo, essendo identico al Tempo. Quindi la non-esistenza del Mondo non ¢
in un momento, ma la facolta congetturale si immagina che tra I'esistenza del Vero e Pesistenza della
creazione vi sia un intervallo [temporale] (zmtidad). Quello si riconduce a cio che si osserva nella per-

cezione sensibile della anteriorita e della posteriorita temporale tra gli eventi (muhdatat).

Quanto alla terza cosa, [126 r] essa non ¢ qualificata né dall’esistenza né dalla non-esistenza, né dal-
la novita né dall’eternita, ma ¢ intimamente legata da sempre all’Eterna Verita. E anche impossibile
parlare al suo riguardo di anteriorita temporale rispetto al Mondo o di posteriorita, come ¢ impossibi-
le farlo per il Vero, ed ancor piu (ziyadat™), poiché essa non ¢ esistente. La novita e eternita sono una
faccenda (amr) relativa, che fa ottenere all’intelletto una certa realta essenziale, e cio¢ che se il Mondo
cessasse di esistere non potremmo chiamare Eterno (gadim) Colui la cui Esistenza ¢ necessaria (wagdib
al-wugid). Ed anche se la Tradizione (sar) non ha apportato questo Nome, cio¢ ’Eterno 7, tuttavia ha
apportato il Suo Nome “il Primo e 'Ultimo” (Cor. LVII-3): quando tu cessi di esistere non st dice piu
Primo, né Ultimo, poiché il termine medio (wasat) che lega 'essere Primo (awwaliyya) e Pessere Ultimo

non c’¢ piu [venendo cosi a mancare la relazione] e non c’¢ piu né Primo, né Ultimo. Lo stesso vale

79 1l termine gadzm ricorre tre volte nel Corano [XII-95, XXXVI-39, XLVI-11], ma con il significato di “anti-
co, vecchio” e non riferito ad Allah. Come Nome divino la lista di Walid non lo contempla, mentre ¢ incluso in
altre tre liste tradizionali dei Nomi piu belli.
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per I'Esteriore (az-zahir) e UInteriore (al-batin) e per tutti 1 Nomi che indicano una correlazione. C’¢

[solo] un Esistente assoluto, non condizionato dall’essere Primo o dall’essere Ultimo.

Questa terza cosa, che non ¢ qualificata né dall’esistenza né dalla non-esistenza ¢ simile a Colui che
rende necessaria 'esistenza, Gloria a Lui, nella negazione dell’essere Primo o Ultimo con il cessare
del Mondo. Allo stesso modo non ¢ caratterizzata né dal tutto né dalla parte, e non ammette ’aggiun-
ta né la diminuzione. Quanto alla nostra precedente affermazione: “... come ¢ impossibile farlo per
il Vero, ed ancor piu”, quel di piu ¢ il suo essere né esistente, né non-esistente, e non si dice riguardo

ad essa né “prima”, né “ultima”.

Sappi che il Mondo non ¢ posteriore a questa terza cosa né sta di fronte ad essa per il posto (makan),

poiché il posto fa parte del Mondo. [126 v]

Questa [terza cosa] ¢ la radice (asl) del Mondo, la radice della Sostanza singolare (al-gawhar al-fard)®,

la Sfera della Vita®, la Verita per cui ha luogo la creazione®, e tutto cio che ¢ del Mondo (wa-kullu ma

80 L’espressione al-gawhar al-fard ¢ usata dagli As‘ariti per indicare I’atomo e talora Ibn ‘Arabr1 la impiega in
questo senso, come nel seguito del testo, precisando pero che la usa come la intendono gli As‘ariti e non come la
intende lui. In questo caso egli si riferisce a ci0 che altrove chiama Sostanza universale (al-gawhar al-kull) [Cap.
167 (I1 282.20) e Cap. 358 (II1 263.17)] o la Sostanza delle sostanze [Cap. 559 (IV 327.9)]. Nel Caap. 6 [1 119.10]
Ibn ‘Arabr riporta una frase quasi identica a quella usata in questo testo: “essa ¢ la radice (as/) di tutte le cose
esistentl, la radice della Sostanza (al-gawhar), la Sfera della Vita, la Verita per cui ha luogo la creazione (al-hagq
al-mahliq bife) e cosi via”, senza pero qualificare la Sostanza come fard.

81 Per Ibn ‘Arabi la vita ¢ coestensiva a tutti gli stati manifestati, non solo a quelli individuali. Nel Cap. 132 [II
218.24] precisa: “Poiché questi Spiriti superiori sono vivi per propria essenza, il Nome della Presenza divina che
li governa ¢ il Nome “il Vivente”, cosi come tra 1 Nomi divini quello che governa colui la cui vita ¢ accidentale
ed acquisita ¢ il Nome “il Vivificante” (muhyi). L’ Angelo ¢ sempre inteso come vivente, al contrario dell’'uomo, in
quanto essi “erano morti ed Egli ha dato loro la vita, poi li fara morire, poi dara loro la vita” (Cor. II-28). Coloro
che godono di questa vita accidentale hanno come elemento (rukn) costitutivo 'acqua. L’Altissimo ha detto: “Ed
il Suo trono era sull’acqua” (Cor. XI-7) e “dall’acqua abbiamo fatto ogni cosa vivente!” (Cor. XXI-30)”; e nel
Cap. 317 [III 65.28] aggiunge: “L’Altissimo ha detto: “..ed il Suo Trono era sull’acqua” (Cor. XI-9) ove “su” ha
il significato di “in”, cioe il Trono era nell’acqua, come 'uomo ¢ nell’acqua, cioe trae esistenza da essa. Invero
l'acqua ¢ la radice (asl) di tutti gli esseri ed ¢ 1l Trono della Vita divina, e dall’acqua Allah ha creato ogni cosa
vivente [cfr. Cor. XXI-30]. Tutto cio che ¢ diverso da Allah ¢ vivente poiché tutto cio che ¢ diverso da Allah

glorifica con la lode di Allah e la glorificazione non ha luogo se non da parte di chi vive”.

82 Lespressione al-haqq al-mahlig bi-hi, che ricorre una trentina di volte nelle Futithat, venne coniata da Abu
l-Hakam ‘Abd as-Salam ibn Barragan, come Ibn ‘Arabi stesso riferisce nel Cap. 73, questione XXXVIIT [II
60.12]: “Abu l-Hakam ‘Abd as-Salam ibn Barragan I’ha chiamata la Verita per cui ha luogo la creazione (al-
haqq al-mahlig bi-hi), poiché ha sentito Allah dire: “Non li abbiamo creati se non per la Verita” (Cor. XLIV-39),
e “Non abbiamo creato 1 Cieli e la Terra, e ci0 che sta tra di essi, se non per la Verita” (Cor. XV-83), e “e per
la Verita lo abbiamo fatto discendere” (Cor. XVII-105)”, e nel Gap. 320 [III 77.24]: “[...] la scienza della Ve-
rita per cui ha luogo la creazione, a cui ha alluso molte volte ‘Abd as-Salam Abu I-Hakam Ibn Barragan nei
suoi scritti [...] Abu-l-Hakam I’ha chiamata la Verita per cui ha luogo la creazione, traendo il nome dal Suo
detto: “e non abbiamo creato 1 Cieli, la Terra e cio che ¢ tra essi se non per la Verita” (Cor. XV-85)”. Questa
espressione ha molteplici significati, che sarebbe troppo complesso spiegare nell’ambito di una nota, ma essi
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huwa min al- @lam). Da questa terza cosa e dall’Esistente assoluto ¢ apparso il Mondo®. Questa cosa ¢
la Realta essenziale delle realta essenziali del Mondo, universale ed intelligibile nella mente (d4n), che

st manifesta nell’Eterno come eterna e nel nuovo come nuova.

Se dici che questa cosa ¢ il Mondo, dict il vero; e se dici che essa ¢ la Verita eterna, Gloria a Lui, dici
il vero. E se dici che essa non ¢ il Mondo né il Vero, sia Egli esaltato, e che ¢ un significato aggiunto,
dici 1l vero®. Tutto questo ¢ valido per essa, che ¢ I'Universale totalizzatore (al-kulli al-a‘amm) che
riunisce la novita e 'eternita. Essa si moltiplica per il moltiplicarsi degli esistenti e si suddivide per il
suddividersi (ingisam) degli oggetti della scienza. Essa non ¢ esistente né non-esistente, non ¢ il Mondo
ed ¢ il Mondo, ¢ altro (gayr) e non ¢ altro, poiché l'alterita implica due esistenti e la relazione (nisba) ¢ il
mettersi insieme (indimam) di una certa cosa (fay’) con un’altra cosa, da cui deriva una terza cosa (amr)

che viene chiamata forma (s@ra), ed il mettersi insieme ¢ una relazione.

Se vogliamo produrre un triangolo mettiamo insieme delle parti in modo specifico da produrre tre

angoli, e chiamiamo questo “triangolo”. E le specie di quello, rispetto alla raffigurazione (taskil), alla

rappresentazione formale (laswir), ai colori (alwan) e alle situazioni (akwan)®, sono oggetto di scienza

sono strettamente connessi con la concezione del Verbo o dell’Intelletto divino. Ne Les élats multiples de Uétre René
Guénon afferma [pag 44]: “Maintenant, il importe de remarquer que, si I'on veut considérer analogiquement
la manifestation universelle, on peut seulement dire que, comme la conscience individuelle fait la réalité de ce
monde spécial [lo stato di sogno] qui est constitué par toutes ses modalités possibles, il y a aussi quelque chose
qui fait la réalité de I'Univers manifesté, mais sans qu’il soit aucunement légitime de faire de ce «quelque chose»
I’équivalent d’une faculté individuelle ou d’une condition spécialisée d’existence, ce qui serait une conception
éminemment antropomorphique et antimétaphysique”.

Nel manoscritto Veliyuddin manca la particella bi-fz.

83 Nell’edizione di Nyberg st legge: “e tutto c10 che ¢ Mondo dell’Esistenza assoluta e da questa terza cosa ¢
apparso i1l Mondo™.

84 M. Takeshita conclude il suo studio “An analysis of Ibn ‘Arabt’s Ins@’ ad-dawa’ir with particular reference
to the doctrine of the third entity”, Journal of Near-Eastern Studies, 1982, pp. 243-260, affermando che la “terza
cosa” ¢ la soluzione di Ibn ‘Arabi al problema della “conciliazione tra la trascendenza e 'immanenza di Dio,
tra I'Uno assoluto ed il molteplice manifestato”. Cio ricorda I'affermazione di P. Oltramare secondo 1l quale “il
Quarto (Chaturtha)” del Védanta era solo una costruzione logica, mentre René Guénon, ne Lhomme et son devenir
selon le Védanta [pp. 124-125] precisa: “On remarquera que tout ce qui concerne cet état inconditionné d’Atmd
est exprimé sous une forme négative ; et il est facile de comprendre qu’il en soit ainsi, car, dans le langage, toute
affirmation directe est forcément une affirmation particuliere et déterminée, affirmation de quelque chose
qui exclut autre chose, et qui limite ainsi ce dont on peut Paffirmer. C’est pour la méme raison que cet état est
désigné simplement comme le «Quatrieme», parce qu’il ne peut étre caractérisé d’une fagon quelconque; mais
cette explication, pourtant évidente, a échappé aux orientalistes”. Non sto beninteso affermando che la “terza
cosa” corrisponda al “Quarto”, ma solo che le espressioni impiegate da Ibn ‘Arabi si riferiscono ad una realta
che ¢ ben al di la delle nostre abituali categorie o classificazioni mentali.

85 Il termine akwan ¢ il plurale di kawn, infinito del verbo kana, che senza predicato significa esserci, esistere,
mentre seguito da un predicato significa essere. Nelle Futithat, Ibn ‘Arabi usa il termine kawn sia come infinito
verbale, sia come sostantivo: in quest ultimo caso ho adottato la traduzione “[un] essere contingente” in quanto
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nell’Universale totalizzatore® - e questo ¢ Angelo, uomo, intelligenza, ecc. [in quanto sostanze o

esseri| - e questo € misura, posto (makan), cio che ¢ stabilito, attivita e passivita [in quanto relazioni].

Per il mettersi insieme, gli uni con gli altri, dei particolari (§uziyyat), [127 r] che stanno sotto i generi
universali, viene generato il mondo della distinzione (tafsl), sia d’in alto che d’in basso, senza altra se-
parazione (ifliraq) se non quella che si attualizza nella facolta congetturale (wahm). E per questo aspetto
che dici che questa [terza] cosa ¢ il Mondo e dici il vero in quello. Analogamente, anche se dici che
essa non ¢ il Mondo dici il vero, poiché il Mondo nella sua entita era non-esistente, mentre questa
[cosa] nel suo stato (kala) non ¢ qualificata né da esistenza, né da non-esistenza. Ma la Scienza eterna
¢ connessa con cio che questa terza cosa sintetica include quanto alla distinzione, come abbiamo
spiegato prima, cosi come la nostra scienza ¢ connessa con alcune delle distinzioni e con le loro realta
sintetiche non distinte, ma le distingue quando vuole, e questo ¢ un segreto. La nostra scienza di cio

¢ in questo modo per la validita della somiglianza (mudaha) tra noi ed il Vero.

E a questo fa riferimento I’allusione dell’Imam Aba Hamid al-Gazali: “Non ¢’é nella Possibilita (inkan)

qualcosa di piu originale (abda %) di questo Mondo®, poiché se vi fosse ed Egli 'avesse trattenuto si
Ibn ‘Arabr distingue nettamente I'entita (‘ayn), che ¢ fissa (fabit) nella non-esistenza e che “diventa” il supporto
di manifestazione dell’Esistenza di Allah, dall’essere (kawn) che ¢ ’apparenza esteriore di questa Esistenza. Nel
Cap. 73, questione CLIII [II 129.22], egli precisa: “Se dici: “Che cos’¢ Pessere (kawn)?”, noi diciamo: “[L’es-
sere] ¢ ogni realta esistente (amr wugid?), ed esso ¢ il contrario del falso (batl)”. Se dict: “Closa intende la gente
di Allah per 1l falso?”, noi rispondiamo: “[La gente di Allah con il termine “falso” intende] la non-esistenza
(‘adam)”. 11 termine kawn viene infine utilizzato in senso tecnico per esprimere la nozione aristotelica di gene-
razione, contrapposta alla corruzione (fasad), ad esempio nel Cap. 198 [II 444.3, 454.17, 457.27, 458.8, ove ¢
definito come “il trasferimento (intigal) della cosa dalla non-esistenza all’esistenza]. Il plurale akwan ¢ usato solo
come sostantivo, spesso nell’espressione kawn min al-akwan, un essere tra gli esseri, ma ha anche un significato
tecnico particolare, spesso quando ¢ associato al termine alwan, come nel nostro testo. Nel Gap. 17 [1162.5] Ibn
‘Arabi precisa che le relazioni (nisab) non sono esseri (akwan), ma nel Cap. 362 [III 303.14 e 26, 304.14] parla di
akwan che non hanno esistenza, ma sono relazioni, e precisa che sono quattro: movimento (karaka), sosta (sukin),
riunione (i¢lima ) e separazione (iflirag), riferendole alle sostanze ed ai corpi; la stessa classificazione si trova nel
Cap. 496 [IV 132.19]. In base ai quattro tipi di akwan descritti ho adottato la traduzione “situazioni”, piuttosto
che “posizioni”, in quanto il primo termine ¢ pitt legato al soggetto, mentre il secondo al luogo. E interessante
rilevare che queste quattro situazioni possono riferirsi anche alle lettere (furif), che possono essere vocalizzate
[cioe mosse, in arabo] o quiescenti, legate o separate.

86 Si ¢ visto nella pagina precedente che questa espressione si applica alla «terza cosa».

87 Si tratta di una affermazione contenuta nel Libro XXXV di “La rivivificazione delle scienze tradizionali” di
al-Gazali, piu volte citata e commentata da Ibn ‘Arabi [Prologo (I 4.33), Cap. 47 (I 259.35), Cap. 69 (I 441.11
e 463.6), Cap. 70 (I 552.14), Cap. 73, questione XC (II 96.13) e questione CV (II 103.34), Cap. 178 (II 321.19
e 345.22), Cap. 198 (II 395.25), Cap. 302 (III 11.15), Cap. 329 (III 110.4), Cap. 342 (III 166.19), Cap. 369 (I1I
360.21 e 398.18), Cap. 372 (III 449.9), Cap. 470 (IV 101.11) e Cap. 558 (IV 260.10)]. Il termine abda u, compa-
rativo di badi; ¢ spesso tradotto come “piu perfetto” o “piu incomparabile”, ma la radice bada @ significa produrre
ex novo, incominciare, da cui il Nome divino badi e nella forma badu @ significa essere stupefacente, straordinario o
meraviglioso; ho pertanto adottato la traduzione “originale” perché in italiano esprime entrambi 1 significati. Va
comunque osservato che nel Cap. 369 [III 360.21] Ibn ‘Arabi sostituisce akmalu, piu perfetto, ad abda .
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tratterebbe di una incapacita che nega la Potenza e di un’avarizia che ¢ contraria alla Generosita” *.

Per questo motivo ¢ esclusa la possibilita [di qualcosa di piu originale] e per me questo non dipende
da un solo aspetto, ma per me ’aspetto piu perfetto in questo ¢ il suo essere stato esistenziato sulla
Forma [divina]®. Comprendi dunque! Anche esso [cio¢ il suo essere stato esistenziato sulla Formal]
¢ una prova (dalil) che conduce alla conoscenza di Allah, Gloria a Lui”, ed ¢ indispensabile che sia
completo in tutti gli elementi (arkan); se mancasse un elemento ad esso non sarebbe una prova e non

sarebbe possibile una conoscenza, ma poiché essa [conoscenza] ¢ ammissibile ¢ stabilita la sua indica-
zione. Il Profeta, su di lui la Pace, ha detto: “Chi conosce se stesso, conosce [127 v] il suo Signore” ?'.

Per tornare al nostro argomento diremo, riguardo a questa terza cosa di cui stiamo trattando, che
nessuno ¢ in grado di apprendere la realta essenziale di cio che questa espressione significa, ma noi
vi possiamo fare allusione usando la comparazione e la similitudine”. Per questo essa si distingue dal
Vero che non puo entrare nel dominio del simile se non per quanto riguarda I’Atto, poiché altrimenti
Egli avrebbe comunicato la Sua Realta essenziale e noi 'avremmo compresa in scienza: ma non c’¢

modo che questo avvenga, poiché, sia Egli esaltato, ha detto: “Essi non Lo comprendono in scienza”
(Cor. XX-110).

Diciamo dunque che la relazione con il Mondo di questa terza cosa, che non ¢ definita e non ¢ qua-
lificata dall’esistenza, né dalla non-esistenza, né dalla novita né dall’eternita, ¢ come la relazione del

pezzo di legno (hasaba) con lo sgabello, la cassa, la cattedra, e la lettiga, o quella dell’argento con 1

88 Questa seconda parte della citazione ¢ riportata nel Cap. 558 [IV 260.10].

89 Analogamente, nel Cap. 47 [I 259.35] Ibn ‘Arabr afferma: “R quindi vero quanto ha detto I'Imam Abu
Hamid [al-Gazali]: “E impossibile che vi sia qualcosa di piu originale (abda %) di questo mondo!”, poiché non
c’¢ nulla di piu perfetto della forma (s@ra = immagine) sulla quale ¢ stato creato I'Uomo Universale: se ci fosse vi
sarebbe nel mondo qualcosa di piu perfetto di quella forma, che non ¢ altro che la Presenza divina”.

