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RESUMEN

La figura de Yusuf (José) desempefia un papel eseli@ obra de Ibn “Arabi, en tanto que paradigma
de belleza, sefior del mundo simbdlico y profetavdsto campo de la Imaginacién. En el presenteutotse
hace un seguimiento de dicha figura desde la podudguvenil de al-Xayj al-Akbar hasta sus escrities
madurez, observandose el progresivo enriquecimesriceptual de la misma y el llamativo paraleligristente
entre la imagen coranica de Yusuf y el propio mdsthurciano.
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ABSTRACT

The figure of Yusuf (Joseph) plays a leading ralébin “Arabi's works as a paradigm of beauty, loid
the world of symbols and prophet in the broad fetd Imagination. This article follows him from thly@uth
works of al-Xayj al-Akbar, up to the texts of histter years. In it, we can see how concepts irbbizks are
gradually richer, and can appreciate the remarkphtalellism between Yusuf's coranic image andniystic
from Murcia himself.
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Yusuf en el universo imaginario de lbn "Arab

Si el paradigma profético cumple una funcion deteamie en la construccion del edificio
hermenéutico de Ibn "Arabi (1165-1240), sobre tludoprofetas Adan y Muhammad, con quienes se
inaugura y cierra la realizacion del Ser Humanddets, es evidente también que, entre todos los
demas profetas, la figura de Yusuf fasciné al gnéstico murciano de una manera especial, debido a
su directa relacion simbolica con la Belleza y maaginacion, dos conceptos fundamentales del
pensamiento akbari. La doble belleza fisica y #splrde Yusuf, junto con su inocencia, humillacion
encarcelamiento, mas su condicion de iluminadapngéfe de los suefios y conocedor de los simbolos
del Mundo Imaginal, sitian a este profeta en eldgida aventura exegética, poética y de febril re-
escritura del yo y del Mundo emprendida por Ibnal#\r Podria decirse, incluso, que entre el Hijo de
Platén, como se llamo6 también al Xayj al-Akbar,lyHgo de Ya'qub, el profeta Yusuf, aflora un
interesante paralelismo, que parece ir mas alla deera coincidencia: padecimiento de carcel darant
la juventud de ambéselevacion existencial a través de la plena matfion ascética interior, perpetuo
trénsito por el espacio fisico y por el universolaeimagenes, ejercitacion también, por partebde |
“Arabi, de la interpretacion de las visiones omaiiy de los simbolos del Mundo, y emulacién, en fin
del poder de Yusuf para vislumbrar lo oculto.

Alif
La belleza humana y celeste de Yusuf

En una de las primeras y, a la postre, mas notoliess de Ibn “Arabi, su célebikgab al-Isra’
ila I-magzm al-asra(El Viaje nocturno a la suprema moradajonocido también pdtitab al-Mi'ray
(El libro de la Escala), que fuese redactado, segasta en el colofén, en Fez en 594/1197-8, ruestr
sufi andalusi se hace eco de las tradicionesd-tira’ (Coran, 17, 1), el viaje nocturno del Profeta de
La Meca a Jerusalén, y de su posteMor ap, la ascension igualmente nocturna de Muhammad desde
Jerusalén al cielo, que, al menos desde la extegsasion de lbn "Abbas se divulgd en las famosas
colecciones de hadices de Bujari y Muslim (s. IX@), convirtiéndose en tema esencial de la
escatologia musulmana; segin dichas tradicionesiaMmad es despertado del suefio por el angel
Gabiriel, quien, tras la purificacion ritual del @, lo guia de la mano, ya despierto, sobre lezve
corcel Buraqg, hasta el trono de Dios; en su itinerambos personajes se presentan ante la puerta d
cada uno de los siete cielos, donde son recibidosmpprofeta. La version d®li'ray que concibe Ibn
“Arabi reordena los cielos islamicos con un simdob de tinte estatal siguiendo este esquema: 1.
Adan (cielo del visirato), 2. el Mesias (cielo dedecretaria), 3. Yusuf (cielo del testimorad:
sahada), 4. Idris (cielo del emirato), 5. Harun (cielo ldeguardia), 6. Moisés (cielo de los jueces), y 7.
Abrahan (cielo del objetivo). La Escala del Profetéminara tras la visita &loto del térming(sidrat
al-muntahg, el Arbol del Paraiso, a la Casa Habitada y girasencias superiores, y con la definitiva
contemplacion del Trono de Dioal{Kursi), donde se produce un dialogo con la divinidad rgwela
al Profeta sus misteribs