90 Cio st ricollega a quanto affermato all’inizio del trattato: “Egli ha fatto della somiglianza e del vanto due
premesse per validare il risultato della sua conoscenza”.

91 Celebre fhadit, non recensito nelle raccolte canoniche, ma citato 80 volte da Ibn ‘Arabi nelle Futihat.

92 Nel Cap. 2 [177.25] Ibn ‘Arabi precisa: “Tutto cio costituisce altrettante specie e suddivisioni del genere piu
universale che ci sia, e al di sopra del quale non c’¢ altro genere, cio¢ la Realta delle realta essenziali (hagigatu-
l-haga’iq). Essa vaga incessantemente ({@tha), eterna (gadiina) nell’eterno, ma non in se stessa, nuova (muhdata) nel
nuovo, ma non in se stessa. Non la si puo considerare né come esistente, né come non esistente. Non essendo
esistente, essa non puo essere qualificata né dalla eternita (gidam), né dalla novita [(hudit), anche “genesi tempo-
rale”], come verra spiegato nel sesto capitolo di questo libro. Essa ha cio che le ¢ simile sotto ’aspetto della sua
ricettivita (qubal) alla forma, non sotto 'aspetto della sua ricettivita alla genesi temporale ed all’eternita: cio che
le ¢ simile ¢ esistente (mawgiid) ed ogni cosa esistente o ¢ generata nel tempo, ed ¢ la creatura, o genera nel tem-
po, ed ¢ il Creatore. [...] Tra le realta originate nel tempo quella piu elevata che ¢ simile [e quindi non identica]
ad essa [la Realta delle realta essenziali] ¢ la Sostanza pulviscolare (haba’), in cui vengono create le forme del
Mondo. Poi ad un grado inferiore nella somiglianza viene la luce, che ¢ una forma nella Sostanza pulviscolare
cosl come questa ¢ una forma nella Realta delle realta”.
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recipienti e gli utensili che sono foggiati con esso, come il flacone del collirio, gli orecchini e Ianello.
E cosi che quella Realta ¢ conosciuta. Apprendi questa relazione e non immaginarti che [in questa
cosa] vi sia una diminuzione, cosi come immagini la diminuzione nel pezzo di legno allorché viene
intagliato da esso lo scrittoio (miibara). Sappi che il pezzo di legno ¢ una forma speciale nella ligneita:
non devi quindi considerare se non la realta essenziale intelligibile e sintetica, che ¢ la ligneita, e tro-
verai che essa non ¢ soggetta a diminuzione né a divisione in parti, bensi ¢ interamente presente in
ogni sgabello e scrittoio, senza diminuzione, né accrescimento. E anche se nella forma dello scrittoio
vi sono molte realta essenziali, tra cui la ligneita, la qualita di essere lungo, quadrato e dotato di quan-

tita, [128 r] ecc., tutte sono presentl interamente in essa; lo stesso dicasi per lo sgabello e la cattedra.

Questa terza cosa ¢ tutte queste realta nella loro interezza [(kamal) o perfezione|: chiamala se vuoi la
Realta delle realta essenziali (hagigat al-haga’iq) o la Hyle (hayala) o la Materia prima (al-madda al-ala)
o il Genere dei generi (gins al-agnas)”, e chiama le realta che questa terza cosa comprende le realta
prime o i generi elevati. Questa terza cosa da sempre ¢ congiunta (yugarinu)’* a Colui che rende neces-
saria ’esistenza, simile a Lui senza avere una esistenza propria. Essa ¢ priva di lati (ghat) e di direzioni
(tilga’at), tanto che se la supponessimo esistente e non la ponessimo come distinta (mutamayyiz) sarebbe

priva di direzioni e di orientamenti (:za’af). Realizza questa sezione ed apprendila.

93 Cosi come il nome “uomo” viene trasposto nel dominio universale per indicare I'Uomo Universale o il
Verbo, Ibn ‘Arabi traspone il termine “genere (gins)” al di fuori del dominio individuale, diversamente da René
Guénon che definisce 1l generale una estensione dell’individuale, distinguendolo dall’universale. Ad esempio,
nel Cap. 7 [I 125.21] Ibn ‘Arabi definisce I'Intelletto Primo come I'inizio dei generi (awwal al-agnas), pur appar-
tenendo I'Intelletto al Mondo del Comando, e nel Cap. 10 [I 137.8] precisa che 1 generi sono solo sei: I’Angelo,
il ginn, il minerale, 1l vegetale, 'animale e 'uomo. L’espressione Genere dei generi ricorre altre tre volte nelle
Futihat: nel Cap. 47 [1 260.17], di cui ¢ disponibile la traduzione; nel Cap. 314 [III 53.16] ove si limita a ci-
tarla senza ulteriori spiegazioni; e nel Cap. 558 [IV 306.25] in cui, trattando della Presenza del Nome divino
“Colui che mette insieme (al-gami)”, precisa: “Da Questa Presenza si ¢ manifestato il Genere dei generi, che
¢ “TPoggetto della scienza (al-ma l@m)”, poi “cio che ¢ menzionato (al-madkir)” e poi “la cosa (as=say’)”, poiché il
Genere dei generi ¢ il genere piu universale, da cui non ¢ escluso alcun oggetto della scienza, sia esso creazione
o Verita, possibile, necessario ed impossibile. Poi il genere pit universale ¢ suddiviso in specie (anwa’, e quelle
specie sono specie per cio che ¢ sopra di esse e genere per le specie che sono sotto di esse, fino all’ultima specie
dopo la quale non c¢’¢ altra specie se non per mezzo degli attributi (s¢/a@f), e da qui si manifestano le entita degli
individui (ashas)”. La sequenza “oggetto della scienza”, “oggetto della menzione” e “cosa” si riferisce a tre
diverse modalita di esistenza della cosa: la prima ¢ la sua esistenza nella Scienza divina, pur non essendo ma-
nifestata; la seconda ¢ la sua esistenza nella Parola divina, come oggetto del kun [Cap. 559 (IV 340.18)] o come
nella menzione da parte di Allah di Adamo agli Angeli prima che fosse creato [Cap. 558 (IV 315.22)]; la terza
¢ la sua esistenza come entita manifestata [Capitoli 31 (I 202.32), 294 (I1 672.23), ¢ 407 (IV 10.6), a commento
del versetto coranico XIX-9].

94 Nel manoscritto Bayazid e nell’edizione di Nyberg si trova (@ yufariqu, che significa “non si separa [da]”.
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Sezione

Poiché abbiamo parlato delle classi (agsam) dei non-esistenti, spiegando 1 loro gradi, vogliamo [ora]

parlare degli esistenti e delle loro suddivisioni (asndf). Essi sono suddivise in classi tra cui®:

un’Esistenza assoluta (wugiid mutlag), di cui non ¢ intelligibile la quiddita (m@hiyya); non ¢ ammissibile
applicare ad essa il concetto di quiddita, né quello di modalita (kayfiyya), e non € noto di essa un attri-
buto intrinseco in modo affermativo. Si tratta di Allah, sia Egli esaltato. Il massimo della conoscenza
che possiamo ottenere di Lui oggi ¢ tramite gli attributi della spoliazione (salb), quali: “Non c’¢ cosa
simile a Lui” (Cor. XLII-11) e “Gloria al nostro Signore, il Signore della Potenza, lungi da cio che esst
[Gli] attribuiscono” (Cor. XXXVII-180). Secondo quanto abbiamo detto in precedenza, la scienza
non ¢ connessa se non con cio che esiste, e in questo caso cio con cui ¢ connessa la scienza ¢ la ne-
gazione di cio che non ¢ ammissibile [128 v] per Lui, Gloria a Lui, sia Egli esaltato, e la negazione

di cio che non ¢ ammissibile per Lui ¢ stabilita [come vera] (fabif) per not, esistente in noi e correlata

95 Una analoga classificazione ¢ riportata nel Cap. 90 [II 174.30], ove Ibn ‘Arabi precisa: “Non abbiamo
trattato I’argomento in modo completo in quanto non conosciamo in modo comprensivo il dettaglio di cio che
Allah ha creato degli esseri esistenti. Ed anche se avessimo potuto enumerare, per quanto Allah ci ha concesso,
gli esseri, in cio sarebbe rientrata ogni cosa. In questo capitolo ci siamo prefissi solo la conoscenza di cio che
Allah ha preferito e scelto in ogni specie degli esseri creati compresi nell’esistenza, siano esst sussistenti per loro
stessi 0 non sussistenti per loro stessi, sottoposti alla condizione spaziale (mutahayyiza) o non sottoposti ad essa,
tra quelli sussistenti per loro stessi, siano essi appartenenti alla specie che non ammette la spazialita (tahayyuz)
se non per la dipendenza (taba 9yya) e quanti sono aggregati (ta’allafa) di essi e quanti non sono aggregati. Tutte
le classi del Mondo e degli esseri sono ricapitolate in cio che abbiamo menzionato”; e nel Cap. 198 [1I 454.1],
ove aggiunge: “Sappi che ogni oggetto della scienza rientra nella suddivisione in classi (fagsim), poiché esso
rientra inevitabilmente nell’esistenza mentale. Cio che rientra nell’esistenza mentale talvolta fa parte di cio
che ammette I’esistenza propria (‘ayni) e talvolta di cio che non ammette I’esistenza propria, come I'impossibile
(muhal). Cio che ammette ’esistenza propria o sussiste per se stesso, ed ¢ cio che ¢ predicato senza essere in un
soggetto [in quanto ¢ un soggetto (mawdi )], oppure non sussiste [per se stesso]. La classe che non sussiste per
se stessa o ¢ condizionata dallo spazio, o non ¢ condizionata dallo spazio. La classe che non ¢ in un soggetto e
non ¢ condizionata dallo spazio o ¢ cio la cui esistenza ¢ necessaria per se stessa, cio¢ Allah, sia Egli esaltato, o ¢
necessaria per altro che essa, cioe il possibile. Questo possibile o ¢ condizionato dallo spazio, o non ¢ condizio-
nato. Per quanto concerne la suddivisione delle possibilita che sussistono per se stesse, esse sono o cio che non
¢ condizionato dallo spazio, come le anime logiche che governano la sostanza del mondo luminoso, naturale
ed elementare, o cio che ¢ condizionato dallo spazio. Cio che ¢ condizionato dallo spazio o ¢ composto,dotato
di parti, o non ha parti, e se non ¢ dotato di parti ¢ la sostanza individuale (al-gawhar al-fard), mentre se ¢ dotato
di parti ¢ il corpo (gism). Quanto alla classe che ¢ in un soggetto essa ¢ cio che non sussiste per se stesso, né ¢
condizionato dallo spazio se non per il regime della subordinazione: essa ¢ o intrinsecamente inerente (lazim) al
soggetto, o non ¢ inerente, per cio che si constata. In realta non c’¢ cosa di quelle che sussistono per loro stesse
che sia veramente permanente piu del tempo della sua esistenza. Tuttavia alcune di esse sono seguite dai simili
(amtal), mentre altre sono seguite da cio che non ¢ simile: cio che ¢ seguito dai simili ¢ cio che ci si immagina
sia intrinsecamente inerente, come il giallo dell’oro ed il nero dell’africano, e cio che non ¢ seguito dai simili ¢
cio che viene chiamato accidente, mentre cio che ¢ intrinsecamente inerente viene chiamato attributo (sifa). Gli
oggetti della scienza che hanno un’esistenza propria non sono altro che cio che abbiamo menzionato. Sappi che
il Mondo ¢ uno per la sostanza e molteplice per la forma”.
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con noi: questa ¢ una classe; di esse fa parte un esistente separato dalla materia (mawgad mugarrad ‘an
al-madda), cio¢ le intelligenze (‘ugil) spirituali separate™, che sono recettive alla raffigurazione (tashil)
ed alla concezione formale (tasawwur), e che sono dotate di fini realta (raga’iq) luminose. Esse sono in-

dicate come gli Angeli” e non sono sottoposte alla condizione spaziale ({a tatahayyaza), né, per le loro

98

essenze, sono caratterizzate da un posto (makan)™ ad esclusione di un altro. Esse non hanno una figura

né una forma che le caratterizzi, ed anche se la forma che si manifesta in esse ¢ spaziale, si tratta di
96 Negli Apergus sur Pinitiation, pag. 296, René Guenon parla degli “«esprits séparés» (el-arwah el-myarrada), qui
sont ainsi formés de la Lumiéere primordiale comme de leur unique essence, sans mélange des éléments repré-
sentant les conditions déterminantes des degrés inférieurs de Pexistence. Il est facile de voir que ce dont 1l s’agit
ici peut étre identifi¢ au domaine de la manifestation supra-individuelle”. Nelle Futahat ricorre una volta ’e-
spressione “gli spiriti separati dagli elementi materiali (mawadd)” [Cap. 73, questione XLIV (II 71.6)], due volte
Pespressione “le intelligenze separate dagli elementi materiali” [Cap. 73, questione LXXXVI (I1 93.2 ¢ 3)], ed
una ventina di volte 'espressione “le idee [(ma @ni) o 1 significati] separate dagli elementi materiali”.

97 Nel Cap. 154 [II 250.2] Ibn ‘Arabi precisa: “Sappi che gli Angeli sono di tre classi (asn@/): la prima ¢ quella
perdutamente innamorata (muhayyam). Quando Allah diede loro Pesistenza (awgada), Si manifesto loro con il
Suo Nome “il Bello”, li fece innamorare perdutamente e li fece estinguere (a¢fna) da loro stessi tanto che essi
non conoscono loro stessi, né Colui di cui sono innamorati, né cosa li ha fatti innamorare, ed essi sono ebbri
nella perplessita. Essi sono coloro a cui Allah ha dato P’esistenza dal “dove” (ayniyya) della Nube che non ha
aria né sopra né sotto di sé. Essi e tutti gli Angeli sono spiriti (arwah) [...] La seconda classe ¢ costituita dagli
Angeli asserviti (musahhara), il cui capo ¢ il Galamo Supremo, cio¢ I'Intelletto Primo, Sultano del Mondo della
Registrazione e della Scrittura. La loro esistenza fu contemporanea a quella del Mondo dell’amore perduto,
sennonché Allah li ha velati da quella manifestazione (tagall?) che ha fatto innamorare 1 suoi compagni, per il
rango dell’Tmamato nel mondo che Allah voleva concedere a questa classe asservita [...] La terza classe ¢ costi-
tuita dagli Angeli della pianificazione (ladbr) ed essi sono gli spiriti regolatori (mudabbira) di tutti 1 corpi, siano essi
naturali, luminosi, materiali (habaiyya), celesti ed elementari, e di tutti 1 corpi del mondo”. Altrove pero [Cap.
177 (IT 310.28)] precisa che coloro che sono nella prima classe non sono propriamente Angeli, ma solo spiriti
puri, e nel Cap. 157 [II 255.23] aggiunge: “Allah, I’Altissimo ha detto a Iblis: “sei orgoglioso o sei uno dei piu
elevati?” (Cor.XXXVIII-75). Essi sono 1 pit eminent tra gli spiriti superiori ¢ non sono Angeli (mal@’ika) per
quanto concerne il nome poiché questo ¢ stato coniato in modo particolare per quelli di loro che sono Inviati
(rusul). Dunque 1l significato di Angeli ¢ Messaggeri [...]; questo nome non spetta ad una specie ad esclusione
di un’altra e per questo Iblis ¢ stato incluso nel discorso dell’ordine di prostrarsi quando Allah ha detto agli
Angeli: “Prostratevi!”, in quanto era tra quelli impiegati nella missione e quindi era un messaggero. [...] Quindi
la Missione (risala) ¢ un genere di statuto che include gli spiriti nobili, pii, itineranti, 1 Ginn e gli uomini, ed in
ogni gruppo c’¢ chi viene inviato e chi non viene inviato”.

98 Nel Cap. 198 [II 458.2] Ibn ‘Arabi precisa: “Lo spazio (kayz) ed il tempo non hanno esistenza nell’entita:
invero esistenza appartiene alle essenze che st muovono e che si fermano. Quanto al posto (makan) esso ¢ cio
su cul, e non i cul, stanno le cose poste (mutamakkinat), poiché se stessero i esso, quello sarebbe lo spazio, non il
posto. Anche il posto ¢ una realta relativa riguardo ad un’entita esistente, su cui sta la cosa posta”. Nel Cap. 325
[IIT 91.35] aggiunge: “Sappi che tutto cio che ¢ altro che Allah sono spiriti puri che dichiarano la trascendenza
di Colui che ha dato loro I’esistenza e del loro Creatore. Essi si dividono in posto (makan) ed in cio che ¢ posto
(mutamakkin). 11 posto si divide in due classi: un posto che si chiama Cielo ed un posto che si chiama Terra. A
sua volta cio che ¢ posto in essi st divide in due classi: c10 che ¢ posto in (f7) esso e ci0 che ¢ posto su (‘ala) di esso.
Cio che ¢ posto in esso ¢ conformemente al suo posto, mentre cio che ¢ posto su di esso non ¢ conformemente
al suo posto. Questo comprende tutto cio che ¢ altro che Allah. Tutto quello sono spiriti in realta, corpi (agsam)
e sostanze (gawahir) nella Verita per cui ha luogo la creazione”.



11 libro della produzione dei cerchi di Ibn ‘Arabi 65

un segreto nobile e sottile. Sotto questo rapporto esse sono le forze spirituali ignee (al-quwa ar-riahaniyya

an-nariyya) indicate come i Ginn®, ma sono sotto la Forza costrittiva (gakr) della Natura (fabi)'™; il

99 Per Ibn ‘Arabi, che peraltro si basa sul Corano, coloro che noi chiamiamo Ginn, cioé esseri appartenenti
alla modalita sottile del nostro mondo, sono denominati gann, mentre le espressioni arabe ginn e ginna possono
applicarsi sia ai Ginn che agli Angeli. Nel Cap. 369 [IT1 367.10] egli precisa: “Allah, IAltissimo, quando creo gli
spiriti luminosi ed ignei, cioé gli Angeli ed i Ginn (gann), associo entrambi in una cosa, cioé il fatto che essi sono
nascosti agli occhi degli uomini, malgrado siano presenti con loro nelle assemblee e dovunque essi siano. Allah
invero ha posto tra essi e gli occhi degli uomini un velo invisibile (kigab mastir), di modo che il velo ¢ invisibile da
noi ed essi sono nascosti a noi dal velo, per cui noi non li vediamo se non quando essi vogliono manifestarsi a
noi. Per questo Allah ha chiamato questi due gruppi di spiriti “gimn”, cio¢ nascosti a noi, si che non li vediamo.
Egli ha detto riguardo agli Angeli, per cio che concerne coloro che sostengono che gli Angeli sono le figlie di
Allah: “essi stabiliscono tra Lui e gli Angeli (¢inna) una parentela!” (Cor. XXXVII-158), intendendo in questo
caso con 'espressione ginna gli Angeli [...]. Dunque, poiché Allah ha associato gli Angeli ed 1 demoni (Sapatin)
nell’essere nascosti, ha chiamato il tutto “ginna” ed ha detto riguardo ai demoni: “..dal male del bisbigliatore
che si ritrae, colui che bisbiglia nei petti degli uomini, d’'infra 1 Ginn (ginna) e gli uomini” (Cor. CXIV-4 a 6),
ove per “ginna” bisogna qui intendere 1 demoni; ed ha detto riguardo agli Angeli: “ed essi stabiliscono tra Lui
ed 1 ginna una parentela” (CGor. XXXVII-158) [...] Gli Angeli sono inviati da parte di Allah all’'uomo, garanti
per lui, custodi e scribi delle nostre azioni, mentre 1 demoni hanno potere sull’'uomo per ordine di Allah, quindi
anche essi sono inviati a noi da parte di Allah. Ed Egli ha detto di Ib/zs, che era dei Ginn (cfr. Cor. XVIII-50),
cioe dei messaggeri,” ..e devio”, cioe usci “dall’ordine del suo Signore”, cio¢ era di coloro che sono nascosti agli
uomini, malgrado siano presenti a loro ed essi non li vedono, come gli Angeli. E poiché i ha resi compartecipi
nella missione, ha incluso /b/zs nell’ordine di prostrarsi assieme agli Angeli, ed ha detto: “e quando dicemmo agli
Angeli: prostratevi ad Adamo, essi st prostrarono salvo [blzs” (Cor. XVIII-50): quindi lo ha incluso nell’ordine
di prostrarsi e fu dunque vera I’eccezione e lo ha messo in accusativo per 'eccezione esclusiva e quindi lo ha
disgiunto dagli Angeli cosi come lo ha disgiunto da loro nella sua creazione dal fuoco”.

100 Per ben comprendere 1l significato che Ibn ‘Arabi attribuisce al termine “fab7%”, tradotto come Natura, va
precisato che per lo Sayh al-Akbar questo termine non si applica alla natura manifestata, cio¢ “I’insieme stesso
di tutto "'ambiente cosmico”, secondo la definizione data da René Guénon [La Grande Triade, pag. 162], poiché
per indicare 'insieme di tutte le produzioni della Natura egli adopera Iespressione “Mondo della Natura (@lam
at-tabta)”, che include o tutta la manifestazione formale [Cap. 290 (II 650.29)] o la parte di essa compresa
tra la volta del Cielo di questo mondo ed il centro della Terra [Cap. 11 (I 141.15)]. 1l significato prevalente di
Natura nelle Futahat ¢ quello del terzo principio cosmogonico [Cap. 198 (II 430.3)], dopo I'Intelletto Primo,
che corrisponde al Calamo, e ’Anima Universale (an-nafs al-kulliyya), che corrisponde alla Tavola Custodita;
dal connubio della Natura con la Sostanza pulverale (haba’), che 1 filosofi chiamano Materia (hayila), entrambi
generati, come fratello e sorella, dall’Anima Universale, nasce il Corpo Universale (al-gism al-kullz) [Cap. 11 (I
140.13)]: da questo punto di vista la Natura svolge quindi un ruolo “paterno” o “maschile”. D’altra parte, in
relazione al Vero [Cap. 510 (IV 150.2)] o all’Ordine (amr) divino [Cap. 324 (II1 90.18)] o agli spiriti (arwak) [Cap.
11 (I'138.29)], la Natura svolge un ruolo “materno” nei confronti delle sue produzioni ed ¢ cosi la madre di tutte
le forme ed il luogo di tutte le trasmutazioni (istzhalat). Infine, nel Cap. 371 [III 420.20] Ibn ‘Arabi distingue la
Natura in quanto terzo principio cosmogonico da una Natura che ¢ ontologicamente anteriore all’Intelletto
Primo ed all’Anima Universale e persino all’Oscurita Primordiale (a/- @ma).

Nel testo che stiamo traducendo la Natura ¢ intesa come terzo principio cosmogonico, in quanto ¢ precisato che
esercita il suo regime sui Ginn, ma non sugli Angeli. Nel Cap. 47 [1 261.3] Thn ‘Arabi precisa: “La Natura (tab7)
¢ tra ’Anima e la Sostanza pulviscolare (haba’): questa ¢ opinione dell’Imam Abu Hamid [al-Gazali] e non ¢
possibile che il suo posto sia altrove! Ogni corpo (gism) che la Sostanza riceve, fino all’'ultimo corpo esistente ¢
naturale, e su tutto cio che viene prodotto dai corpi naturali, si tratti di realta (umir), forze, spiriti particolari,
Angeli [della pianificazione] o luci, la Natura ha una regime (fukm) divino, che Allah, I’Altissimo, le ha conferito



66 Maurizio Marconi | El Azufic Rojo V (2018), 33-102. |  ISSN: 2341-1368

calore fa parte degli attributi delle loro essenze, mentre per gli Angeli non ¢ cosi;

di esse fa parte un esistente che ammette la condizione spaziale ed il posto, cio¢ 1 corpi celesti (agram),

1 corpi (agsam), e le sostanze indivisibili [cioe gli atomi] secondo gli As‘arit '';

di esse fa parte un esistente che non ammette per se stesso la condizione spaziale, ma che 'ammette
come implicazione conseguente ({ab %yya), e che non sussiste per se stesso ma st insedia (yahullu) in altro

che lui, ed essi sono gli accidenti (a 9a@d), come la nerezza, il biancore, ecc.;

di esse fanno parte gli esistenti delle relazioni (nzsab), che sono cio che viene prodotto tra queste essen-

103

ze (dawat)'", che abbiamo menzionato, e tra gli accidenti'”; come il dove, il come, il tempo, il numero,

ed ha decretato (gaddara). 11 regime (fukm) della Natura si estende dalla Sostanza a tutto cio che ¢ inferiore ad
essa, mentre il regime dell’Anima Universale si estende dalla Natura a tutto cio che le sta in basso; quanto a cio
che sta sopra ’Anima, né la Natura né I’Anima hanno alcun regime su di esso”.

101 La precisazione “secondo gli As‘ariti” ¢ necessaria perché Ibn ‘Arabi usa la stessa espressione, gawhar fard,
nel senso di “sostanza individuale”, ove “individuale” ha, secondo il suo significato etimologico, il senso di [logi-
camente] indivisibile. Nel Cap. 299 [1I 690.32], ad esempio, precisa: “Lo spirito (rih) ¢ una sostanza indivisibile
(gawhar fard) e non ¢ ammissibile che sia composto, poiché se fosse cosi sarebbe possibile che per una sua parte
sussista la scienza di una certa cosa e per un’altra parte ignori quella stessa cosa’”; analogamente, nel Cap. 73,
questione LXXXVII [II 94.7] afferma: “Allah ha creato la mela, che supporta il colore, il gusto ¢ il profumo,
e non c’¢ competizione nella sostanza che non st divide, ed ¢ impossibile quindi I’esistenza di due colori, o due
gusti, o due profumi, in quella parte che non si divide (al-guz’ alladi la yangasimu)”. Quest’ultima espressione ¢
una di quelle usata dagli A§‘ariti per indicare I’atomo, ma anche in questo caso Ibn ‘Arabr la impiega in un
senso differente.

102 Le essenze di cui si tratta sono le tre prime classi di esistenti, che, come si vedra nel seguito del testo, Ibn
‘Arabi denomina anche gawahir, plurale di dawhar, termine arabo adottato dai traduttori dei testi greci per ren-
dere il termine ovoia. Come precisa René Guénon in Le régne de la quantité et les signes des temps, pag. 20: “Signalons
aussi, a propos de I'essence et de la substance, que les scolastiques rendent fréquemment par substantia le terme
grec obaia, qui au contraire est proprement et littéralement «essence», ce qui ne contribue pas peu a augmenter
la confusion du langage”. Anche per Ibn ‘Arabi il termine gawhar si applica a una essenza (dat), ma ho mante-
nuto la traduzione “sostanza”, usata dagli scolastici, perché lo stesso René Guénon I’ha adottata, precisandone
il senso; nella Introduction générale a Uétude des doctrines hindoues, pag. 222, egli scrive: “Le Vaishéshika envisage six
paddrthas, dont le premier est appelé dravya; on traduit ordinairement ce mot par «substance», et on peut le faire
en effet, a la condition d’entendre ce terme, non point au sens métaphysique ou universel, mais exclusivement
au sens relatif ou il désigne la fonction du sujet logique, et qui est celui qu’il a également dans la conception des
catégories d’Aristote”. Quando invece 1l termine gawhar ¢ specificato dall’aggettivo hayilant, cioe hylico, mate-
riale, esso corrisponde al senso metafisico e universale di “Sostanza”, ed ¢ evidente che la traduzione “essenza
materiale” non sarebbe appropriata.

103 Nella Introduction générale a Uétude des doctrines hindoues, pag. 222, René Guénon precisa: “ Le second padarta
est la qualité, qui est appelée guna, mot que nous retrouverons a propos du Sdnkhya, mais autrement appliqué;
ici, les qualités dont il s’agit sont les attributs des étres manifestés, ce que la scolastique appelle «accidents» en
Ienvisageant par rapport a la substance ou au sujet qui en est le support, dans ordre de la manifestation en
mode individuel. Si 'on transposait ces mémes qualités au dela de ce mode spécial pour les considérer dans le
principe méme de leur manifestation, on devrait les regarder comme constitutives de Iessence, au sens ou ce
terme désigne un principe corrélatif et complémentaire de la substance, soit dans ’ordre universel, soit méme,
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la misura, la correlazione, cio che ¢ stabilito, attivita e la passivita. Ciascuno di questi esistenti si

suddivide in molte cose [129 r] che non € qui necessario menzionare.
11 dove (ayna), come il posto (makan), ad esempio il sopra ed il sotto, ecc.;
il come (kayfa), come la salute e la malattia e gli altri stati (ahwal);

il tempo (zaman), come ieri, oggi ¢ domani, il giorno, la notte e l'ora, e tutto cio di cui ¢ possibile

chiedere “quando?”;

il quanto (kam), come le misure, 1 pesi, le distanze, 1 metri poetici, il discorso ed altro che rientra nella

domanda “quanto?”’;

la correlazione (idafa), come il padre, il figlio ed il possessore;

cio che ¢ stabilito (a/l-wad ), come le lingue e gli statuti (aikam);

che faccia (an yuf'al), come 'immolazione;

che subisca (an yunfa al), come la morte al momento della immolazione '™*.

Questa ¢ ’enumerazione (hasr) degli esistenti, e tutti gli esistenti sono dieci: sostanze ($awdahir), acci-

105

denti (a 7ad) e questi otto menzionati '°. Solo nell’'Uomo, tra tutti gli esistenti che abbiamo menziona-

relativement et par correspondance analogique, dans ’ordre individuel; mais 'essence, méme individuelle, ou
les attributs résident «éminemment» et non «formellement», échappe au point de vue du Vaishéshika, qui est du
coté de I'existence entendue dans son sens le plus strict, et ¢’est pourquoit les attributs ne sont véritablement pour
lui que des «accidents»”. Analogamente ne Le régne de la quantité et les signes des temps [pag. 19] afferma: “on peut
remarquer que la qualité, ainsi envisagée comme le contenu de I'essence, 5’1l est permis de s’exprimer ainsi, n’est
pas restreinte exclusivement a notre monde, mais qu’elle est susceptible d’une transposition qui en universalise
la signification, ce qui n’a d’ailleurs rien d’étonnant des lors qu’elle représente ici le principe supérieur; mais,
dans une telle universalisation, la qualité cesse d’étre le corrélatif de la quantité, car celle-ci, par contre, est
strictement liée aux conditions spéciales de notre monde; d’ailleurs, au point de vue théologique, ne rapporte-
t-on pas en quelque sorte la qualité a Dieu méme en parlant de Ses attributs, tandis qu’il serait manifestement
inconcevable de prétendre transporter de méme en Lui des déterminations quantitatives quelconques? On
pourrait peut-étre objecter a cela qu’Aristote range la qualité, aussi bien que la quantité, parmi les «catégories»,
qui ne sont que des modes spéciaux de I’étre et ne lui sont pas coextensives; mais c’est qu’alors il n’effectue pas
la transposition dont nous venons de parler et que d’ailleurs il n’a pas a le faire, I’énumération des «catégories»
ne se référant qu’a notre monde et a ses conditions, st bien que la qualité ne peut et ne doit réellement y étre
prise que dans le sens, plus immédiat pour nous dans notre état individuel, ou elle se présente, ainsi que nous
I’avons dit tout d’abord, comme un corrélatif de la quantité”. Ma a differenza di Aristotele, Ibn ‘Arabi effettua
questa trasposizione, non solo per la qualita, ma anche, come vedremo, per le categorie.

104 Nel paragrafo precedente erano elencate nove categorie di relazioni, mentre nel presente elenco ne sono
menzionate solo otto, essendo il numero e la misura incluse nel “quanto”.

105 Nelle Futahat questi dieci esistenti vengono espressamente denominati “categorie (magalat)” [Capitoli 127

(I1211.32), 177 (11 319.25), 221 (I 516.8), 348 (Il 197.32), 360 (I1I 279.32), 369 (I1I 404.11), 371 (I1I 441.21),
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to, cl sono tutti questi esistenti, mentre nel Mondo essi sono separati.

Quando venne insufflato nell’'Uomo lo Spirito di Santita, egli venne connesso in modo ideale (ma -
aw?) e santificato all’Esistente assoluto, e questa ¢ la sua quota (kazz) della Divinita. Per questo ¢
saldamente stabilito per noi che I’'Uomo ha due copie (nushatan), una copia esteriore, ed una copia

interiore'™: la sua copia esteriore ¢ somigliante (mudahiyya) al Mondo nella sua interezza, secondo le

e 558 (IV 255.19)] con un termine arabo che significa “predicamenti”, che ¢ esattamente il significato del
termine greco, come precisa René Guénon nella Introduction générale a Uétude des doctrines hindoues, pag. 215. Puo
stupire 1l ritrovare nelle opere di Ibn ‘Arabi le categorie di Aristotele, ma va osservato che in realta egli da un
lato ne corregge I’elenco, dall’altro le riconduce ai loro prototipi divini o metafisici. Per Aristotele, come per i
filosofi ed 1 teologi arabi che hanno trattato delle categorie, sono accidenti tutte le categorie ad eccezione della
sostanza (awhar), mentre per Ibn ‘Arabr gli accidenti (a 9@d) sono una delle 10 categorie e le altre otto, a parte
la sostanza, sono relazioni (nisab); egli inoltre elimina 'ottava categoria di Aristotele, zer, possesso o, in latino,
habitus, che gli autori arabi avevano tradotto come gida la-hu o malaka, e precisa che “le matrici delle categorie
sono la sostanza, ’accidente, il tempo e il posto” [Cap. 371 (III 441.21)] e che “la sostanza formale, I’accidente,
il tempo ed 1l posto sono le matrici dell’esistenza” e le altre sei categorie sono composte da esse [Cap. 369 (111
404.22)]. Quanto ai prototipi divini delle categorie, nel Cap. 198 [II 435.9] Ibn ‘Arabi precisa: “Il termine
“Sakl” sta ad indicare il vincolo (gayd) e per questo cio con cui silegano le gambe della bestia si chiama “s#al”, e
colui che ¢ figurato (mutasakkil) ¢ colui che ¢ vincolato dalla forma che st manifesta in lui. Allah dice: “Ognuno
opera secondo la sua conformazione (s@kila)” (Cor. XVII-84), cio¢ non fa se non cio che gli ¢ congeniale [...]
Tutto il Mondo ¢ opera di Allah e la Sua opera ¢ secondo la Sua conformazione; non c¢’¢ nel Mondo cosa che
non sia in Allah, ed il Mondo si riduce a dieci per la perfezione della sua forma, poiché ¢ stato esistenziato sulla
Forma del suo Esistenziatore. La sostanza del Mondo corrisponde all’Essenza dell’Esistenziatore, ’accidente
del Mondo ai Suoi Attributi, il suo tempo alla Sua eternita, il suo posto alla Sua assise (istiwa’), la sua quantita
ai Suoi Nomi, la sua modalita alla Sua Soddisfazione ed alla Sua Collera, la sua istituzione al Suo Discorso, la
sua correlazione alla Sua Signoria, la sua attivita alla Sua Esistenziazione e la sua passivita alla Sua risposta a
chi Gli chiede, e quindi ha fatto il Mondo sulla Sua conformazione”; nel Cap. 348 [Ill 197.32] afferma: “Da
questa dimora iniziatica (manzil) [di at-ltanfis ar-rahmani] si ¢ manifestato I'insieme di tutte le dimore divine nel
Mondo, che ¢ tutto cio che ¢ altro che Allah, sia Egli esaltato, d’in alto e d’in basso, spirito e corpo, significato e
senso, esteriore ed interiore. Da essa si sono manifestate le 10 categorie”; e nel Cap. 360 [III 279.32] aggiunge:
“Le possibilita, anche se sono infinite, per un aspetto sono enumerabili in 10 cose, ed esse sono le categorie, che
abbiamo menzionato precedentemente in questo libro”. Corrispondenze analoge a quelle riportate nel Cap.
198 si trovano nel Cap. 22 [I 179.34] e 302 [III 11.10].

106 L’espressione nusha ricorre una sola volta in Cor. VII-154; il suo significato ¢ copia, esemplare, riferito
alla scrittura o trascrizione di un testo, come risulta chiaramente da quanto afferma Ibn ‘Arabi nel Cap. 281
(I 615.33]: “I’'Uomo Perfetto (al-insan al-kamil) ¢ piu perfetto del Mondo nella sua totalita, poiché ¢ la copia
del Mondo, lettera per lettera”. Questo concetto ¢ ripreso in numerosi punti delle Futihat: Cap. 6 [I 120.25]
“Quanto alla nostra affermazione in questo capitolo: “...e la conoscenza delle sfere del macrocosmo e del mi-
crocosmo, che ¢ 'uomo”, con cio intendo 1 Mondi delle sue realta universali (kulliyat), det suoi generi (agnds) e dei
suoi comandanti (umara@’), cio¢ coloro che hanno influenza su altri, e li abbiamo fatti corrispondere, si che questo
¢ una copia (nusha) di quello”; Cap. 10 [I 136.30]: “L’'Uomo ¢ la Parola sintetica e la copia del Mondo. Tutto
cio che ¢ nel Mondo ¢ parte di lui, ma I’'Uomo non ¢ parte di alcuno nel Mondo™; Cap. 34 [I 216.30]: “Non
dire che questa ¢ una confutazione (fa %) riguardo al suo essere una copia del Mondo, poiché egli ['Uomo] ¢
realmente una copia onnicomprensiva, in quanto in lui vi ¢ qualcosa del Cielo per un certo aspetto, qualcosa
della Terra per un certo aspetto, e di ogni cosa per un certo aspetto, non per tutti gli aspetti. ’Uomo in realta
fa parte dell'insieme delle creature e non si puo dire di lui che sia il Cielo, la Terra, o il Trono, ma si dice di lut
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classi che abbiamo stabilito, e la sua copia interiore ¢ somigliante alla Presenza divina. Quindi I’'Uo-
mo ¢ 'Universale (kull7) [129 v] in senso assoluto e secondo la realta essenziale, poiché ¢ ricettivo a

tutti gli esistenti, siano essi eterni o nuovi, mentre gli altri esistenti non ammettono quello.

In effetti ogni parte del Mondo non ¢ ricettiva alla Divinita, e Dio non ammette la servitu, ma tutto
il Mondo ¢ servitore e solo il Vero, Gloria a Lui, ¢ un Dio Uno, da Cui tutto dipende (samad), e non ¢
possibile qualificarLo con ci6 che ¢ contrario alle Qualita divine, come non ¢ possibile per il Mondo

essere qualificato da cio che ¢ contrario alle qualita nuove e servitoriali.