El tercer cielo, el cielo de Yusuf, es caracterizaein el seno de este camino de elevacion de
evidentes connotaciones existenciales, como “& de la Belleza” ¢an@’ al-yamul) y “el yacimiento
de la Majestad"rha’din alyalal) (Isra’, 183); “la Belleza su perfeccién con Yusuf alcdn@@mula
al-pyamzlu bi-Yisufin), exclamara Ibn “Arabi también en una casida tke\daje nocturno(lsra’, 204).
Aungue la belleza de Yusuf era ya proverbial emddicion islamica, y estaba asimismo bien asentada
en la tradicién judeocristiana con la figura deglfb José”, Ibn “Arabi se encarga, ya desde sus mas
tempranos escritos, de otorgarle una profunda fgignion escatolégica y de ligarla, siquiera
indicativamente, al concepto de Majestad, anunciagldque sera uno de los mas ricos binomios
conceptuales de la gnosis akbari, el binomio dgeléeza y la Majestad divinas, que desarrollara por
extenso en otros textos, especialmente eKliib al-yalal wa-l-pamal (El libro de la Majestad y la
Belleza divinas) El movimiento oscilante que nos empuja de lacealla la Majestad divinas aparecia
igualmente evocado en la visita profética al pronde los cielos, el de Adan, que brilla, en clara
alusion a la azora coranica del Domingkrét al-Mulk), adornado de estrellasngzayyanat bi-I-



nupzm) pero incluyendo a la vez la lapidacidgnjzm) del demonio, es decir, como guia de ascenso y
simultdneo rechazo del mal; este es el cielo deuespos gan@’ al-aysam), en el que el visitante se
mueve entre “el llanto de la Majestadiufa’ al-yalal) y “la risa de la Belleza"dazik al-pamal), o sea,
entre el estupor frente a la inaprehensible inndadsidivina y el alborozo que produce su
manifestacion, y donde se contempla la combinage@émperfeccionrags) y perfeccion Kanul) que
distinguen lo humano. A continuacién, se asciendeiglo de los espiritussémiz’ al-arwah),
caracterizado por el soplo del espiritu en las &rifpafaja f I-suwar al-rik) y en el que se contempla

a 'Isa, el Mesias, para elervarse, después, aldiela Belleza: “Vi a Yusuf en el cielo de la bel de

los corazonesfi(sami’ yamal al-qulizb) y me concedid los contenidos de lo oculibduyib); se lo
agredeci enormemente, y él me elevé hacia arriladlj yi en el cuarto [cielo] a Idris..."Ifra’, 205).
Habra que esperar, no obstante, a otros escritsterfmes de Ibn “Arabi para asistir a una mayor
elaboracién de esta cualidad desveladora de Yuga#rg hallar una reformulacion de este esquema
celeste y de los grados del conocimiento gnostictéeminos de las presencias existenciales que van
desde el ambito de lo sensible hasta la mas abddduiscendencia divina pasando por la Imaginacion.

La contemplacion experimentada en este cielo dBeleza es la de una fabulosa celebracion
nupcial en el patio de un alcazar, en la que saelzmna la novia, la estelal-Zahrz’ (La Radiante), que
en la version de lbn “Abbas ddi'rayp, daba nombre al cielo del crisélito, y donde lapia desposada
describe, desde detras de su cortina, recatadaparsn belleza y bondad, su duefio y sefior Yusuf,
combinando el vocabulario arabe clasico de encaigmberano con alusiones a sefialados episodios
de la azora de Yusuf: el sefior del cielo de laegell es “el més fiel entre los fieles”, es “la &edl de
los profetas” famal al-nuka’), bello ante las mujeres (alusion a Coran, 12, 84d)sido iluminado por
el espiritu, significa la dicha de todo amante,dsos se le rinden, es poderoso monarca de nm rei
que gobierna (alusion a Coran, 12, 55-6) con biumenytdifundiendo el bien por todos sus confines, e
luminoso sol entre los grandes del reino, espadaa@nemigos, Unico en su tiempo, su presencia da
luz y su pérdida enceguece (metafora referidacedmera de su padre Ya'qub, v. Coran, 12, 84), lo
conoce Yy lo ve todo, es, para mayor perfecciémante y de firme voluntad frente a la tentacion (v.
Coran, 12, 32-33)i¢ra’, 183-5; ed. de Su'ad Hakim, 85-88).