L’Uomo ha due relazioni perfette, una relazione (nisha) per mezzo di cui ha accesso alla Presenza di-
vina ed una relazione per mezzo di cui ha accesso alla Presenza dell’essere generato (kipaniyya). Si dice
di lui che ¢ servitore (‘abd) in quanto ¢ soggetto all’osservanza delle norme (mukallaf) e perché non era

e pot fu, come il Mondo, e st dice di lui che ¢ signore (rabb) in quanto ¢ Califfo ¢ per via della forma

[divina su cui ¢ stato creato] e della pit bella statura (aksan tagwim)'”’.

Egli ¢ come un barzah tra il Mondo ed il Vero e colui che riunisce creazione e Verita, ed egli ¢ la linea
di separazione tra la Presenza divina e quella del mondo generato, come la linea di separazione tra

I'ombra ed il sole, e questa ¢ la sua realta essenziale'™. Egli possiede la perfezione (kamal) assoluta

che ¢ simile al Cielo per un tale aspetto, ed alla Terra per un tale aspetto, al Trono per un tale aspetto, all’ele-
mento del fuoco per un tale aspetto, all’elemento dell’aria per un tale aspetto, ed all’acqua, alla terra e ad ogni
cosa del Mondo, ed ¢ in base a questa considerazione che ¢ una copia: a lui spetta il nome dell’'Uomo, come al
Cielo spetta il nome del Cielo”; Cap. 191 [II 383.33]: “L’Uomo ¢ la sintest del Mondo e la copia della Presenza
divina, che ¢ Essenza, Attributi ed Atti”; Cap. 198 [II 390.35]: “Il Mondo ¢ una copia divina sulla forma di
Verita e per questo abbiamo detto che la Scienza di Allah delle cose ¢ la Sua Scienza di Se stesso”; Gap. 320 [11I
77.25]: “L’'Uomo Universale glorifica Allah con I'insieme delle glorificazioni del Mondo, in quanto ¢ una copia
di esso”; e Cap. 559 [IV 398.15]: “I’'Uomo creato sulla Forma del Misericordioso ¢ la copia perfetta”. Ibn ‘Ar-
ab1 ha anche dedicato a questo argomento un breve trattato, intitolato Kitab Nushat al-hagq, non ancora tradotto.
Nel manoscritto Veliyuddmn, invece di “I'Uomo ha due copie (al-insan la-hu nushatan)” si trova “I'Uomo ¢ due
copie”, in quanto ¢ omesso la-hu.

107 Nel suo Kitab Uqlat al-mustawfiz, a pag. 45 dell’edizione di Nyberg, Ibn ‘Arabi precisa: “[...] 'uomo che
Allah ha creato nella piu bella statura e lo ha fatto apparire come una copia (nusha) perfetta che riunisce le forme
delle realta essenziali del nuovo ed 1 Nomi dell’Eterno. Egli, Gloria a Lui, lo ha eretto come una idea che lega
le due realta essenziali e lo ha prodotto come un barzah che riunisce le due parti e le due fini realta (ragigatayn),
ha reso perfetta con le Sue due mani la sua fattura (san @) [...] la sua somiglianza (mudahah) con 1 Nomi divini ¢
per mezzo della sua natura interiore (fulg) e la sua somiglianza con gli esseri generati d’in alto e d’in basso ¢ per
la sua creazione (kalg) e si distingue dall’insieme delle creature per la sua costituzione diritta (kilga mustagima)”.

108 Nel Cap. 369 [III 398.14] Ibn ‘Arabi precisa: “Egli non ha creato I'Uomo per gioco, bensi perché fosse
I'unico essere creato secondo la Sua forma. Ogni cosa nel Mondo ignora il tutto e conosce di esso solo una
parte, tranne I’'Uomo universale, poiché Allah gli ha insegnato tutti i Nomi e gli ha donato la sintesi delle Paro-
le, rendendo perfetta la sua forma e riunendo in lui la forma del Vero e la forma del Mondo; egli ¢ quindi un
barzah tra il Vero e il Mondo, uno specchio eretto (mansiiba) per mezzo del quale il Vero vede la Sua forma nello
specchio dell’'Uomo, ed anche la creazione (falg) vede la sua forma in esso”.
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nella novita e nell’eternita, mentre 1l Vero possiede la perfezione assoluta nell’eternita ¢ non ha ac-
cesso alla novita, essendo troppo elevato per quello. Il Mondo, da parte sua, possiede la perfezione
nella novita e non ha accesso all’eternita, essendo troppo basso per quello. L’'Uomo ¢ cosi divenuto
[130r] una sintesi, sia lode ad Allah per quello: non c’¢ dunque realta essenziale piu nobile della sua,

né essere piu puro di lui, né c’¢ realta essenziale piu vile e piu sviata della sua nell’esistenza, poiché in

1109

essa si trova sia Muhammad che Abtu Gahl'"”, sia Mosé che il Faraone.

Realizza dunque la piu bella statura e fanne il centro di coloro che sono obbedienti ed approssimati,
e realizza il piu basso dei bassi (asfal safilin) [cfr. Cor. XCV-5] ' e fanne il centro di coloro che sono
miscredenti e negatori, e sia Gloria a Colui di cui “non c’¢ cosa simile a Lui, ed Egli ¢ Colui che
ascolta e vede” (Cor. XLII-11).

Questi sono 1 cerchi di cio che abbiamo affermato riguardo alla incomparabilita ed alla comparabi-

lica''.

109 Abi Gahl, quraysita dei Bana Mahzum, ¢ famoso per la sua ostilita nei confronti del Profeta, su di lui la
Pace, e dei musulmani. Mori nella battaglia di Badr.

110 Nel Cap. 381 [III 509.27] Ibn ‘Arabi precisa: “L’'uomo per se stesso ¢ come Allah lo ha menzionato nel Suo
Libro, e non lo ha menzionato in un posto senza che nello stesso tempo menzionasse un attributo di imperfe-
zione (nags), che indica il contrario di cio per cui ¢ stato creato. Allah ha creato I'uomo nella piu bella statura
(tagwim) [cfr. Cor. XCV-4], ed Egli lo ha creato per Lui, sia Egli esaltato, poi lo ha fatto ritornare al piu basso
dei bassi [cfr. Cor. XCV-3] affinché ci fosse per lui la salita (rug?) verso cio per cut Allah lo ha creato, ed avesse
luogo I'elogio per lui per cio che si manifesto da lui della sua salita. Tra gli uomini vi ¢ chi resta nel piu basso
dei bassi a cui ¢ stato fatto ritornare, ed ¢ stato fatto ritornare ad esso perché da esso ¢ stato creato: se non fosse
cosi non sarebbe possibile il suo ritorno. Per il pit basso dei bassi intendo parlare del regime della Natura [...]
e quindi lo ha fatto ritornare alla origine di cio da cui lo ha creato”.

111 Sul primo cerchio ¢ scritto “la Presenza eterna (al-hadra al-qadima)”, sul secondo “la Presenza divina (al-hadra
al-ilahiyya)”, sul terzo “I’'Uomo (al-insan)*, sul quarto “la Presenza del Califfato umano (al-filafa al-insaniyya)”, sul
quinto “il Mondo (al- @lam)”; esteriormente al sesto, a sinistra in alto “il suo corpo e la sua sostanza (gismu-hu wa-
Sawharu-hu)”, a destra in alto “lo spirito dell’'uomo e la Natura”, a sinistra in basso “il suo colore (lawn) ed 1 suot
attributi (szfat)”, a destra in basso “1 suot lati (§zkat) e cio che ¢ simile a quello”; nel quadrante sinistro superiore
del cerchio centrale ¢ scritto “sussistente per se stesso e condizionato dallo spazio (mutahayyiz), come il corpo e
la sostanza”; nel quadrante destro superiore “sussistente per se stesso e non condizionato dallo spazio, come gli
intelletti separanti (al- 4qil al-fariga)” (sic!); nel quadrante sinistro inferiore “sussistente per altro e condizionato
dallo spazio, come gli accidenti”; e nel quadrante inferiore destro “non sussistente per se stesso né per altro, non
condizionato dallo spazio né non condizionato, non non-esistente né esistente”. Nel manoscritto Veliyuddin la
scritta sul terzo cerchio ¢ mancante e quella sul primo ¢ al di sopra del cerchio, mentre nel manoscritto Bayazid
il secondo ed il quarto cerchio sono incompleti e costituiti dalla scritta in rosso, mentre il primo, il terzo ed il
quinto cerchio sono delimitati da una linea doppia nera [vedi Allegato C].
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[per gentile concessione della 1l Halk Kiitiiphanesi di Manisa, Turchia]

[130 v] 1l cerchio bianco che si trova tra le due linee nere circolari ¢ la rappresentazione simbolica
(matal) della Presenza divina conformemente alla [Sua] incomparabilita (fanzif) ed al fatto che essa
avvolge ogni cosa, come Allah, sia Egli esaltato, ha detto: “ed Allah avvolge ogni cosa” (Cor. IV-126),
ed Allah, sia Egli esaltato, ha detto: “ed Allah avvolge ogni cosa in Scienza” (Cor. LXV-12).

Il cerchio bianco che ¢ al suo interno, congiunto ad esso, e che ¢ delimitato dalla linea circolare piu
piccola ¢ il cerchio del’'Uomo, e dalla linea circolare piu piccola fino al bordo della Presenza divina
¢ [lo spazio che indica] la somiglianza dell’Uomo con la Presenza divina, e dalla linea circolare piu
piccola fino al cerchio piu piccolo ¢ [lo spazio che indica] la somiglianza dell’Uomo con il Mondo

dell’esistenza contingente (kawn).

La separazione in quattro che ha luogo in essa ¢ per [indicare] la numerosita deit Mondi nell’insieme
ed il cerchio piu piccolo che contiene il centro ¢ il cerchio del Mondo su cui ’'Uomo ¢ Califfo e che

¢ sottoposto a lui. E le quattro linee che escono dal centro verso la sua circonferenza sono le suddivi-
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sioni che ci sono trai Mondi '?. Realizza quel simbolo e penetrerai il segreto che vi abbiamo esposto,

ed Allah ¢ Colui che guida, non c’¢ Signore al di fuori di Lui.

Capitolo della rappresentazione schematica (fadwal) della Hyle

Si tratta del cerchio che comprende (muhita) le cose esistenti in modo assoluto, senza vincoli, ed essa
include 'insieme delle realta essenziali oggetto della scienza, esistenti ¢ non-esistenti. In essa c¢’¢ la
Vita intelligibile, che nell’eterno [131 r] ¢ eterna e nel nuovo ¢ nuova, ed in essa vi ¢ la “qualita di

essere sapiente (al- alimiyya)” e quella di “essere volente (al-iradiyya)”.

Questa ¢ la rappresentazione (mual) della sua forma, se avesse una forma, ma poiché essa ¢ intelli-

gibile e scibile per noi, siamo in grado di mostrarla nella rappresentazione, ma in modo sintetico'".

[per gentile concessione della Tl Halk Kiitiiphanesi di Manisa, Turchia]

112 La parte centrale della figura, senza le scritte, ¢ anche riprodotta al centro di una figura del Cap. 371 [III
429], denominata “la rappresentazione di tutto il Mondo e dell’ordinamento dei suoi gradi, spirituali e corpo-
rei, d’in alto e d’in basso”, in cui ¢ circondata da 21 cerchi concentrici.

113 Nel cerchio centrale ¢ iscritto “la sostanza (al-gawhar)”, mentre negli spicchi, partendo dall’alto in senso
antiorario, ¢ iscritto: “I’accidente (al-@rad)”, “lo stato (al-hal)”, “il tempo (az-zaman)”, “il posto (al-makan)”, “il
EEIN1Y

numero (al-‘adad)”, “la correlazione (al-idafa)”, “cio che ¢ stabilito (al-wad 9, “che faccia (an yuf'al)”, “che subisca
(an_yunfa‘al)”.
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La zona centrale, della Sostanza (gawhar), sta ad indicare ogni essenza (daf) che sussiste per se stessa,
sia essa eterna o nuova, mentre la [zona dell’] accidente (‘arad) sta ad indicare ogni essenza che non
sussiste per se stessa, in cui rientrano i generi degli accident, quali situazione (kawn), colore (lawn),
ecc.; [vi ¢ poi la zona] degli attributi (sifat), come le scienze, le capacita, ecc. Analogamente [le zone]
del tempo, del posto, e delle altre relazioni, conformemente a cio che tu vedrai descritto in questo

cerchio, se Allah, sia Egli esaltato, vuole.

I1 discorso riguardo a questo cerchio

In questo cerchio menzionato vi ¢: la sostanza, I’accidente, lo stato, il tempo, il posto, il numero, la

correlazione, ci0 che ¢ stabilito, ’essere attivo e I’essere soggetto all’azione.

Sappi che questa rappresentazione schematica della Hyle ¢ la realta essenziale dalla cui materia
(madda) 11 Vero ha dato 'esistenza alle cose esistenti d’in alto e d’in basso. Essa ¢ la Matrice (umm)
sintetica di tutte le cose esistenti ed ¢ intelligibile nella mente (di4n), ma non esistente nell’entita, cioe
dotata di una forma che le sia propria. Nelle cose esistenti essa ¢ una realta essenziale senza suddivi-

sioni in parti, né accrescimento, [131 v] né diminuzione.

La sua esistenza ¢ identica alla manifestazione (buriz) delle entita delle cose esistenti, siano esse eterne
o nuove, e se non ci fossero le entita delle cose esistenti noi non la potremmo concepire, e senza di
essa non potremmo concepire le realta delle cose esistenti. La sua esistenza ¢ dunque subordinata alla
esistenza degli individui (ashas), e la scienza analitica degli individui € subordinata alla scienza di essa,
poiché chi non la conosce non ¢ in grado di distinguere le cose esistenti: dira ad esempio che I’Eterno,
I’angelo e il minerale sono una cosa sola, poiché non conosce le realta essenziali, né perché le cose
esistenti si distinguono le une dalle altre. Essa ¢ dunque precedente nella scienza ed apparente nelle
cose esistenti; se si applica ad essa 'espressione “posteriorita ({a’afiiur)” ¢ per la posteriorita dell’esi-

stenza individuale, non per essa stessa.

Per cio che concerne la sua essenza (dat), essa ¢ universale e intelligibile, e non ¢ qualificata dall’e-
sistenza, né dalla non-esistenza, ed ¢ la Materia per I'insieme delle cose esistenti. Essa si manifesta
completamente per mezzo della manifestazione delle cose esistenti, e non resta cosa da manifestare
dopo. Per questo 'Imam Abu Hamid [al-Gazali] ha detto: “Non c’¢ nella Possibilita nulla di piu
originale (abda’) di questo Mondo, poiché se ci fosse ed Egli lo avesse tenuto in serbo si tratterebbe di
un’avarizia che ¢ in contrasto con la Generosita e di una incapacita che nega il Potere”, ¢ una simile
descrizione del Produttore ¢ impossibile ed ¢ impossibile arrivare a cio. Se oltre a questo Mondo

fossero stati esistenziali altri Mondi, per I’eternita senza fine, essi sarebbero simili a questo Mondo '*.

114 La stessa affermazione ¢ riportata nel Cap. 372 [1IT 449.9].
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Quanto all’aggiungere ad esso una realta essenziale che non fosse in questo Mondo, non ¢’¢ modo
che questo avvenga, [132r] e poiché non ¢ possibile I’aggiunta di una realta, non c’¢ nella Possibilita

nulla di piu originale di esso. Ma questo ¢ gia stato stabilito all’inizio del libro.

Capitolo della tabella della Presenza divina dal lato dei Nomi piu belli

Sappi, che Allah ti assista, che coloro che hanno scienza di Allah, sia Egli esaltato, non sanno di Lui

se non la Sua esistenza ed il Suo essere Potente, Sapiente, Parlante, Volente, Vivente, Sussistente per

115

Se stesso (gayyiam), Udente e Vedente '"°. Essi non conoscono altro che la Sua stessa esistenza, e che

non ¢ lecito per Lui, Gloria a Lui, [dire] cio che ¢ lecito [dire] per le cose nuove, per un Attributo da
cut Egli in Se stesso ¢ caratterizzato, la cul esistenza ¢ intelligibile ma che non si sa come esprimere.
Per questo non ¢ possibile dire al Suo riguardo, Gloria a Lui, cosa Egli (ma huwa) sia, poiché non ha
quiddita (mahiyya), né come Egli (kayfa huwa) sia, poiché non ha modalita (kayfiyya). Ad una verifica
approfondita, la scienza di coloro che sanno non ¢ collegata con Lui, Gloria a Lui, se non in modo
allusivo (alw?h™) per quanto concerne I’esistenza, se realizzi la considerazione (nazar), finché non avra
luogo la visione, se Allah, sia Egli esaltato, vuole, dove Egli, sia Egli esaltato, I'ha determinata, per

mezzo dell’accrescimento dello svelamento e della illuminazione.

Sotto 1l capitolo dell’affermazione: “Non c’¢ Dio se non Allah”, diciamo che abbiamo conosciuto
Allah, ma sotto il capitolo della verita essenziale, come la nostra scienza che la sostanza ¢ cio che non

¢ divisibile, che ¢ spaziale e che ¢ ricettiva agli accidenti, diciamo che non abbiamo conoscenza.

116

Per questo non ¢ lecita la meditazione (fikra) riguardo ad Allah ', sia Egli esaltato, poiché non c’¢

115 Gli Attributi qui elencati sono otto, ma nel Cap. 558 [IV 291.9] Ibn ‘Arabi fa osservare che “la qualita di
qayyiim ¢ strettamente inerente alla qualita di Vivente (hayy) e per questo Allah ha messo insieme nel Corano i
due Attributi [cfr. Cor. II-255, ITI-2, XX-111]”. Sotto questo aspetto gli otto Attributi sono quindi riconducibili
ai sette Attributi principali. Da un altro punto di vista ¢ interessante osservare che nel Cap. 177 [II 300.15] Ibn
‘Arabi afferma che il Nome supremo di Allah ¢ contenuto nel “versetto del Trono” e all’inizio della Sira della
Famiglia di ‘Imran.

116 Conformemente allo fadit: “Meditate su tutte le cose, ma non meditate sull’Essenza di Allah”, non recen-
sito nelle raccolte canoniche e mai riportato in esteso nelle Futahat, ove Ibn ‘Arabi si limita ad affermare che
la Legge, o il Profeta, su di lui la Pace, hanno vietato di meditare sull’Essenza. Ad esempio, nel Cap. 144 [II
230.15] egli precisa: “La meditazione (lafakkur) non ha regime né dominio riguardo all’Essenza del Vero, né
razionalmente, né¢ secondo la Legge. La Legge ha vietato di meditare sull’Essenza di Allah, ed ¢ a questo che
allude la Sua espressione: “Allah vi mette in guardia contro Se stesso!” (Cor. I1I-28 e 30), cio¢ non meditate
sull’Essenza! La ragione di cio ¢ che non c’¢ interrelazione (munasaba) tra ’Essenza del Vero e I'essenza delle
creature. La Gente di Allah, poiché conosce il rango della meditazione e sa che essa costituisce il limite massi-
mo degli exoteristi e della gente della considerazione tra 1 pii, e che essa stabilisce la interrelazione tra le cose,
la abbandona alla sua gente ed evita con orrore che essa sia un loro stato, come vedremo nel capitolo sulla
rinuncia al pensiero”. E nel Cap. 374 [III 467.2] aggiunge: “L’Inviato di Allah, che Allah faccia scendere sudi
lui la Sua salat e la Pace, ha vietato di meditare sull’Essenza di Allah, ma gli uomini hanno trascurato questa
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realta essenziale che sia intelligibile di Lui, e perché si teme che colui che medita sulla Sua Essenza
[132 v] cada nella assimilazione (tamtil) e nella comparazione (tashih). Egli non ¢ comprensibile, né
racchiudibile [in un concetto], e non rientra nel dominio della definizione (hadd) e della descrizione

(wasf), e la meditazione riguarda [solo] 1 Suoi Atti e le Sue creature.