Todavia al final del libro dé¥iaje nocturnoo de la Escaldlsra’, 228-235), lIbn "Arabi inserta una
serie de signosis@arat) proféticos, sélo referidos a Adan, Moisés, Jesfisrahan, Yusuf y
Muhammad, y por este orden, donde recalca la digmrtestética” de Yusuf apelando al célebre
pasaje de la azora de su nomidiBijeron las mujeres gque éste no es sino un nolgeléafCoran, 12,
31), que al-Xayj al-Akbar explica por “distinguirée[Yusuf] en general por la mas bella complexién”
(li-ijti sasi-hi "umizman bi-agisan tagqwm) (Isra’, p. 234), en referencia al no menos conocido pasaj
coranico{Dice Dios: Hemos creado al hombre dandole la mzganplexion &xsan tagum)k (Coran,

95, 4), con lo cual Yusuf se convierte en el sendmob mas caracteristicamente arménico y de tan
obnuviladora hermosura que las mujeres llegaroortarse en los dedos al contemplarle. Pero, tras
esta constatacién estética, Ibn "Arabi indaga snrédocobecos solapados, ocultos, del texto sagrado,
para extraer el signo caracteristico del mensaji&fico de Yusuf. Y lo encuentra en el episodidade
venta del bello profeta:Y lo malvendieron por contados dinares subestimand&oran, 12, 20). La
ensefianza ahora extraida es que el ser hunaiesin) —simbolizado por Yusuf- es imperfecto
(sakib nag), aunque, al mismo tiempo, Dios elevé su preciadahdole a su esencia un atributo
propio de los angeleslfmal:’ al-a’la) (Isra’, p. 234), con lo que Yusuf termina por encarnatdble
condicién del ser humano, recurrente y necesarial ggensamiento akbari, de ser imperfecto pero
perfectible y dotado para la ascension.

En otro notable escrito de juventud Kédab al-Isfar “an nat'iy al-astr (El desvelamiento de los
efectos de los viajes)compuesto posiblemente, al igual caldsra’, antes de su definitiva partida
hacia Oriente, y que ha sido considerado obra ftindal del tema del viaje como categoria metafisica
en la literatura sufj Ibn "Arabi desarrolla la idea del triple viajel déma, el que se emprende desde
Dios, hacia Dios y en Difscon el fin de indicar a cada lector el tipo dajeique le conviene realizar.

El tercer viaje, el que va desde Dios hacia lesturas es, precisamente, el viaje de los profdtagje

el autor, con similar espiritu que en\@hje nocturng interpreta los relatos coranicos de siete prefeta
previos a Muhammad para ofrecer el sentido profudeosu misién, a modo de puente para que
alcancemos nuestra propia esencia. Uno de esti@s yieoféticos, el que al-Xayj al-Akbar dedica al
ardid (mak) y la desgraciailftila’), esta inspirado en la figura de Yusuf, sobre tdelede el punto de
vista ético que el concepto desn (belleza, hermosura, bondad) encarna. Dios aaistéervo que
practica la servidumbreybi:diyya) con el mas noble de sus Nombres, el de |la Beflama), “puesto

que un siervo no tiene mejaaian ni mas decorosagyan belleza que su servidumbre, y es que el
Sefiorio fubizbiyya) no se despoja de su ataviEing mas que ante los que realizan la estancia de la



servidumbre” [sfar, p. 485), que es lo que se sucede, justamente, @&pecto tragico de la historia
deYusuf: cuando Dios concedié “el culmen de ladzella Yusuf” (izz alfusn Yisufg —escribe Ibn
“Arabi- sufrié al mismo tiempo la desgracia dedalavitud (aqq); a pesar de tan sublime bellezd (
husn al-ali) de todo punto irresistibléa yugzwimu-husay’), fue vendido por un precio ridiculo, por
contados dinares, entre tres y diez, no mas, lo aumstituye una exajerada humillacidgal(a)
confrontada a la desmesura de tener tan excelezddizzat alZusn” (Isfar, p. 485). Dios mismo
fue el que retiré la compasiorafma) del corazén de los hermanos de Yusuf, quienasgewt, por
tanto, bajo la cohercién divingdhr) que gobierna todo lo creado, y no pudieron cungoln la regla
de que “la belleza siempre es compadecida desds tod puntos de vistav@-l-zusn makizm abadan
bi-kulli waph)”; de ese modo, perpetraron el ardid contra slobd®rmano, y gracias a esta caida
purificadora, Yusuf superd la “belleza accidentalsh “arafi)”, externa, y proseguio su viajsafari-
hi), con buen espiritudyyiba I-naf$ y amado por la Gloria divindsfar, 485-6).