Questi sono 1 Nomi piu belli con cui Egli Si ¢ denominato'".

Tabella dei Nomi dell’Essenza

A &) S Pt Sl el
o ) B S Pl ekanl)
ol bl 2SI ol Ny ad
) SEN REAW Lol J5) A

Gl & ) ST DS B

Allah Il Signore II Re Il Santissimo La Pace 11 Fedele
Il Sovrintendente 11 Potente L’Imperioso L’Orgoglioso L’Elevato L’Immenso
L’Apparente II Nascosto Il Grande 11 Maestoso L’Eccellente La Verita
L’Evidente Colui che trova | Il Glorioso Colui d%d quale 11 Primo L'Ultimo
tutto dipende
L’Esaltato Il Ricco La Luce L’Erede I Possessore della Colui che osserva

Maesta

misura e non c’¢ alcuno di loro che sia rimasto indenne dalla meditazione su di Essa e dal giudizio su di Essa
per cio che concerne il pensiero. Secondo noi, Abu Hamid al-Gazali non ha commesso uno sbhaglio (4/ah) pia
grande di questo, sia Lode ad Allah: egli ha parlato dell’Essenza di Allah, da un punto di vista speculativo,nel
[libro] “Cio che ¢ lesinato a chi non ne ¢ degno (al-madnin bi-hi ‘ala gayri ahli-hi)” ed in altri [libri]. Per questo ha
sbagliato — in tutto cio che ha detto — e non ha colto nel segno, ed Abu Hamid ed 1 suoi simili hanno raggiunto
in quello i1l massimo limite dell’ignoranza”.

117 Nelle Tabelle sottostanti sono riportati 92 Nomi; di questi, 88 compaiono nella lista tradizionale di Walid, a
cul sono aggiunti ar-rabb, al-mubin, al-qahir ed al-hafiz . Mancano invece al-mugaddim, al-mw’ahhiy; al-wakid, al-hafiz,
al-‘afi, al-hamid, al-walt, al-hakam, al-matm, al-qayyam ed al-bagi.
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kel

)

. Colui che Colui che costringe
Il Vivente . . 11 Potente 1l Forte 11 Possente
ringrazia molto
. . Colui che .
Colui che domina o i Colui che perdona
. Il Generoso 11 Misericordioso perdona I1 Clemente
con costrizione tutto
molto
Colui che si desidera . . .
Il Benevolente Il Longanime La Bonta 11 Paziente Il Sapiente
ardentemente
Colui che fa . . . .
L'Istruito . . 11 Saggio Il Testimone | Colui che sente Colui che vede
I'inventario
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Tabella dei sette Attributi [133 r] '**

) ) W N 3,3l S L

| la Vista | I'Udito | la Scienza | la Volonta | la Potenza | il Discorso | la Vita |

118 Nel manoscritto Manissa 1 sette Attributi sono stranamente riportati in un ordine diverso da quello ordi-
nario, in cui alla Vita spetta il primo posto. In altri manoscritti [Veliyuddin, Bayazid] la tabella degli Attributi
¢ posta in senso verticale, come nell’edizione di Gloton, in modo da far corrispondere ad ogni Attributo un
certo gruppo di Nomi degli Attributi [vedi Allegato D]. Cio corrisponde alla dottrina esposta da Abu Ishaq
al-Isfara’ini, teologo a§’arita morto nell’anno 418 dall’Egira, riportata da Ibn ‘Arabi nel Cap. 31 [1204.12], ove
precisa: “Il maestro (ustad) Abu Ishaq ha fatto dei sette [Attributi] delle radici (usal) ed entita aggiunte alla Sua
essenza, da cui la Sua Essenza ¢ qualificata, ed ha posto ogni Nome in conformita a cio che conferisce la sua in-
dicazione. Egli ha posto tutti gli Attributi della Trascendenza nella tabella (gadwal) del Nome “il Vivente (hayy)”,
ed ha posto “I'Informato”, “Colui che conta (al-hasib)”, “il Sapiente”, “Colui che fa I'inventario (al-muhs?)” ed 1
loro fratelli nella tabella della Scienza, ed ha posto il Nome “Colui che ringrazia molto (as=sakar)” nella tabella
del Discorso (kalam), e cost ha collegato il tutto: ognuno dei sette Attributi con 1 Nomi con cui ¢ collegato per
il significato, come “il Creatore” e “Colui che da la sussistenza (ar-razzag)” con il Potere (qudra), ed altro che
quello secondo questo schema. Questa ¢ la dottrina del maestro”; e nel Cap. 73, questione CLIV [II 134.31]
aggiunge: “Egli [Allah] gli [al Profeta, su di lui la Pace] ha conferito la Madre [(wmm) anche: il Prototipo] del
Libro, che comprende tutti 1 Fogli (sufuf) ed 1 Libri. Ed egli ha manifestato a noi per mezzo di essa un compen-
dio (muhtasar) di sette versetti che comprendono tutti 1 versetti, come 1 sette Attributi divini comprendono tutti
1 Nomi divini, e senza dubbio ogni Nome divino si riconduce ad uno di essi. Questa [ripartizione] ¢ stata fatta
dal maestro (ustad) Abu Ishaq al-Isfara’ini nel suo Kitab al-Galt wa-I-hafi, in cui ha ricondotto (radda) tutti i Nomi
a questl [sette Attributi] e non trovo per I’Attributo del Discorso (kalam) altro Nome se non “Colui che ringrazia
molto (as=sakir) e “Colui che ringrazia (as-s@kir)”. Ibn ‘Arabi cita spesso 1 sette Attributi; limitandost al solo primo
volume delle Futithat, essi sono citati nei seguenti capitoli: 1 [I 50.10], ove precisa che: “i sette Attributi sono gli
Attributi della Perfezione (kamal), non gli Attributi della Maesta (galal)”, 2 [1 60.14], 5 [1 106.7], 29 [I 197.12],
69 [1440.30 e 34, 441.10, 500.13, 519.14, 525.32] e 72 [I1 731.31]. Egli si limita pero a citarli, senza dilungarsi
in spiegazioni, perché si tratta della traduzione in linguaggio teologico di verita metafisiche. Nel Gap. 558 [IV
294.11] egli precisa: “Cio che noi affermiamo sono le relazioni (nusab) stesse, che la Legge esprime con 1 Nomi:
non c’¢ Nome che non abbia un significato che non appartiene all’altro e quel significato ¢ riferito all’Essenza
del Vero, ed ¢ chiamato Attributo dai teologi (akl al-kalam) speculativi ed ¢ chiamato relazione dai realizzati
(muhaqqiqin)”; e nel Cap. 360 [III 289.4] aggiunge: “Riguardo alle realta divine (al-ilahiyyat) esse sono espresse
nella lingua della Legge dai Nomi, negli intelletti sani (a/ugal as-salzima) dalle relazioni (nisab) e negli intelletti
che hanno una prospettiva ristretta dagli Attributi”. Come si vedra nel seguito del testo 1 sette Attributi sono
I’equivalente teologico dei sette Nomi principali.
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Colui che da inizio ] . L’Ampio Colui che conta tutto
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Colui che da il .
. Il Preservatore Il Creatore I’ Autore Il Formatore Colui che dona
nutrimento
Colui che da la Colui che apre . Colui che Colui che . .
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Essi c1 sono pervenuti nel Libro prezioso tramite la lingua del Suo Profeta veridico, su di lui la Pace. Tra
essivi e 10 che indica la Sua Essenza, sia Egli magnificato ed esaltato, ed oltre a cio essi talvolta indicano
1 Suoi Attributi ed 1 Suoi Atti, o entrambi , ma la loro indicazione dell’Essenza ¢ prevalente. I Nomi che
appartengono a questo tipo li abbiamo messi tra 1 Nomi dell’Essenza, anche se, come abbiamo menzio-
nato, indicano alcuni Attributi o Atti o entrambi. Cosi abbiamo fatto per i Nomi degli Attributi e per i
Nomi degli Atti, [133 v] tenendo conto del significato prevalente, a meno che non rientrino anche in
una tabella diversa da quella in cui i abbiamo posti; come ad esempio il Nome “ar-Rabb”, il cui signifi-
cato “Colui che ¢ fisso (at-tabil)” appartiene all’Essenza, il significato “Colui che mette a posto (al-muslih)”

appartiene agli Atti, ed il significato “il Possessore (al-malik)” appartiene agli Attributi.

Sappi che non ¢ nostra intenzione limitare 1 Nomi a questi Nomi che abbiamo posto in questa tabella,
né di affermare che non ve ne siano altri, ma li abbiamo disposti in questo ordine per attirare I’atten-

zione su cio che menzioneremo, se Allah, sia Egli esaltato, vuole.

Quando vedi uno dei Suoi Nomi piu belli, accludilo a ci6 che ¢ prevalente in esso [come significato]
e trascrivilo nella sua tabella [cio¢ in una delle tre tabelle], poiché i Nomi sono molto numerosi per
via della diversita che risulta in essi. Invero abbiamo posto questo come un accesso per te a cio che ¢

appropriato (yasihhu) presso di te dei Nomi.

L utilita di questa tabella che abbiamo stabilito per essi, ¢ che il servitore assuma come tratti di carattere
questi Nomi affinché da essi ritornino presso di lui delle realta essenziali con cui egli € chiamato (yud @)
ed a cui appartiene (yantasibu), dalla prima di esse fino all’ultima. Egli, sia Egli esaltato, ha detto: “Invero
tu hai un carattere immenso” (Cor. LXVIII-4), poi ha descritto per noi parte del suo carattere, su di lui

la Pace, ed ha detto, sia Egli esaltato: “con 1 fedeli ¢ benevolente e clemente” (Cor. IX-128).

Quando conoscerai ci6 che ci proponiamo con questa tabella e 'ordine con cui ’abbiamo disposta,
riconoscerai colui che si & caratterizzato per mezzo di essa (al-mutahalliq bi-hi); quando vedrai su di lui,
in un certo momento, uno dei Nomi, lo ricollegerai a quel Nome [134r] ed a quella Presenza in quel
momento, e dirai: “Un tale adesso ¢ nella Presenza degli Atti”, se si tratta dei Nomi degli Atti, o nella
Presenza di tale Attributo, o nella Presenza dell’Essenza, come vuoi, in conformita alla Presenza di

quel Nome.

Se nel Nome vi sono 1 significati delle tre Presenze, osserva cio che prevale in lui di quei significati e
ricollegalo ad esso ed accludilo a quella Presenza nello stato transitorio (hal); ed anche se ¢ dal lato
della stazione (magam) al di sopra di essa, giudicalo in base a cio che ¢ nello stato. Sennonché chi tra
di noi ¢ perfetto (mukammal) non ¢ velato da cio nei confronti di quella persona, poiché egli ¢ piu ele-
vato del suo stato, e invero non gli ¢ nascosto chi dimora in quel Nome conformemente a cio che gli

apporta il momento, rispetto a colui su cui quel Nome ha autorita e lo regge, e per questo il perfetto
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tra di noi distingue tra i due. Chi invece ¢ a un grado inferiore lo giudica riguardo allo stato per quel

Nome, non conoscendo altro che quello: questa e I'utilita di questa tabella.

Noi abbiamo cominciato con essa riguardo alle cose esistenti, perché Egli ¢ il Primo senza anteriorita,
mentre tutte le cose erano non-esistenti, e per questo I’abbiamo posta dopo la figura della Hyle, ed
insieme ad essa, perché ¢ strettamente connessa ad essa da sempre, senza che le cose abbiano una
esistenza nella loro entita, pur essendo oggetto di scienza per Lui, Gloria a Lui. Egli ha Scienza di
esse per mezzo di una [134 v] delle loro realta essenziali, e quindi Egli ha Scienza di esse per mezzo
di essa, non per altro, poiché essa ingloba il tutto. Da sempre il Vero ¢ Esteriore (zahir) per essa ed
essa ¢ interiore (batin) per Lui, poiché essa ¢ un Attributo per la Scienza e la Scienza non ¢ una cosa
diversa da essa, ma essa non ¢ la Scienza, poiché la Scienza fa parte di essa sotto il capitolo (bab) della
“qualita di essere Sapiente (a/-@limiyya)” , ed essa non fa parte di lei [cioe la Scienza], ma si manifesta

in lei sotto il capitolo della realta essenziale.

Per questo abbiamo posto I’esistenza del Vero in corrispondenza di cio che viene dopo questa [So-
stanza hylica perfetta] del piu grande (akbar) dei Mondi e delle sue tabelle, e ’'abbiamo esposta [I’e-
sistenza del Vero] per mezzo dei Nomi, in quanto il fondamento (mustanad) degli Atti ¢ in essi: non
c’¢ modo di concepire I’Essenza nella mente (diin) ed & quindi necessario che nell’anima si attualizzi

qualcosa su cui basarsi e questo sono 1 Nomi, non si puo fare a meno di menzionarli.

Questa tabella [dei Nomi] fa parte del capitolo della Sostanza menzionata riguardo alla Hyle, e non
del resto, poiché la sostanza indica la radice (as/) e la radice di tutte le cose ¢ I'Esistenza del Vero, sia
Egli esaltato; se questa origine divina non fosse esistente e questa Materia hylica non fosse intelligi-
bile, non sarebbe possibile né concepibile questo ramo (far) nuovo che viene ad esistere dopo che
non c’era. Realizza dunque e sarai ben diretto, se Allah, sia Egli esaltato, vuole, ed Egli ¢ Colui a cui

chiedere aiuto (al-musta @n).
Capitolo sulla causa (sabab) dell’inizio del Mondo e della sua genesi (nas”)

[135 r] Sappi, che Allah ti assista e ti guidi, che quando abbiamo considerato il Mondo, cosi come
esso ¢, ed abbiamo conosciuto la sua realta essenziale, la sua sorgente (mawrid) e la sua origine (masdar),
ed abbiamo considerato cio che si manifesta in esso della Presenza divina, dopo avere fatto una
analisi approfondita abbiamo trovato che I’Essenza divina ¢ ben al di la dall’avere una interrelazio-
ne (munasaba) con il Mondo della generazione (kawn), della creazione (halg) e del Comando (amr), o
una connessione (Za allug) con una delle specie (anwa’), poiché la realta essenziale rifiuta quello. Ed
abbiamo considerato cio che ha giurisdizione (al-hakim) ed ha influenza in questo Mondo ed abbiamo

trovato che 1 Nomi piu belli st manifestano nel Mondo intero con una manifestazione universale, non
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c’¢ segreto al riguardo . Essi si attualizzano in esso per mezzo det loro effetti e det loro regimi, non
per loro stessi ma per mezzo dei loro simili, non per mezzo delle loro realta essenziali ma per mezzo

delle fini realta.

Abbiamo quindi lasciato stare I’'Essenza santissima secondo la Sua santita e trascendenza, ed ab-
biamo considerato 1 Nomi ed abbiamo trovato che essi sono molti, e ci siamo detti che la molti-
tudine ¢ una riunione (gam‘) ed ¢ quindi necessario che in questa moltitudine vi siano degli Imam
preposti, e sono gli Imam che esercitano I'autorita sut Mondi e, di conseguenza, sul resto del numero

dei Nomi, poiché gli Imam riuniscono le loro realta essenziali.

L’Imam preposto e totalizzatore ¢ il Suo Nome Allah, ed esso riunisce 1 significati di tutti 1 Nomi e sta
ad indicare ’Essenza (dat): quindi ne affermiamo I'incomparabilita cosi come affermiamo I'incompa-
rabilita dell’Essenza. Inoltre, per cio che ¢ stabilito, esso sintetizza 1 Nomi. Se noi lo prendiamo [in
considerazione] per uno degli esseri contingenti (i kazn™ ma min al-akwan) [135 v] non lo prendiamo
per cio che ¢ stabilito, ma lo prendiamo sotto I'aspetto di una delle realta essenziali su cui Egli ¢
Sorvegliante (muhaymin), e quella realta essenziale ha un Nome che la indica diverso dal Nome Allah.
Prendiamola quindi sotto I'aspetto di quel Nome che non si applica se non ad essa e facciamo appa-
rire (nubrizu) essere contingente da essa , lasciando il Suo Nome Allah al suo rango rispetto alla san-
tificazione. Se questo ¢ fermamente stabilito ed il Nome sintetico esula dalla connessione con Iessere
contingente e resta al suo grado finché non resta realta essenziale che non si sia manifestata (barazat),
allora I'autorita della Sua Essenza si manifesta (yazharu) in modo totale.

Torniamo agli Imam che fanno parte dell'insieme delle Sue realta essenziali e diciamo che gli Imam
di tutti 1 Nomi, secondo ragione e secondo la Legge, sono solo sette, ed i restanti Nomi derivano da
essi. Essi sono 1l Vivente (hayy), il Sapiente (‘alim), 1l Volente (murid), il Loquente (¢a’il), 11 Potente (gadir),
1l Generoso ($awad) ed il Giusto (mugsi). Il Vivente ¢ I'Imam degli Imam ed il loro preposto, ed il Giu-
sto & ultimo degli Imam. E la Legge che ha specificamente introdotto [il Nome] “il Loquente” tra gli
Imam, ed il posto (magam) lo accoglie favorevolmente (gabila bi-hi) ed & contento di esso, mentre per il
resto [dei Nomi], ¢ lo spirito razionale a stabilire che sono Imam. Lo Spirito Santo stabilisce specifi-
camente solo “il Loquente”, ed esso [il Nome “il Loquente”] ha un accesso nel [Nome] “il Giusto”,
per un certo aspetto, ¢ nel Suo Nome “il Generoso”, nient’altro.

Il Suo Nome “il Generoso” include tutti 1 Nomi di Misericordia che conferiscono contentezza e
favore ed egli ¢ il Sorvegliante su questo gruppo di Nomi. II Giusto include tutti 1 Nomi di Rigore
che conferiscono danno [136 r] e vendetta ed egli ¢ il Sorvegliante su questo gruppo di Nomi. Non
ci sono nel Mondo se non questi Imam e questi due gruppi di Nomi, e basta. Se non fosse per la
manifestazione dei regimi legali non avremmo avuto bisogno necessariamente del Nome “il Giusto”:
quindi la punizione e la minaccia ci hanno imposto 'Imamato (imama) del Nome “il Giusto”, mentre
la sofferenza degli animali ed altre cose simili non fanno parte del regime del Suo Nome “il Giusto”,
ma fanno parte del regime del Suo Nome “il Volente”, che appartiene agli Imam preposti.
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Realizza la figura quando la traccero per te, perché si fissi nella tua immaginazione. Stabiliro per te
il cerchio del Mondo, senza considerare la Legge e cio che ¢ retto in esso da parte di questi Imam, e
stabiliro per te il cerchio della beatitudine rispetto al Mondo ed il cerchio della dannazione e cio che
¢ retto in esso da parte di questi Imam.

Osserva Iestensione delle fini realta dalle Presenze degli Imam verso il Mondo ed i gradi degli Imam
in ordine di priorita e di superiorita. Stabiliro per te 1 due gruppi di Nomi tra 1 cerchi del Mondo e
delle Presenze degli Imam, e faro per essi tre cerchi: un cerchio che include i due gruppi, in corri-
spondenza al cerchio maggiore assoluto del Mondo, e due cerchi in corrispondenza del mondo della
beatitudine ¢ del mondo della dannazione, distinguendo 1 due gruppi [di Nomi]. Osservali e realizzali
s1 da attualizzarli nella tua immaginazione.

Faro estendere le sottili realta dagli Imam fino ai ministri (sadana) dei Nomi [136 v] ¢ dai ministri
ai Mondi. Talvolta la fine realta si estende da uno degli Imam ad un altro e poi discende e arriva al
Mondo, per la sosta (wugif) di alcuni Imam su altri, ed ho scritto sulla fine realta il suo effetto (atar)
affinché tu capisca. Applica la tua intelligenza ed affina il tuo cuore (fu’ad) e sii grato ad Allah che mi
ha sottoposto a te affinché tu sappia dell’esistenza cio che ¢ nascosto alla maggioranza delle creature,
per mezzo di un espediente (muhdwala) pit vicino possibile al vero e per mezzo di un simbolo assolu-
tamente valido, e questo per la Grazia di Allah, la Sua Forza e la Sua Potenza.
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Questa ¢ la figura del cerchio menzionato prima:

[137 r] [pagina vuota]

[137 v] ¢ [138 r]

[per gentile concessione della Il Halk Kiitiiphanesi di Manisa, Turchia]
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[Traduzione delle scritte inserite nella figura della pagina precedente]

30 29

I cerchi dei Nomi [(1-7)1 cerchi sono numerati anche nell’originale; all'interno del cerchio ¢ scritto
il Nome con sotto il numero ordinale, mentre sopra il cerchio ¢ denominato I'lmam]:

1 —il Vivente —I'Imam degli Imam (smam al-a’imma)
2 —1il Sapiente — 'Imam saggio (hakim)

3 — il Volente — I'Imam specificatore (muhassus)

4 —il Loquente — I'Ilmam ordinante (@mur)

5 — il Potente — 'Imam esistenziatore (miigid)

6 — il Generoso — I'Imam benefattore (mun 9m)

7 — 1l Giusto — 'Imam equo (‘adil)

I cerchi dei ministri (sadana) [(8-10) |

8 — [sopra] il cerchio dei ministri — [dentro] il Benefattore, Colui che da potenza, Colui che umilia,
Colui che nuoce, Colui che ¢ utile, Colui che stringe, Colui che dilata, Colui che da la vita, Colui che
da la morte.

9 — [a lato] 1 ministri della Soddisfazione (rida) — [dentro] il Benefattore, Coolui che copre (sattar), Colui
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che antepone (mufaddil), Colui che provvede al sostentamento, Colui che dona, il Clemente, Colui che
perdona tutto.

10 — [a lato] 1 ministri della Collera (gadab) — [dentro] Colui che umilia, il severo nel punire, Colui che
fa I'inventario, Golui che conta tutto, Colui che nuoce, Colui che castiga (mu addib).

I cerchi dei Mondi [(11-13) ]

11 =il Mondo assoluto (al- @lam al-mutlaq)
12 — il Mondo vincolato dalla felicita — [a lato] la Presenza del Paradiso e della fede

13 — 1l Mondo vincolato dall’infelicita — [a lato] la Presenza dell’Inferno e della miscredenza

Le linee indicanti le fini realta (raqa’iq)

1 — 6 [le linee che partono dal primo cerchio sono prive di didascalia]
7 — la fine realta del rendere perfetta (i#kam) la beatitudine (na %n)
8 —la fine realta del rendere perfetta la punizione

9 — la fine realta del rendere perfetto

10 —la fine realta della specificazione (lakszs) della beatitudine
11 —la fine realta della specificazione della punizione

12 —la fine realta del danno (darar) e delle sofferenze (alam)

13 — la fine realta della specificazione

14 — la fine realta dell’ordine (amr) della beatitudine

15 —la fine realta dell’ordine della punizione

16 —la fine realta dell’ordine

17 —la fine realta dell’esistenziazione (¢ad) della beatitudine
18 —la fine realta dell’esistenziazione della punizione

19 — la fine realta dell’esistenziazione

20 — la fine realta dell’utilita (naf")

21 —la fine realta della generosita universale

22 —la fine realta del danno

23 — la fine realta dell’equita (‘adl) universale

24 — la fine realta dell’utilita legale

25 —la fine realta della riunione dell’utilita e del danno

26 — la fine realta dell’'utilita

27 —la fine realta del danno
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28 —la fine realta del danno legale
29 — la fine realta della distinzione (fas/) della gente della felicita dal Mondo

30 — la fine realta distinzione della gente della infelicita dal Mondo

[138 v] Sappi che la causa della genesi del Mondo, conformemente a cio che esige lo svelamento im-
maginale e il regime divino, ¢ cio che abbiamo menzionato nel Libro della Fenice stupefacente (Kitab
Anga’ mugrib), nel capitolo “Conferenza eterna (azaliyya) su una produzione perpetua (abadiyya)”, ed

in questo libro menzionero di esso cio che ¢ necessario in questa sede.

Ora, quando 1 ministri di questt Nomi ebbero nelle loro mani le chiavi (magalid) dei Cieli e della Terra,
non essendoci né Cieli né Terra, ogni ministro restava con la sua chiave senza trovare cosa aprire. Essi
dissero: “Oh che strano! Dei tesorieri con le chiavi di tesori di cui non si conosce forziere esistente!
Che cosa facciamo con queste chiavi?”. Essi si accordarono sulla loro faccenda e dissero: “Abbiamo
bisogno dei nostri sette Imam che ci hanno accordato queste chiavi e non ci hanno fatto conoscere 1
forzieri di cui siamo ministri!”. Essi si misero alle porte degli Imam, cio¢ alla porta dell’Imam speci-
ficatore, dell’Imam benefattore e dell’Imam il Giusto, e li informarono della faccenda. Essi dissero:
“Avete detto il vero: noi abbiamo I'informazione e ve la espliciteremo, se Allah, sia Egli esaltato, vuole!
Ma dobbiamo salire per arrivare agli altri Imam e riunirci presso la porta della Presenza dell’Imam
divino, I'Imam degli Imam”.

Tutti si riunirono, ed in relazione all’Imam noto come Allah essi erano ministri. Tutti insieme si
fermarono alla Sua porta, ed Egli apparve loro e disse: “Che cosa vi ha portato qui?”, ed essi Gli
splegarono la faccenda, cio¢ che essi cercavano di trovare (wugiad) [139 r] 1 Cieli e la Terra, affinché
potessero usare ogni chiave sulla sua porta. Egli disse: “Dov’e I'Imam specificatore?”. Accorse a Lui
“il Volente”, ed Egli gli disse: “’Tu ed il Sapiente non avete I'informazione?”, ed egli rispose afferma-
tivamente. Egli disse: “Se ¢ cosi, appagate costoro da cio con cui ¢ connesso il proposito improvviso
e la preoccupazione della loro mente!”. Il Volente ed il Sapiente gli dissero: ”Oh Tu che sei 'Imam
piu perfetto, di all’'Imam il Potente ed al Loquente di assisterci, poiché da soli non ce la facciamo, se
non siamo in quattro!”. Allah, sia Egli esaltato, chiamo il Potente e il Loquente e disse loro: “Assistete
1 vostri due fratelli in cio che stanno per fare!”, ed essi risposero affermativamente ed entrarono presso
la Presenza del Generoso e gli dissero: “Siamo determinati a dare I’esistenza agli esseri contingenti
ed al Mondo della novita, facendoli uscire dalla non-esistenza all’esistenza, e cio rileva della tua Pre-
senza, la Presenza della Generosita (giid). Accordaci dunque della Generosita si da poterli manifestare
per mezzo di essa”. Egli accordo loro la Generosita assoluta ed essi uscirono da lui con essa, ed essi si
connetterono con il Mondo e lo fecero apparire secondo il massimo della conformita alla Saggezza
(ithkam) e della disposizione perfetta (itgan).

E non resto nella possibilita qualcosa di piu originale di esso, poiché esso procede dalla Generosita
assoluta, e se restasse qualcosa di piu originale di esso la Generosita sarebbe stata avara per cio che
non ha dato e che ha tenuto presso di s¢ della perfezione, e non sarebbe appropriato chiamarlo il Ge-
neroso in modo assoluto, mentre in Lui vi ¢ dell’avarizia. Ed il Nome il Generoso, per cio che da, non
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sarebbe meglio per Lui del Nome I’Avaro [139 v] per cio che trattiene ¢ le realta [o verita] essenziali
sarebbero false. Quindi ¢ stabilito fermamente che il Nome I’Avaro ¢ impossibile per Lui ed il fatto
che possa avere fatto restare presso di sé cio che ¢ piu perfetto ¢ impossibile.

Questa ¢ origine della genesi del Mondo e la sua causa. E 'Imam “il Giusto” non si manifesto se non
dopo la discesa delle leggi tradizionali.

Cosi 1 Nomi presero le loro chiavi e seppero la realta essenziale di cio che era presso di esse e di cio
che spettava loro fare per 'esistenza degli esseri contingenti.

Realizza [1l significato di] questa sezione concisa e stupefacente, poiché essa ¢ profittevole in questo
argomento, ed Allah ¢ piu sapiente.

E sia lode ad Allah, il Signore dei Mondi, ed Allah faccia scendere la Sua salat sul nostro signore
Muhammad, il sigillo dei Profeti, e sui suoi familiari, 1 buoni, 1 pii, ed abbondante Pace.

Anno 655

[I1testo] ¢ stato trasmesso in conformita all’originale scritto dal Maestro che lo haredatto, che Allah san-
tifichi il suo segreto, ed ¢ autentico per quanto possibile, e la lode spetta ad Allah, il Signore dei Mondi.
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ANNESSI

A. ESTRATTI DI ALTRE OPERE IN CUI E CITATO IL LIBRO DELLA PRODUZIONE
DEI CERCHI

1. Al-Futithat al-makkiyya

Cap. 2 [I 54.1] “Sennonché, nel Vero Peternita ¢ apparente, in quanto Egli ¢ per Sua Essenza
eterno, senza nulla che Lo preceda o che inauguri la Sua Esistenza nella Sua Essenza, senza alcun
dubbio. Uno di coloro che hanno realizzato ha parlato dell’'uomo eterno (al-insan al-azali), collegando
cosi 'uomo all’eternita, ma nell’'uomo I’eternita ¢ nascosta ed ignorata, poiché I’eternita non ¢ appa-
rente nella sua essenza. Tuttavia ¢ corretto parlare per lui di eternita per uno degli aspetti della sua
esistenza; il termine esistenza (wugid) si applica in effetti a quattro categorie: 'esistenza nella mente,
Pesistenza nell’entita [o individuale, come nel caso dell'uomo], I’esistenza nella parola e Iesistenza
nella scrittura, e di cio parleremo in questo libro, se Allah vorra! Per I’aspetto della sua esistenza se-
condo la Sua forma, su cui € stato esistenziato nella sua entita nella Scienza eterna e senza inizio, che
e correlata a lui nello stato della sua fissita (tubit), anche [I'uomo] esiste eternamente. Come 'uomo
[esiste] per la sollecitudine della Scienza [eterna] correlata con lui, cosi 'accidente ¢ sottoposto alla
condizione spaziale a causa della sua inerenza alla sostanza e diventa cosi “localizzato” per via di
dipendenza. Per questo I’eternita ¢ nascosta in lui, ed anche per le sue realta essenziali eterne, sepa-
rate dalla forma specifica intelligibile che ammette sia I’eternita che la novita (hudat), come abbiamo
spiegato nel Libro della produzione dei cerchi e delle tabelle. Guarda in esso e troverai questa questione svi-

luppata in dettaglio, ma ne parleremo ancora in questo libro quando se ne presentera la necessita.”

Cap. 2 [I 56.28] “Colui che sa che gli elementi naturali (faba’‘) ed il mondo composto a partire
da essi sono in una situazione estrema di indigenza (fagr) e necessita nei confronti di Allah, sia Egli
esaltato, per cio che concerne I'esistenza delle loro entita e la loro composizione, sa che [la causa efli-
ciente] sono le realta essenziali della Presenza Divina, cioé 1 Nomi piu belli e gli Attributi sublimi, o, se
preferisci, puoi dire: [sa che essi sono| in proporzione a cio che conferiscono le loro realta essenziali.
Abbiamo spiegato ampiamente questo argomento nel Libro della produzione delle tavole e dei cerchi e ne
riparleremo in parte in questo libro. Questa ¢ la causa (sabab) eterna delle cause, la quale non cessa di
comporre le matrici e di generare le figlie.”

Cap. 4 [1 98.26] “L’amico sincero [Abu Muhammad ‘Abd al-‘Aziz al-Mahdawi], che Allah gli con-
ceda lunga vita, aveva gia appreso la ragione dell’inizio del Mondo nel nostro libro intitolato “La Feni-
ce stupefacente, riguardo alla conoscenza del Sigillo dei Santi e del Sole dell’Occidente”, e nel nostro libro intitolato
La produzione dei cerchi, che in parte abbiamo scritto nella sua nobile dimora, allorquando lo visitammo
nell’anno 598, mentre andavamo a fare il Pellegrinaggio. Inoltre, il suo servitore ‘Abd al-Gabbir, che
Allah esalti il suo valore, gli copio quanto avevo gia scritto. Io partii per la Mecca, che Allah accresca
la sua nobilta, lo stesso anno, portando il libro [La produzione de: cerchi] con me al fine di completarlo.
Tuttavia la redazione del presente libro [al-Futihat al-makkiyya] mi ha impedito di terminarlo, come
pure di terminare altre opere”
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Cap. 4 [1 99.32] “Sappi, che Allah ti insegni 1 segreti delle saggezze e ti conferisca le Sintesi delle
Parole, che 1 Nomi piu belli, che superano in numero 1 Nomi che possono essere enumerati e che
scendono in beatitudine sotto 1 Nomi che possono essere enumerati, sono quelli che hanno un effetto
in questo Mondo. Essi sono le prime Chiavi (mafatih), che Egli solo conosce. Ogni realta essenziale
(haqiga) esistente ¢ caratterizzata da uno di questi Nomi, e qui per realta essenziale intendo una realta
essenziale che comprende un genere (gins) di realta essenziali. Il Signore di quella realta essenziale ¢
quel Nome e quella realta essenziale ¢ al suo servizio e sotto il suo dominio. Nient’altro!

Se una cosa riunisce per te molti Nomi, la realta non ¢ come te 'immagini. Se tu consideri [100]
quella cosa, trovi in essa degli aspetti che corrispondono a quei Nomi che essa indica, e questl [aspet-
ti] sono le realta essenziali che abbiamo menzionato. Ad esempio, la scienza che rileva dell’intelligen-
za esteriore e che ¢ sotto il suo regime ti conferma, riguardo ad un certo essere, che esso ¢ singolare
ed indivisthile, come la sostanza singolare (al-gawhar al-fard) che ¢ la parte indivisibile. Malgrado ci0,
in esso [clo¢ la sostanza singolare] vi sono numerose realta essenziali che esigono Nomi divini in pari
numero. La realta essenziale della sua esistenziazione esige il Nome “il Potente” (¢adir); 'aspetto della
sua conformita alla Saggezza esige il Nome “il Sapiente” (‘alim); I'aspetto della sua specificazione
esige il Nome “Colui che vuole” (murid); ’aspetto della sua manifestazione esige il Nome “Colui che
vede”, ecc. Questa sostanza, anche se ¢ singolare, ha questi aspetti ed altri che non abbiamo men-
zionato, ed ogni aspetto ha a sua volta numerosi aspetti che esigono 1 Nomi corrispondenti. Questi
aspetti sono per noi le realta essenziali secondarie, e comprenderle ¢ difficile e ottenerle per via dello
svelamento ancora piu difficile. Sappi che possiamo trascurare 1 Nomi nella loro molteplicita, se
osserviamo gli aspetti di coloro che nel Mondo Ii esigono, ¢ se non li osserviamo, allora rivolgiamo
di nuovo lo sguardo ed osserviamo le matrici (ummahat) delle esigenze (matalib) che noi non possiamo
eludere, e cosi riconosciamo che 1 Nomi, su cui le matrici si basano, sono anche le matrici dei Nomi.
Questo ¢ agevole da vedere, ed ¢ cosi raggiunto lo scopo, ed ¢ facile passare da queste matrici alla loro
progenie, come ¢ facile tornare dalla progenie alle matrici. Se dunque consideri tutti i Nomi, cono-
sciuti nel Mondo superiore ed inferiore, troverai i sette Nomi, noti presso 1 teologi come gli Attributi
(sifat), che li contengono. Gia abbiamo menzionato cio nel nostro libro intitolato La produzione dei cerchi.

Il nostro obiettivo in questo libro non ¢ costituito da queste sette matrici, note come gli Attributi,
bensi dalle matrici che sono necessarie perché da esse prenda esistenza il Mondo. Analogamente non
abbiamo bisogno delle prove razionali della conoscenza del Vero, Gloria a Lui, se non il fatto che
Egli esiste, ¢ Sapiente, Volente, Potente, e Vivente, nient’altro. Il resto ¢ incluso nell’obbligo legale
(taklif) [cioe e oggetto del dogma]. La venuta dell’Inviato, su di lui la Pace, ce Lo ha fatto conoscere
come Colui che parla (mutakallim), e 'obbligo legale ce Lo ha fatto conoscere come I'Udente, il Ve-
dente e cosi per gli altri Nomi. Cio di cui abbiamo bisogno, nella conoscenza dei Nomi, sono quelli
necessari per 'esistenza del Mondo, ¢ questi Nomi sono 1 Signori dei Nomi e tutti gli altri sono 1 loro
ministri (sadana), cosi come alcuni di questi Signori sono ministri di altri. Quindi le matrici dei Nomi
[divini] sono: il Vivente, il Sapiente, il Volente, il Potente, il Loquente (¢a’%), il Generoso (gawad), il
Giusto-Retributore (mugsi), ¢ questt [due ultimi?] Nomi sono la progenie dei due Nomi: il Pianifi-
catore (mudabbir) e il Ripartitore (mufassil). Il Vivente stabilisce (yutbitu) la tua comprensione dopo e
prima della tua esistenza; il Sapiente stabilisce la tua conformita alla Saggezza (thkam) nella tua esi-
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stenza e prima della tua esistenza stabilisce la tua determinazione (fagdir); il Volente stabilisce la tua
specificazione (iitisas); il Potente stabilisce la tua non-esistenza; il Loquente stabilisce la tua eternita; il
Generoso stabilisce la tua esistenziazione; ed il Giusto-Retributore stabilisce il tuo rango, ed il rango ¢
I'ultima delle dimore dell’esistenza. Queste realta devono esistere ¢ quindi sono necessari 1 loro Nomi,
che sono 1 loro Signori. Il Vivente ¢ il Signore dei signori e dei sudditi ed ¢ I'Imam; lo segue in rango
il Sapiente, che a sua volta ¢ seguito dal Volente, seguito dal Loquente, seguito a sua volta dal Potente,
seguito dal Generoso ed infine il Giusto-Retributore, che ¢ il Signore dei rangi, ultima delle dimore
dell’esistenza. I restanti Nomi sono sotto I'autorita di questi Imam-Signori.”