Ibn “Arabi recurre en este viaje, en contra deue en él suele ser habitual, a la personificacen d
tradicion avicenista de algunas categorias meatafisiEl padre de Yusuf, Ya'qub, representa aqui al
Intelecto @l-"aql), la mujer del Poderoso, del Faradn, cumple lziimdel Alma Universalg]-nafs
al-kulli), las mujeres que se cortan en las manos sonres garcialesal-nufus alsuz’iyya) y el
propio Yusuf es el alma creyenta-0afs al-mu’'mina que lleva a efecto su viaje de purificacién y
ascenso desde la servidumbre hasta el Sefiorion@dgepisodios de la historia coranica de Yusuf
adquieren, de este modo, una dimensién simbélipaewista, y por supuesto alejada de las tendencias
exegéticas convencionales. La compra humillant® wlif se transforma, en esta exégesis akbari, en
signo de la intermediacién divina para que el alm@e su viaje espiritual. La inspiraciéon divinal{
ilham al-ilahi) y la expansion del Sefical{imdad al-rabkani) dirigidas a dicha alma, se sitian entre la
misma y el Intelecto”&ql), lo que provoca que éste, es decir, Ya'qub, dtepde Yusuf, se quede
triste, llorando sin cesar hasta enceguec®us ojos emblanquecieron de triste¢@oran, 12, 84), ya
que, segun lbn “Arabi, “la tristezauzn) es fuego, y el fuego da luZzaw’) (...), y si se habla [en esta
aleya] de blancurab@yad) es porque la blancura es un color corpol@hif yisnan:), de la misma
manera que la luzal-daw’) es una iluminacién espirituahifr rukani)” (Isfar, 486). Mas aun, el
ambito del Intelecto, se ve aquejado de sequedsdenilidad &ydaba maall al-"aql), lo mismo que
la ceguera de Ya'qub le impide reconocer al hig;fm, tras reconocer el aroma del hijo en unretraj
enviado por Yusuf, Ya'qub emprende un viajg:l§, safa) en sentido contrario al de su hijo
(yunagidu safara bni-hj, y, al encontrarle, se prosterna ante él, redendo el saber especial con que
Dios lo ha distinguidol¢far, 487). El Intelecto racionaldql) tendra siempre, desde la perspectiva
akbari, una funcién preparatoria, iniciadora alcmmmiento, pero claramente limitada e impotente
frente al corazon y la ImaginacrEn contraposicién con las deficiencias cognosxstide su padre,
Yusuf serd encumbrado como el profeta de la ing¢apion, los suefios y la Imaginacién.

Después del Intelecto, la mujer del Faraén, el Aldmiversal, es la que entra en accién: “[en el
Coran] —escribe el mistico murciano- se le dica enljer, que es como el Alma Universalihar'a
al-lati hiya “itgra “an al-nafs al-kul): €Acdgele bien (Coran, 12, 21). A su generosidad para con él
[Yusuf] pertenece el haberle dado [la mujer/el Albaiversal a Yusuf] su alma, viéndolo las almas
parciales &l-nufis alsuz’iyya) fuera de ellas”léfar, 486), donde las almas parciales son las mujeres
que exclamaEste no es un mortal, éste no es sino un nobld émgéak kaim)} (Coran, 12, 31),
cortandose en las manos al ver a aquel hermoso je@én llegado mientras asisten al banquete
preparado por la mujer del Faradn. Ibn “Arabi imteta ahora el pasaje coranico desde el peffil
angélico y de la casta pureza de Yusuf. Lo quevadi accidente de herirse en las manos las mujeres
no es, en esta lectura, la sola belleza fisicauadéta, sino su imagen angelical: [exclamafBste no
es un mortal.}] “cuando ellas vieron el alma de [Yusuf] purifiead¢aqdsi-hi “an de los deseos
naturales gl-sahuwat al-fabi'iyya), lo que es una prueba de su castidatng) no tocada por mal, ya
que el angelrfalak) carece de todo madi{)”. De ahi que, -continda Ibn “Arabi- el Alma Unisal, al
mantenerse él castdsta’samg, advierte:{Ahora bien, si no hace lo que yo le ordeno, haeate s
encarceladp (Coran, 12, 32). Esta proverbial castidad de Y,usuffirmeza, se ve completada, pues,
con otro simbolo caro al sufismo: la céarcel. Laeordlada por la mujer-Alma Universal de ingresar a
Yusuf en prision responde, de acuerdo con la ex@gébari, a los celos sentidos por el Verdadero
(gara I-Haqq) de que su siervo, el profeta Yusuf, actle sieoislya, por lo que le muestra en secreto
la prueba de su servidumbiuthan “uhidiyyati-hi), y su siervo, que lo reconoce, se abstiene dmact
sin orden de su Sefior; o dicho con otra tipica @nagistica: “el alma lo encierra en la céarcel de su
cuerpo fa-habasat-hu al-nafsui fsipn haykali-h)” (Isfar, 486). Afios después, cuando Ibn “Arabi
vuelva a asomarse al cielo de Yusufadutuhat al-Makkiyya(Las revelaciones de La Meca) (I,
347-8) se fija en la condicién de encarcelado, @dede calumniado, de Yusuf, cosa que no habia



hecho al escribir éliaje nocturg y ve la carcel como simbolo de la “estrechet*dayyig opuesta a
la misericordia akma), que pertenece al Mundo de la Amplitudldm al-sa’3. La inocencia
(bara’a) de Yusuf y su rechazo a los deseos de la mujeFal@én, el ser objeto de calumnia, le
granjean una posicion gnéstica y existencial sop@aracterizada por el conocimiento gustativo y la
inspiracion. Yusuf ensefiara, en este cield=d&jat, a su visitante, al propio mistico murciano en
ascenso espiritual, la diferencia existente ertgusto @l-dawq) y el deber religiosofdrd), que son
“tan diferentes como el cielo y la tierra”. Se é&eamienda al iniciado que no se deje llevar poemui
tiene gusto dl-da’iq) si él no lo posee a su vez, pues el guakaidwq) es personal, intransferible y
requiere de iluminacion superior. En el viaje ptiofé deal-Isfar, Yusuf se somete al designio divino,
cumple con la servidumbreupidiyya), por lo que el Sefior lo distingue con “el domi@bmulk) y la
soberaniadl-siyada), en lugar de la servidumbre externa del mundo dxistente &l-"ubudiyya al-
kawniyya alzahira) en la que estaba inmerso anteriormenifzr, 487), dominio y soberania que nos
devuelven a la imagen regia con que Yusuf fue tetca como sefior del tercer cielo en\ihje
nocturna La inocencia aceptada, la pureza espiritualsuhaision elevan asi a Yusuf desde el angosto
mundo de la cércel, del cuerpo, a la esfera supgeicdominio, la luz y el conocimiento.

En efecto, acto seguido advierte Ibn "Arabi cuakkéambito caracteristico al que se refiere el
dominio otorgado a Yusuf, pues tras exclamg®efior! Tl me has dado del domimiau(K* (Coran,
12, 101), el mismo profeta agregay me has ensefiado a interpretar relatos [oniriftagyil al-
ahadi)} (Isfar, 487), con lo que llegamos a dos importantes aspeigb pensamiento akbari, que
luego abordara en profundidad en otros de susseRtotrata de la esencial funcién de intérpretesie
suefios, de sefior del Mundo de la Imaginacién, gogle Yusuf, de un lado, y, de otro, la feminidad
primordial que emana y circula por el Mundo promeodo sosiego y compasion. Efir, 1bn “Arabi
relaciona ya directamente el viaje profético de Wu®n su conociddlundus Imaginalisal indicar
gue los pasajes de la azora de Yusuf que réYame has ensefiado a interpretar relatos [oniricos]
(Coran, 12, 101) yHe aqui la interpretacion de mi suefio de ant@sv'ilu ru’ya-i min gably (Coran,
12, 102), se refieren al alma, y que “la visionricai (fu'ya) pertenece al Mundo de la Imaginacién
(Calam al-jayal), que es el mundo intermedial{alam al-was@) que se encuentra entre el mundo del
Intelecto {alam al-"aq) y el mundo de los sentidosifam al+iss); asi también —concluye Ibn “Arabi-,
el alma se encuentra entre el mundo del Inteleegbryundo de los sentidos, y unas veces toma de su
Intelecto y otras toma de sus sentiddsfa¢, 488). Este temprano esquema, inspirado formakmemt
el psicologismo de lfalsafa, pronto se revolucionara y adquirira su verdadenzedsion gnostica en
otros escritos akbarianos a los que nos referiren@ssadelante. Lo llamativo aqui es, sin embaggo, |
derivacion feminizante que introduce Ibn “Arabieste viaje cognoscitivo del alma, ya que, desde su
punto de vista, la mencionada condicion intermeéiaalma entre el Intelecto y los sentidos, e q
convierte a la mujer (el Alma Universal) en induatalel alma (humana pero angelical de Yusuf), lo
que acontece “por el predominio de la feminidaehdlabat al-uniza)”, ya que “la masculinidad
(dukariyya) no induce al alma al amoméwadda y la misericordiar@ima) con la que se serena lo
masculino en lo femenino y lo femenino en lo masoulno lo femenino en lo femenino ni lo
masculino en lo masculino’lsfar, 487). La aclaracion de este fendmeno lleva a Avabi a explicar
la atraccion de los efebos precisamente por sinfdad: “sin la semejanzagbah que se manifiesta
entre los efebogiman) con las hembrasn@z), nadie se enternecerigaina ild por ellos; la ternura
(hanan) se produce, verdaderamente, hacia las hembmensia realidad o por semejanza; por eso, si
se desarrolla el rostro del efebo y emerge el begonarchan el amor y la misericordia que hacia
encontrar sosiego en éll{sukin ilay-hi)” (Isfar, 488). En este mismo sentido, Ibn “Arabi recuertta
observacién suya segun la cual “en los rostrooslefebos hay destellos de las huries [del Pardiso]
wuyith al-gilman lamiat min alfur al-"ayn)” (ibid.), con lo que la belleza, incluso la masculinayres
reflejo de la feminidad, por la cual sentimos nigiiay con la cual nos serenamos, recuperando la
unidad perdida. El doble rostro de la belleza caipyp espiritual de Yusuf, lo convierten, por tarea
el prototipo del objeto de deseo, que se ve empujagha postracion purificadora y a la subsiguiente
elevacion al dominio del reino del conocimientoesigr.