Cap. 6 [I119.17] “Il secondo oggetto della scienza (ma %iim) ¢ la Realta Universale (al-haqiga al-kul-
liyya) che appartiene al Vero ed al Mondo. Essa non ¢ qualificata né dall’esistenza né dalla non-e-
sistenza, né dalla novita (fudit) né dall’eternita (qidam). Essa ¢ eterna nell’Eterno (gadim) quando ¢
caratterizzato da essa ed ¢ nuova nel nuovo (muhdat) quando é caratterizzato da essa. Nessun oggetto
della scienza, sia esso eterno o nuovo, puo essere conosciuto se non ¢ conosciuta questa Realta, ma
questa Realta non esiste finché non esistono queste cose caratterizzate da essa. Se qualcosa esiste sen-
za una precedente non-esistenza (‘adam mutagaddim), come per esempio I’Esistenza del Vero ed 1 Suoi
attributi, uno dice che questa Realta ¢ una cosa esistente eterna perché il Vero ¢ qualificato da essa.
Ma se qualcosa esiste dopo una non-esistenza, come per esempio Iesistenza di tutto cio che ¢ altro
che Allah (ma siwa Allah), cioe la cosa nuova che esiste per mezzo di altro che sé stessa, allora si dice
che questa Realta ¢ nuova. Ma in ogni cosa esistente essa mantiene la sua propria realta, poiché non
ammette divisione, non essendovi in essa né tutto né parte. Essa non puo essere conosciuta priva della
forma tramite argomentazioni razionali o dimostrazioni. Il Mondo ¢ venuto all’esistenza per mezzo
(wisata) del Vero, I’Altissimo, da questa Realta, ma essa non ¢ esistente, poiché, se cosi fosse, il Vero
ci avrebbe fatto esistere da una realta esistente eterna e noi dovremmo restare eterni. Devi sapere
che questa Realta non ¢ caratterizzata da anteriorita rispetto al Mondo, né il Mondo da posteriorita
rispetto a questa Realta. Piuttosto, essa ¢ la radice (as/) di tutte le cose esistenti, la radice della Sostanza
(al-gawhar), la Stera della Vita, la Verita per cui ha luogo la creazione (al-haqq al-mahliq bi-hi) e cosi via.
Essa ¢ la Sfera intellegibile onnicomprensiva. Se dici che ¢ il Mondo dici 1l vero e se dici che non ¢ il
Mondo dict il vero. Se dici che ¢ il Vero o che non ¢ il Vero in entrambi 1 casi dici il vero. Essa am-
mette tutto ci0, diventando multipla per la molteplicita degli individui ed essendo trascendente per la
Trascendenza del Vero. Se vuoi una similitudine di questa realta per comprenderla meglio, considera
la ligneita in un pezzo di legno, una sedia, uno scrittoio, un pulpito ed un baule; oppure considera la
forma rettangolare in ogni cosa che ¢ rettangolare, come una stanza, un baule o un foglio di carta: la
rettangolarita e la ligneita sono insite nelle realta di ciascuna di queste cose. [...] Cosi ti ho spiegato
questo [secondo] oggetto della scienza; abbiamo trattato piu in dettaglio di esso nel nostro libro inti-
tolato La produzione delle tabelle e dei cerchi.”

Cap. 6 [I 120.25] “Quanto alla nostra affermazione in questo capitolo: “...e la conoscenza delle
sfere del macrocosmo e del microcosmo, che ¢ I'nomo”, con ci6 intendo 1 Mondi delle sue realta uni-
versali (kulliyat), dei suoi generi (agnas) e dei suoi comandanti (umara’), cioe coloro che hanno influenza
su altri, e li abbiamo fatti corrispondere, si che questo ¢ una copia (nusha) di quello. Noi abbiamo
tracciato per essi dei cerchi sulle forme e sull’ordinamento ({artzb) delle sfere nel Libro della produzione
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det cerchi e delle tabelle, di cui abbiamo cominciato la redazione a Tunisi nella sede dell’Imam Abu
Muhammad ‘Abd al-‘Aziz, il nostro amico sincero (saf?), Allah abbia Misericordia di lui! Prenderemo
da questo libro cio che si addice a questa esposizione concisa e diciamo che 1 Mondi sono quattro:
il Mondo supremo, che ¢ il Mondo della permanenza (baga’), poi il Mondo della trasmutazione
(al-istihala), che ¢ 1l Mondo dell’estinzione (fana’), poi il Mondo dell’abitare (ta m#), che ¢ il Mondo
della permanenza e dell’estinzione, infine il Mondo delle relazioni. Questi Mondi si trovano in due
sedi, il macrocosmo, che ¢ cio che esula dall’'uomo, ed il microcosmo, che ¢ 'uomo.

Quanto al Mondo supremo, la realta Muhammadiana e la sua Sfera, la Vita, hanno come rispettivo
(nazir) nell’'uomo la realta sottile (latifa) e lo Spirito santo; di essi fa parte il Trono che tutto avvolge,
il cui rispettivo nell’'uomo ¢ il corpo; di essi fa parte lo Sgabello, il cui rispettivo nell’'uomo ¢ ’anima
(nafs); di essi fa parte la Casa visitata, il cui rispettivo nell'uomo ¢ il cuore; di essi fanno parte gli An-
geli il cut rispettivo nell'uomo sono gli spiriti che sono in lui e le facolta; di essi fa parte Saturno e la
sua Sfera, il cui rispettivo nell’'uomo sono la facolta cognitiva (al-quwwa al-%miyya) ed il softio (nafas);
di essi fa parte Giove e la sua Sfera, il cui rispettivo nell'uomo sono la facolta di memoria (al-quwwa
al-dakira) e 1a parte posteriore del cervello; di essi fa parte Marte e la sua Sfera, il cui rispettivo nell’uo-
mo sono la facolta razionale (al-quwwa al-aqila) e la corona della testa (yafih); di essi fa parte il Sole e
la sua Sfera, il cui rispettivo nell’'uomo sono la facolta pensante (al-quwwa al-mufakkira) ed il mezzo del
cervello; poi Venere e la sua Sfera, il cui rispettivo nell'uomo sono la facolta congetturale (al-quwwa
al-wahmiyya) e lo spirito vitale; poi Mercurio e la sua Sfera, il cui rispettivo nell'uomo sono la facolta
immaginativa (al-quwwa al-hayaliyya) e la parte anteriore del cervello; poi la Luna e la sua Sfera, il cui
rispettivo nell’'uomo sono la facolta sensibile (al-quwwa al-hissiyya) e gli organi sensibili. Questi sono le
classi (tabagat) del Mondo supremo ed 1 loro rispettivi nell’'uomo.

Quanto al Mondo [121] della trasmutazione, di esso fa parte la sfera (kiira) dell’etere [...]

Quanto al Mondo delle relazioni di essi fa parte I'accidente (‘arad), il cui rispettivo ¢ il nero e il bian-
co, 1 colori e gli esseri contingenti; poi il come (kayfa) 1l cui rispettivo sono gli stati, come il sano ed il
malato; poi il quanto (kam) 1l cui rispettivo ¢ che la gamba ¢ piu lunga del braccio; poi il dove (ayna)
il cut rispettivo ¢ che il collo ¢ la sede [ove appoggia] la testa e la gamba la sede della coscia; pot il
tempo, il cui rispettivo € “ho mosso il mio capo nel momento del movimento della mia mano”; poi la
correlazione (idafa), 1l cui rispettivo ¢ “questo ¢ mio padre ed 10 sono suo figlio”; poi cio che ¢ stabilito
(wad), il cui rispettivo ¢ la mia lingua ed il mio dialetto; poi lattivita (an yafal), il cui rispettivo ¢ “To
ho mangiato”; poi la passivita (an yanfa ) il cui rispettivo ¢ “sono sazio”. Di esse [relazioni| fa parte
la diversita delle forme nelle matrici (wmmahat), come elefante, ’asino, il leone e lo scarataggio; il
rispettivo di questo ¢ la facolta umana che riceve le forme associate a significati lodevoli e biasimevoli:
costui ¢ intelligente, quindi ¢ un elefante; costui ¢ stupido, per cui € un asino; costui € coraggioso, per
cul ¢ un leone; e costui ¢ timido, per cui ¢ uno scarafaggio.

Cap. 33 [I 210.5] “Abbiamo spiegato la conferenza (muhadara) dei Nomi divini, la loro conver-
sazione (muhawara) ¢ la loro gara (mugara) nell’arena (halba) della competizione (munazara) riguardo
all’esistenziazione di questo Mondo, che sta ad indicare tutto cio che ¢ altro che Allah, nel “Libro della
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Fenice stupefacente”, dedicandovi il capitolo “Conferenza eterna (azaliyya) su una produzione perpetua
(abadiyya)”, come pure nel nostro Libro della produzione delle tabelle e de cerchi.

Cap. 198 [II 460.12] “Sappi che poiché I'Essenza (dat) ¢ caratterizzata da sette relazioni (nisab)
che si chiamano Attributi, ed a questi ultimi sono riconducibili tutti 1 Nomi e gli Attributi. Di cio
abbiamo gia parlato nel Libro della produzione delle tabelle, come pure ne ha parlato chi ci ha precedu-
to, sennonché io ho aggiunto rispetto a chi mi ha preceduto 'aggregazione del Nome “Colui che
risponde (al-mugih)” con il Nome “Colui che ringrazia molto (as=Sakir)”, per lattributo del Discorso,
mentre i miei predecessori non avevano accluso il Nome “Colui che ringrazia molto” al Nome “Colui
che risponde”. Essendo sette 1 Cieli, sette 1 Pianet, sette le Terre e sette 1 giorni, Allah ha stabilito la
creazione dei metalli su questa Terra dal movimento di queste sette astri nelle loro sette orbite all’in-
terno della Sfera che tutto comprende, ed ha dato Pesistenza in essa a sette metalli. E poiché alla loro
esistenziazione era rivolto il Nome “il Potente” e non avevano contemplato che lui al momento della
loro esistenza, restd come traccia in essi forza e resistenza.”

Cap. 369 [III 398.21] “La caratterizzazione (lafallug) con 1 Nomi [divini] ¢ affermata da tutti 1
sapienti, e quindi 'uvomo qualificato [da essi] si chiama il vivente, il sapiente, il volente, 'udente, il
vedente, il loquente, il potente. Tutti i Nomi divini, siano essi Nomi di incomparabilita o degli Atti,
sono sotto la comprensione (hata) di questi sette Nomi che abbiamo menzionato, nessuno escluso
. Per questo non li menzioniamo in modo dettagliato; abbiamo menzionato una parte salutare (5a/2) di
essi nel nostro libro intitolato La produzione delle tabelle e dei cerchi in cui abbiamo rappresentato il Mondo
e le due Presenze simili mediante delle figure, si da farne avvicinare la conoscenza al possessore di
immaginazione (hayal).”

2. Kitab al-azal

“C’¢ nell’eternita senza inizio (azal) qualcuno con Allah o no? Un gruppo dei primordiali (qudama’)
ha detto che sono in quattro: il Creatore (al-bar?), 'Intelletto, ’Anima e la Hyle; un [altro] gruppo ha
detto che 1 primordiali sono otto: I’Essenza (dat) ed 1 sette Attributi; ed un gruppo ha detto che non c’¢
che Uno che sia Primordiale, cio¢ il Vero, sia Egli esaltado, ed Egli ¢ Uno (wakid) sotto tutti gli aspetti
[...]. Un gruppo sostiene la stessa cosa ma aggiunge un significato [(ma%a), o: idea], e quel significa-
to si chiama la Realta delle realta: essa non ¢é esistente né non-esistente, non ¢ nuova né eterna, ma
nell’eterno ¢ eterna e nel nuovo ¢ nuova, ¢ intelligibile e non esiste per la sua essenza, come la “qualita
di essere Sapiente (al- @limiyya)” e la “qualita di essere Parlante (al-ga’iliyya)”, ecc. [...] Noi sappiamo
che eravamo oggetto di scienza per Allah, sia Egli esaltato, quando non avevamo un’entita esistente, e
che le cose hanno quattro gradi nell’esistenza: esistenza nella scienza, I'esistenza dell’entita, esistenza
nel discorso ed esistenza nella scrittura [...] Abbiamo gia menzionato questa sezione in modo esau-
stivo e verificato nel nostro Libro delle tabelle e det cerchi™.

3. Kitab al-Qasam al-ilaht

“Sappi che 1 Nomi piu belli di Allah, anche se sono molti — cio che ¢ conosciuto di essi e cio che non
¢ conosciuto — sono secondo tre gradi: alcuni di essi indicano I’Essenza, come il Primo e I'Ultimo,
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ecc.; alcuni indicano I'Attributo, come il Sapiente, 'Informato, Colui che ringrazia, il Potente, ecc.;
alcuni indicano I’Atto, come il Creatore, Colui che provvede al sostentamento, ecc. Vi sono poi Nomi,
anzi sono la maggioranza, che hanno due o tre gradi, per il regime della condivisione (istirak), come
il Nome “ar-rabb”, il cui significato “Colui che ¢ fisso (at-tabit)” appartiene all’Essenza, il significato
“Colui che corregge (al-muslih)” appartiene all’Atto, ed il significato “il Possessore (al-malik)” appar-
tiene all’Attributo. Abbiamo dedicato alla conoscenza dei gradi dei Nomi un capitolo nel Libro delle
tabelle e dei cerchi, ed abbiamo menzionato la modalita della caratterizzazione (fahallug) con essi e come
arrivare ai loro significati”.

4. Kitab Ayyam as-sa’n

‘Abbiamo gia trattato esaurientemente di queste opere (Su’iin) nel Libro delle tabelle e dei cerchi, traccian-

do delle figure”.
5. Kitab al-Haqq

Egli, Gloria a Lui, ¢ troppo elevato per essere 'origine delle cose, per la mancanza di correlazione
(munasaba) tra il possibile (mumkin) ed il necessario (wagib), e tra chi ammette la primordialita (awwa-
liyya) [o la condizione iniziale| e chi non la ammette [come Colui che ¢ qualificato dall’eternita senza
1nizio (azal)], e tra chi ¢ dipendente e chi non ¢ qualificato dalla dipendenza (iftigar). Ma Egli ha dato
Pesistenza (awgada) alle cose in conformita (muwafaqatan) alla [Sua] Scienza di esse, dopo che esse non
avevano esistenza nelle loro entita (ayan): esse sono legate a Colui che ha dato loro I’esistenza con il
legame (irt2bat) di un dipendente possibile (fagzr mumkin) ad un indipendente necessario (gan wagib).

Non ¢ concepibile esistenza per esse se non per Lui, né ¢ concepibile un dominio (hukm) per Lui se
non per esse: quindi Egli ¢ mediante esse per Scienza ed esse sono mediante Lui per esistenza (fa-huwa
bi-ha Wman wa-hiya bi-hi wugiidan), e la Sua precedenza (laqaddum) rispetto ad esse ¢ una precedenza che
riguarda 'esistenza. Se la non-esistenza (‘udum) fosse una realta che Lo indica, la loro emanazione sa-
rebbe dalla non-esistenza, per il Potere (qudra) di Colui che da loro Pesistenza, ed Egli ¢ Allah, sia Egli
esaltato, ed Egli ¢ piu degno che questa espressione [Colui che da loro I’esistenza] venga applicata
a Lui, poiché Egli ha piu diritto (ahagq) ad essa. Invero il possibile si manifesta (zahara) nell’esistenza
dopo che era non esistente, e se fosse originato da Allah procederebbe da un’esistenza ad un’esistenza
e sarebbe caratterizzato dall’avere un’essenza [esistente] che sussiste nell’eternita senza inizio (azal),
ma questo ¢ tra le cose che non diciamo di Lui, ci rifugiamo in Allah! Quindi Egli, Gloria a Lui non
¢ affatto origine di una cosa possibile, cosi come Egli, sia Egli esaltato, non procede (yasduru) da una
cosa; sopra di Lui non c’¢ altro che Lui ed Egli ¢ Colui la cui esistenza ¢ necessaria per la Sua Essen-
za, senza comunanza (i$tirak) [con altri] in questa realta essenziale. Questo argomento (fasl) ¢ [cosi]
verificato (muhaqgag); ad esso abbiamo dedicato un piccolo libro in cui abbiamo descritto la modalita
di manifestazione (kayfiyya zuhiir) delle possibilita, e per questo non la menzioniamo qui. In questo
momento non ho a disposizione il testo (fargama) di quel libro, ma abbiamo accennato ad una parte di
questo argomento ne I/ libro delle tabelle, all’'inizio, quando abbiamo trattato dei gradi dell’esistenza”.
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6. Kitab at-Tadbirat al-ilahiyya

[209.13] Questo argomento ¢ lungo e lo abbiamo esposto chiaramente ne 1/ libro della produzione delle
tabelle; si tratta di un libro elevato (sar7f) in cui ho spiegato chiaramente le conoscenze delle figure per
renderle piu comprensibili, e questo ¢ un modo [per spiegare] la correlazione (munasaba) e la somi-
glianza (mudaha) esteriori riguardo alla Presenza divina. Quanto alla correlazione interiore ti affidia-
mo riguardo ad essa a te stesso, poiché essa ¢ compresa per mezzo degli esercizi spirituali (mugahadat)
nelle contemplazioni; ci resta quindi la somiglianza esteriore che ¢’¢ tra 'uomo ed il Mondo, e gia ab-
biamo esposto ampiamente il discorso riguardo a ci6 nella maggior parte dei nostri libri. Menzionero
qui di esso una sezione facile e sintetica, che comprende [210] le sue realta universali, 1 suoi generi ed
1 suoi comandanti, che hanno influenza su altri, e se non ci fossimo proposti in questo nostro libro di
usare il metodo dell’allusione (i5@ra) e della segnalazione (tanbih) avremmo tracciato per cio dei cerchi
sulle forme delle Sfere (aflak) e del loro ordinamento (fartih). Tutta la creazione (halg) ruota su quattro
Mondi: il Mondo supremo (a 7a), il Mondo della trasmutazione (istihala), il Mondo degli abitanti dei
posti (amakin), ed il Mondo delle relazioni, ed ognuno di questi Mondi ha un fine (gaya). L'insieme di
ci0 che il Mondo supremo include del macrocosmo (al- @lam al-kabir) ¢ costituito da 20 realta essenzia-
li, il Mondo della trasmutazione da 15 realta essenziali, il Mondo degli abitanti dei posti da 4 realta
essenziali, ed il Mondo delle relazioni da 10 realta essenziali, e tutte esse sono esistenti nell’'uomo: esse
sono le matrici e sono 49 realta essenziali, ed altrettante per 'uomo. Quindi il Mondo si riduce a 98
realta essenziali [49 nel macrocosmo e 49 nel microcosmo], per cio che comporta la sua creazione,
pot 'vomo supero il Mondo con il segreto divino instillato in lui, per mezzo del quale gli spetto la
nomina a Califfo e asservimento (fashir) di ci6 che € nei Cieli e sulla Terra, e tutta la faccenda (amy)
arrivo a 99 realta essenziali — chi le enumera entrera nel Paradiso — e cio che arrotonda la cifra a 100
¢ il Sorvegliante (muhaymin) di ogni cosa, cio¢ il Vero. Tutta Pesistenza ¢ 100 e cio che arrotonda la
cifra a 100 ¢ il Nome supremo (a zam) |...]