Ba’
Profeta del Mundo de la Imaginacién

Cuando al-Xayj al-Akbar emprende un nuevo periploidtico por los firmamentos déli'ray,
esta vez effrutizhat Il, 284-272, animado por la premisa inicial de ¢eleser humano ha sido creado
para la Perfeccion”af-insan juliga li-l-kamal), los protagonistas de su camino de ascenso son,
respectivamente, un filésofo especulatiyghi{b al-naar) y el seguidor de la senda del Profed& (
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tabi’), o lo que es lo mismo, un adepto al saber ratipnm sabio de la Revelacion. Al acceder a
nuestro ya frecuentado tercer cielo, Yusuf mismquasn recibe al seguidor del Profeta, mientras que
la estrella Venusal-Zuhra) es la encargada de dar la bienvenida al teGaciomal, al que recuerda el
saber que adquiriese de las estrellas preced@mtemmnentandose el pesar del fildsofo, su sensa@on
fracaso e impotencia cognoscitiva. Yusuf, por stepdace algo mas que la estrella Venus, y seldrin
a transmitir sus saberesifzm) al seguidor del Profeta,

“los saberes (lzm) que le son propios relacionados con las formak depresentacion y la Imaginacion
(suwar al-tamarul wa-l-jayal), y es que Yusuf es uno de los imanes de la ceateila Interpretacion [de los
suefios] ihin a’ymma 7 ilm al-ta’kir). Dios puso ante safdara Allzh bayna yaday-hila Tierra de la que
Dios cre6 a Adan —Sobre él sea la paz- de unadgotaarro, y le ofreci6 el zoco del Paraisa(al-yanng),
los cuerpos de los espiritus luminosos e ignagsdq al-arwaj al-nariyya wa-l-rariyya) y las ideas elevadas
(al-maani al-"ulwiyyd), y le ensefié sus balanzas, sus medidas y sesraa. Le mostrd los afos bajo las
formas de las vacas, y le mostrd la fertilidad @gdrdura de las mismas y la infertilidad en saufta, y le
manifesté también la ciencialfn) bajo la forma de la leché gurat al-laban) y la firmeza en la religién bajo
la forma de cadenaéyd, y continud ensefidndole la materializacion desigsificados fapassud al-mazani)

y sus relacionesn{sab bajo la forma de la percepcion sensilfiesfrat al-hiss wa-lI-masis), y le hizo
conocer el significado de la interpretacion de tedo (na'na I-ta’wl fi dalika kulli-hi) (Futizhat, 1, 275).

Yusuf no es ahora un simple intérprete de visi@mrdgcas, como acaso se limita a indicarnos el
Coran, sino que aqui se amplia su radio de accitanimterpretacion del simbolo en general, a la
dilucidacion de los significados elevados, de klaaiones ocultas existentes entre las ideas y sus
formalizaciones sensibles, a la percepciones dali$tade que habla la Revelacién, al extenso mundo,
en definitiva, de la Imaginacion, Unica potencipamde comprender toda esa inmensidad que se le
ofrece al ser humano bajo apariencia sensiblegysguembargo posee un sentido oculto, trascendente

Pero el cielo de Yusuf nos tiene reservada aunsatnaresa, cual es la atribuciéon al mismo nada
menos que del ambito de la creacién artistica yjigmé

Y es que se trata del cielo de la representacgimdtiva perfecta y de la armonga#’ I-taswir al-tamm wa-
I-nizam), y de este cielo surge la expansion hacia losagpel orden compositivo, la precision técnicasy |
formas geométricas en los cuerpas-ifndad li-I-su*ara’ wa-I-nazm wa-I-itgzn wa-lsuwar al-handasiyyaifl-
aysam) y su formalizacion en el almavg-taswiri-ha fi I-nafg a partir del cielo sobre el que él [Yusuf] se
eleva, y de este cielo él conoce el significaddadprecision y la perfecta ejecuciomd na l-itgzn wa-I-
izkam) y la belleza que incluye con su existencia lddsaia @l-zusn al-kdi yatajammanu bi-wgidi-hi al-
hikma) y la belleza accidental adecuada a un humorcpéati @l-zusn al-"ara/i al-mulz'im li-mizay jass)
(Futizhat, 1l, 275).

Esta emanacion de la inspiracion artistica, podgg@mmétrica, entendida en términos de ejecucion
exacta y perfecta armonia, segun la describe lbabiAse lleva a efecto a partir del cielo de Yusuf
gracias al orden unirversal decretado por Diosquyos niveles, estancias o presencias se difunde la
inspiracion divina. Dicho orden, que el gran sufiralno evoca permanentemente en sus inagotables
escritos, aparece en este cielo de Yusuf reprekepiar los pilarestértib al-arkan) existentes bajo la
concavidad de la esfera de la luna, que son lascceementos, fuego, aire, agua y tierra, corglos
se posibilita la serie de transmutacionesi/lat) ininterrumpidas propias del mundo infralunar.
Luego, a partir del mencionado cielo de la Bellébags ordend fattaba Allzh), en esta constitucion
corporal fasa’t pismaniyya), los cuatro humoreskajlar al-arba’g bajo la mejor de las disposiciones
y la mas maravillosa precisioma(a I-nazm al-aksan wa-I-itqan al-abdg”, humores que coloc6 bajo la
supervision ifazar) del alma ordenadoralfnafs al-mudabbira(Futiziat, 11, 275), de donde se colige
gue el poeta, el gedbmetra o quien opera con lasgacy perfeccion requerida por las actividades
artisticas en general, recibe la inspiracion diypoa medio de la correspondencia arménica existente
entre los cuatro elementos y los cuatro humores aqudorman su cuerpo regulados por el alma
racional, idea que, por otra parte, goza de laagfidion y que podemos encontrar, sin ir mas lejas,
lasRag'il ljw an al-safa’ (Beirut, 1983, |, 54), que dejaron pronta huelldken’Arabi. Obsérvese, con
todo, que en el universo simbdlico akbari, la ir@epoén artistica nace del mismo fontanal que las
visiones oniricas y las formas de la Imaginaci@decir, del cielo de la Belleza de Yusuf, conue g
iluminacion, belleza y destreza artistica se camjugn el mundo infralunar, reproduciendo, por medio
de las formas sensibles, las ideas de ese otroarsugeerior. En otros textos, pensamogewiat, Il,

424, lbn "Arabi menciona una via paralela parankpiracion artistica, la que se produce por la
expansion directa del Nombre divino “al-Bari” “haclos gedmetras inteligenteal-gdkiya’ al-



muhandig), hacia los descubridoressfiab al-istinbazat), hacia los inventores de las artes- (
mujtari'zn al-sana'i’) y hacia aquellos que realizan figuras extraomitisa@l-askal al-gariba). Todos
ellos se inspiran a partir de este Nombre, quexpangle hacia los que componen bellas formaas (
musawwirin fi husn alsizra) en la balanzangizan)”, balanza que al-Qaxani (m. 1329) identifica en
“intelecto iluminado por la Luz santa’lsfilakat al-sufiyya, ElI Cairo, 1981, 93). EIl artista,
representado, en los célebres pasajdsutighat, 11, 424 y 278-9, por habilidosos pintores quetamia

la perfeccién el mundo sensible, ocupa, sin emhangaango cognoscitivo inferior al del sufi, quien
con sus elevadas dotes perceptivas es capaz debdest inapreciable error que para el comin de
observadores ha deslizado el artista, o bien, pulianla pared hasta convertirla en espejo y haeer q
se refleje la obra artistica con mayor belleza ifepeion, en alegoria a la purificacion del alma co
que ha de inaugurarse el itinerario espirifuiaRecordemos que la figura de Yusuf comprendia
igualmente esa misma idea de purificacion y nobéesparitual que acompafia a la iluminacion divina y
la eleva por encima de la artistica. Esta Ultinmfoglo caso, como se encarga lbn “Arabi de hacer
explicito a proposito de la poesia, pertenece ashiseres del sentimientou(zm alsu’ir)”, que son
“saberes del simbolo y de la ocultaciénlim al-ramz wa-l-ijii’)” (Daja'ir, 441)}*, con lo que no
depende de las facultades racionales, que sorieasly explicativas, sino a las potencias del zima

el gusto y la Imaginacion.