[211.1] I piu elevato di coloro che stanno in alto corrisponde al pitu basso di coloro che stanno in
basso. Allah, sia Egli esaltato, ha detto: “Abbiamo creato I'uomo nella piu bella statura” (Cor. XCV-
4), e dopo di lui non c’¢ piu bello, “poi lo abbiamo ricondotto al pit basso dei bassi” (Cor. XCV-3), e
dopo di lui non c¢’¢ piu basso. Torniamo all’argomento e diciamo: quanto al Mondo supremo, la cosa
piu elevata ¢ la sottile realta (latifa) dell’assise (istioa’) [divina sul Trono], ed esso ¢ la Realta Univer-
sale Muhammadiana (al-hagiqa al-kulliyya al-muhammadiyya), la cui Sfera ¢ la Vita ed il cui rispettivo
nell’'uomo ¢ la sua realta sottile (latifa) e lo Spirito santo; viene poi il Mondo del Trono, il cui rispet-
tivo nell’'uomo ¢ il corpo (gism); poi il Mondo dello Sgabello (kursi) con le sue stelle, il cut rispettivo
nell’'uomo ¢ 'anima e le sue facolta, e come [lo Sgabello] ¢ la sede dei due piedi [divini], cosi 'anima
¢ la sede dell’ordine e del divieto, della lode e del biasimo, poi il Mondo della Casa visitata, il cui
rispettivo nell'uomo ¢ il cuore, pot il Mondo degli Angeli, il cui rispettivo nell'uomo sono 1 suoi spiriti,
ed i gradi [degli Angeli] sono come i gradi [degli spiriti]; poi il Mondo di Saturno e la sua Sfera, il cui
rispettivo nell’'uomo sono la facolta della memoria e la parte posteriore del cervello; poi il Mondo di
Giove e la sua Sfera, il cui rispettivo nell'uomo sono la facolta razionale e la corona della testa; poi il
Mondo di Marte e la sua Sfera, il cui rispettivo nell'uomo sono la facolta collerica ed il fegato (kabd);
pot il Mondo del Sole e la sua Sfera, il cui rispettivo nell'uomo sono la facolta pensante e la parte di
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mezzo del cervello; poi il Mondo di Venere e la sua Sfera, il cui rispettivo nell'uomo sono la facolta
congetturale e lo spirito vitale; poi il Mondo di Mercurio e la sua Sfera, il cui rispettivo nell’'uomo
sono la facolta immaginativa e la parte anteriore del cervello; poi il Mondo della Luna e la sua Sfera,
il cui rispettivo nell'uomo sono la facolta sensibile ed 1 sensi, e queste sono le classi (fabagat) del Mondo
supremo ed 1 loro rispettivi nell’'uomo [...]

[212.3] Quanto al Mondo delle relazioni, di esso fa parte 'accidente (‘@rad), il cui rispettivo nell’uo-
mo ¢ il bianco ed il nero e cio che ¢ simile ad essi; poi nel Mondo [delle relazioni] c¢’¢ il come, il cui
rispettivo nell'uomo ¢ sano e malato; poi nel Mondo c¢’¢ il quanto, il cui rispettivo nell'uomo ¢ “la sua
eta e di 10 anni” e “la sua lungezza ¢ di 5 cubiti”; poi nel Mondo c’¢ il dove, 1l cui rispettivo nell’'uomo
¢ “le dita sono sulla mano” e “il braccio ¢ sede della mano”; poi nel Mondo c’¢ il tempo, il cui rispet-
tivo nell'uomo ¢ “il mio volto si ¢ mosso al momento del moto della mia testa”; poi nel Mondo c’¢ la
correlazione, il cui rispettivo nell'uomo € “questo ¢ piu alto di esso” e “questo € piu basso di esso”; poi
nel Mondo c’¢ cio che ¢ stabilito, il cui rispettivo nell’'uomo ¢ la sua lingua e la sua religione; poi nel
Mondo c’¢ lattivita, il cui rispettivo nell'uomo ¢ il suo mangiare; poi nel Mondo c’¢ la passivita, il cui
rispettivo nell’'uomo ¢ “venne sacrificato e mori”, “bevve e fu dissetato” e “mangio e fu sazio”; poi nel
Mondo c’¢ la diversita delle forme nelle matrici, come 'elefante, I’asino, il leone e lo scarafaggio [...].

B. ESTRATTI DI ALTRE OPERE CITATE NEL LIBRO DELLA PRODUZIONE DEI
CERCHI.

7. Kitab Anqa’ mugrib

“I Nomi tennero, alla Presenza del Nominato, una nobile e singolare assemblea, trascenden-
te 1l numero, senza essere in una materia (madda) o durata (amad). Dopo che ciascun Nome
ebbe preso il suo posto in essa, senza eccedere il suo rango, essi discussero la novella (kadi)
senza dialogo (muhawara), ed ogni Nome fece cenno (asa@ra) a quello che era al suo fianco, senza con-
tiguita, né vicinanza.

'33

Esst dissero: “Vorremmo sapere se oltre a noi c’¢ altro nell’esistenza

Nessuno di loro sapeva cosa ci fosse se non due Nomi, uno det quali ¢ la Scienza nascosta (maknan).

I Nomi si rivolsero al Nome “il Sapiente”, il Conclusivo (al-fasil), e dissero: “’Tu sei per noi il giudice
(hakam) equo”, ed egli rispose: “Si, certo! Nel Nome di Allah” - e fece un cenno al Nome sintetico “il
Misericordioso”, al Nome subordinato “il Clemente”, ed al Nome “I'Immenso (‘azim)”.

Allah fece scendere la Sua salat - e si volse verso il Nome “Clolui che riunisce”, dal lato della Misericor-
dia - sul Profeta — e fece cenno al Nome “I’Informato, I’Elevato” — Muhammad, il nobile — e fece cen-
no al Nome “il Lodato” —1il sigillo dei Profeti ed il primo della comunita, il portatore dello stendardo
della lode e del favore - ed osservo chi tra 1 Nomi non aveva alcuna parte in cio che aveva menzionato
il Nome “il Sapiente” e di cui non era stato proferita parola da parte del Suo Nome “Colui che parla”.
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11 Sapiente disse: “Chi ¢ colut su cut hai fatto scendere la Tua salat, a cui hai fatto cenno nel Tuo di-
scorso e che hai congiunto alla Presenza della nostra Assemblea e con cui hai bussato (gara %a) la porta
del nostro udito? Poi hai indicato alcuni di noi con I'allusione (i5@a) e con il vincolo (fagyid) al Suo

55 9

nome “il Clemente, il Lodato”.

Egli disse loro: “Oh meraviglia! Egli ¢ esattamente colui che mi avete chiesto di identificare per voi,
ed ho esposto chiaramente una via per conoscerlo. Egli € un essere (mawgid) che ¢ simile (yudahi) a voi
nella vostra Presenza, ed appariranno su di lui le tracce della vostra fragranza (nafha). E non ci sara
in questa Presenza alcuna cosa senza che egli sia in essa e la attualizzi e la riceva totalmente. Egli
sara vostro socio nei vostri Nomi e conoscera le realta essenziali delle vostre comunicazioni (anba’).
E da questo essere menzionato, emanante dalla vostra Presenza — ed indico alcuni dei loro Nomi: la
Generosita (gid) e la Luce — sara I’esistenza contingente [(kawn), o la situazione], il come ed il dove,
ed in lui st manifesteranno, per mezzo del Nome “I’Apparente”, le vostre realta essenziali, e verso di
lui st estenderanno, per mezzo del Nome “il Benefattore (al-mannan)” e dei suoi compagni, le vostre
fini realta (raqa’iq)”.

Ed essi dissero: “Ci hai avvertito di una cosa che noi non sapevamo, e questo Nome — ed esst indicarono “Colut
che preferisce (al-mufaddil)” — ¢ immenso per noi. Quando sara questa cosa (amr) e apparira questo segreto (sirr)?”

Egli disse: “Voi avete chiesto all’Informato (habir) ed avete preso per guida il Vedente. Noi non siamo
in un tempo, si che vi sia tra Noi e 'esistenza di questo essere una durata od un momento. Il massimo
(ga@ya) [a cul puo arrivare] il tempo riguardo a Noi ¢ Posservanza da parte del Volere della Presenza
dell’essere prima e dell’essere dopo. Andiamo dunque ad interrogare questo Nome che ¢ comprensi-
vo nel suo genere e che ¢ trascendente in se stesso” - ed indico il Volente.

Gli venne chiesto [al Volente]: “Quando ci sara il Mondo dell’essere vincolati nell’esistenza, in cui
avremo 1l regime (hukm) e 'autorita (sawla) ¢ domineremo (nagulu) con la manifestazione dei nostri
effetti su di esso nell’esistenza contingente, secondo cio che ha menzionato il Nome “il Saggio”?”.

Il Volente rispose: “E come se gia fosse, poiché esiste nelle entita (a yan)”.

Ed il Nome “il Sapiente” disse: “Si chiama Uomo e lo ha prescelto il Nome “il Misericordioso”, ed il
Nome “il Beneficente (muhsin)” ed 1 suoi compagni lo colmano di benevolenza (ihsan)”.

Il Nome “il Misericordioso” si rallegro e diede un caloroso saluto al Beneficente, dicendo: “Che eccel-
lente fratello e che eccellente compagno!”, e cosi pure [fece] il Nome “Colui che dona (al-wahhab)”, ed
il Nome “Colui che dona” si levo e disse: “Io sono Colui che da contando (be-hisab) e senza contare”.

Ed il Nome “Colui che conta (al-hasib)” disse: “lo registro cio che voi donate e conto cio che date,
con la testimonianza del Nome “il Testimone”. Io sono il responsabile dell’esattezza (dabl) e della
registrazione (lagyid), sennonché il Nome “il Sapiente” talvolta conosce cio che ottiene colui a cui ¢
dato, e talvolta il Nome “il Volente” ¢ per lui incomprensibile: egli lo sa ma non lo ratifica. Egli vuole
la cosa e vuole il suo contrario e quindi non la porta a termine. Io sono strettamente legato a voi due
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[I Sapiente ed il Volente] e non mi separo mai da voi due. Io sono inseparabile da voi [tutti], 10 sono

I’eccellente vicino, 'intimo!”.

Tutti 1 Nomi si divisero il regno (mamlaka) del servitore umano secondo questa misura (tadd) domini-
cale, si gloriarono nella Presenza divina essenziale per le loro realta essenziali e mostrarono il regime
dei loro percorsi e dei loro metodi. Essi affrettarono P'esistenza di questo essere per il desiderio che
un’entita st manifestasse loro e quindi ricorsero al Nome “il Volente”, da cui dipende la specificazione
dell’esistenza.

Essi dissero: “Noi ti chiediamo, per questa presenza che ci riunisce e per I’Essenza che ci raccoglie, di
collegare Te stesso a questa esistenza attesa e di volerla. E tu, oh Potente, ti chiediamo di darle ’esi-
stenza. E tu, oh Sapiente, ti chiediamo di renderla conforme alla Saggezza. E tu, oh Misericordioso,
ti chiediamo di essere misericordioso verso di essa”. Ed essi tutti non cessarono di chiedere recipro-
camente 'un I’altro, eretti e seduti.

Il Potente disse: “Fratelli miei, spetta al Volente la connessione ed a me l'esistenziazione!”, ed il
Sapiente disse: “Al Potente spetta [dare| I'esistenza ed a me la conformita alla Saggezza!”, ed il Mi-
sericordioso si alzo e disse: “Ed a me [spetta] il legame di parentela (silat al-arham), poiché egli ¢ mio
parente (Sagana) ed egli non puod sopportare di stare senza di me!”, ed il Potente gli disse: ““Tutto cio
¢ sotto il mio regime ed il mio dominio coercitivo (gakr)”, ed il Dominatore (¢ahir) disse: “Fermo! Cio
spetta a me e tu sei il mio servo, anche se sei il mio compagno ed il mio intimo”, ed il Sapiente disse:
“Quanto a colui che ha detto: “sotto il mio regime”, cio ¢ per la precedenza della mia Scienzal!”.

La faccenda dipese cosi dall'insieme dei Nomi, e per la loro totalita si avvero I'esistenza del Mondo
della Terra, del Cielo e di cio che ¢ tra di essi, fino alla stazione dell’Assise.

Se ti aprissimo la porta della loro mutua dipendenza e del ricorso dell’uno all’altro, vedresti una cosa
il cui spettacolo ti terrorizzerebbe ¢ la cui notizia ti rallegrerebbe. Ma in cio che abbiamo menzionato
vi & un avvertimento riguardo a cio che abbiamo taciuto e tralasciato.

Torniamo all’argomento e diciamo, “ed Allah dice il vero e guida sul retto sentiero” (Cor. XXXIII-40):
quando ebbe luogo questo discorso molto prezioso (anfas), in questa assemblea nobile e santissima, 1
Nomi divennero assetati di manifestare 1 loro effetti nell’esistenza, e soprattutto il Nome “I’Adorato
(al-ma‘buad)”. Per questo Egli, Gloria a Lui, Ii ha creati [gli uomini ed 1 ginn| perché Lo conoscessero
per mezzo di cio che ha fatto loro conoscere e fossero caratterizzati da cio con cui li [1 Nomi] ha qua-
lificati. Ed ha detto: “Non ho creato 1 ginn e 'uvomo se non perché Mi adorassero, non voglio da loro
sussistenza né voglio che Mi nutrano” (Cor. LI-56 e 57).

Tuttt 1 Nomi fecero ricorso al Nome supremo [di] Allah, ’Angolo (rukn) forte ed assoluta-
mente infallibile, ed Egli disse: “Cos’¢ questo ricorso e per cosa questo soccorso?”; ed essi ri-
sposero: “Oh Tu che sei I'Imam che riunisce le realta essenziali ed 1 benefici (mandfi') che ci
caratterizzano, non sei forse Colui che sa che ciascuno di noi ¢ in se stesso conforme ad una realta
essenziale, una norma (sunna) ed una via? Tu sai per certo che cio che impedisce la percezio-
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ne (idrak) della cosa, malgrado Pesistenza della considerazione (nazar), ¢ il tuo/Tuo essere in essa
, non di piu. Se si separasse da te/ Te, mettendosi in disparte, la vedresti, saresti trascendente per la sua
manifestazione e la conosceresti. Noi siamo uniti alle nostre realta essenziali e non sentiamo notizia
di esse, né vediamo traccia di esse. Se apparisse questa esistenza contingente e si manifestasse questo
Mondo detto d’in alto e d’in basso, le nostre fini realta si estenderebbero verso di esso ed in essi si ma-
nifesterebbero le nostre realta essenziali, e noi lo vedremmo contemplandolo coi nostri occhi, perché
sarebbe in un “dove (ayna)” rispetto a noi, ed uno stato di separazione (fas/) ¢ di disunione (bayna). Noi
resteremmo secondo la nostra santificazione rispetto alla “condizione del dove (aynzyya)” e secondo la
nostra trascendenza dalla loro comprensione di noi sotto il profilo della quiddita e della modalita. Il
massimo a cul possono arrivare [gli uomini ed 1 ginn] ¢ di dedurre le nostre realta essenziali per mez-
zo delle nostre fini realta, con una deduzione fondata sulla similitudine e le vie dell'immaginazione.
Per questo abbiamo fatto ricorso a Te, necessariamente, e siamo venuti da Te di proposito!”.

Il Nome supremo fece ricorso all’Essenza, cosi come i Nomi e gli Attributi avevano fatto ricorso a
Lui, e menziono la faccenda (amr) e comunico il segreto. E rispose Lui stesso “Colui che parla” per
mezzo di Se stesso “il Sapiente”: “Invero quello ¢’¢ gia per il Misericordioso”. Di dunque al Nome
“il Volente” di dire al “Loquente” di ordinare il “Fiat (kun)”. Ed il Potente si connetta con I’esistenzia-
zione delle entita e st manifesti quindi cio che auspicate ed appaia ai vostri occhi cio che desiderate™.

Si connessero quindi la Volonta, la Scienza, la Parola ed il Potere e st manifesto ’origine del numero
e della moltitudine. E quello per la Presenza della Misericordia e ’Effusione del Favore.

C — I CERCHI DELLA INCOMPARABILITA E DELLA COMPARABILITA

Manoscritto Veliyuddin 1686, f. 23r, Manoscritto Bayazid 3750, f. 189v,
per gentile concessione della Beyazit per gentile concessione della Beyazit

Kiitiiphanesi di Istanbul Kiutiphanesi di Istanbul
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D - TABELLA DEI NOMI

Manoscritto Veliyuddin 1686, f. 24r, per gentile concessione della Beyazit Kiitiiphane-
si di Istanbul
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Manoscritto Bayazid 3750, f. 190v, per gentile concessione della Beyazit Kiitiiphanesi
di Istanbul
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In entrambe le tabelle 1 Nomi corrispondono a quelli del manoscritto Manissa, con I'unica differen-
za, tra 1 Nomi dell’Essenza, del Nome al-wahid al posto del Nome al-wagid. La differente disposizione
degli Attributi messi in corrispondenza con 1 Nomi degli Attributi non ¢ spiegabile con un errore di
trascrizione, ma puo essere conseguente ad una revisione di Ibn ‘Arabi stesso, o, meno verosimilmen-
te, di uno det suoi compagni piu stretti.

E - FIGURA DEL CERCHIO DEL MONDO SECONDO

Manoscritto Veliyuddin 1686, f. 26r, per gentile concessione della Beyazit Kiitiiphane-
si di Istanbul

A parte il maggior nu-
mero di linee curve e
non rette, questa fi-
gura si differenzia da
quella del manoscritto
Manissa per l'assenza
delle linee 24 e 25 che
congiungono il cerchio
8 rispettivamente con
119 edil 10, ¢ per 'ag-
giunta di due linee che
congiungono il primo
cerchio rispettivamen-
te con il cerchio 9 e con
il cerchio 10. Inoltre il
primo cerchio non ha
una doppia circonfe-
renza, ma quella este-
riore ¢ sostituita dalla

scritta raqa’lq al-imdad,
le fini realta dell’esten-
sione.
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F - FIGURA DEL CERCHIO DEL MONDO SECONDO

Manoscritto Bayazid 3750, f. 194r, per gentile concessione della Beyazit Kiitiiphanesi
di Istanbul

Rispetto alla figura del manoscritto Veliyuddin manca la linea 15, che congiunge il cerchio 4 al cer-
chio 7, pur essendovi la scritta che la qualifica, la linea 26, che congiunge il cerchio 8 al cerchio 11, ¢
la linea che congiunge il primo cerchio con il cerchio 10.
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G -FIGURA DELLA “PRESENZA DEI NOMI DIVINI, DI QUESTO MONDO, DELL’AL-
DILA E DEL BARZAH” RIPORTATA NEL CAP. 371 [III 427]

SCRSClc
© <

Rispetto alla figura del cerchio del Mondo del Libro della Produzione dei cerchi, la posizione dei cerchi
dei Nomi 2-5 ¢ diversa [da destra a sinistra: il Sapiente, il Potente, il Volente, il Loquente]; inoltre
sotto al primo cerchio si trovano 1 cerchi dei Nomi “il Pianificatore” e “il Ripartitore” [cfr. nota 153].
I cerchi 8-11 sono sostituiti da due cerchi concentrici [all'interno del primo vi ¢ la scritta “la dimora
di questo basso mondo (ad-dar ad-dunya)”’; in quello esteriore vi ¢ la scritta “il barzal] e da un cerchio
piu piccolo in cui vi ¢ la scritta “la Terra del raduno (ardu-l-has?)”. La posizione dei cerchi 12 e 13 ¢

invertita. Infine mancano tutte le linee e le relative scritte.