Al escribir, ya con 64 afos de ed&disis al-hikam (Los engarces de la sabiduria), texto revelado,
segun su autof(sus, 47), por el Profeta Muhammad en 627/1229 en Damg®co antes, pues, de
finalizar la primera redaccién deutihat, acontecida igualmente en Damasco, en 1231, IbmbiAla
otra vuelta de tuerca a su teoria de la Imaginadidinel sexto engarce, el dedicado al profeta Ishaq
(Fusizs, 84-90), abuelo de Yusuf, al-Xayj al-Akbar aprdvada historia de Abrahan, que ve “en
suefios” {{ I-mamim) que sacrificaba a su hijo (Coran, 37, 1f2para exponer su concepto de
Interpretacion de los suefida @ir al-ru'ya’) y de los simbolos del Mundo Imaginal. Los sueiios
“son la Presencia de la Imaginacidva¢l-mammm hadrat al-jayal)”, requieren, en primer término, ser
interpretados. Recordemos que la existencia sdgjipiara Ibn “Arabi, en cinco presenciga/(at): la
Presencia de lo Oculto Absolutal{gayb al-mudaq) o Presencia de la Esencia divir@-Dat), la
Presencia de los Intelectoal-{uqgal), la Presencia de los Espirituasl-arwah), la Presencia de la
Imaginacion él-jayal) y la Presencia de los Sentidas-£iss). Los suefios pertenecen a la Presencia de
la Imaginacion, que a veces llama Presencia dalda ladrat al-mizal), en la que lbn "Arabi
distingue, ademas, entre la Imaginacion Separaldiayal al-munfail), que es el mundo de la Idea
Absoluta 0 Separadal¢mizal al-mwlaq o al-munfail), diferente del mundo de las ideas de Platon en
que, para Ibn “Arabi, dicho mundw esta formado por ideas abstractas, sino paifialto abanico
que va desde las formas mas sutilmente espiriteales formas sensibles y la materia pirs la
Imaginacion Unida @l-jayal al-muttasil) o mundo de la Idea Encadenadhrfizal al-muqgayyadl, que
corresponde al ambito de la imaginacién humana pnépiamente psicolégica. El mundo de la
Imaginacion Unida es un espejo en el que se raflagmformas del mundo de la Idea Absoluta, y es la
potencia que une al ser humano con el mundo diek pero no es una potencia que cree de la nada o
que simplemente configure en la mente la formaodeséres sensibles, como sucede en la psicologia
de lafalsafa sino que lo que logra es hacer perceptiblesjldensideas de otras presencias superiores,
sobre todo en estado de suefio, en el que el almaecde interferencias de los sentidos o de otras
facultade¥’. La Imaginacién es, asimismo, una de las potertshsorazon, puesto que por él fluyen
indefinidamente las formas verdaderas luminicands las formas impresas en la Imaginacion los
simbolos de dichas verdades luminicas. Por esttdapretacion es necesaria, es un requerimiento
divino: “los suefios requieren interpretaciomiafl-ri’'ya’ tatarallabu al-ta’br)”, o, “el reino de la
Imaginacion requiere interpretacionhéwin al-jayal yatazallabu al-ta’br), -insiste lbn “Arabi-, reto
gue Dios mismo expresa en la azora de Yu&8f.es que sois capaces de interpretar siefios
kuntum li-I-ru’ya’ ta’buiin) (Coran, 12, 43), cuando el rey pide a sus digimstajue diluciden su
visiébn onirica de las vacas y las espigas.t&hir (Interpretacidon) consiste, a ojos del mistico
murciano, y de acuerdo con su ra@bara (pasar, atravesar), en un transiy@v@z) que va de la
imagen percibida o sofiada al significado oculto epeerra Fusiis, 86). Ejercicio cognoscitivo que
sera expresado también con el conceptavdela,ta’wil, es decir, devolver al origen, al principio.

El gndstico &l-"arif) puede acceder a la Interpretacion gracias a e@o, pues, citando a al-
Bistami, Ibn “Arabi recuerda que “el corazén tidaeextension del Verdaderal{galb wasa™ al-
Haqg)”". Mientras que “cualquier ser humano puede cfieticiamente bi-I-wahm yajluqu kull ingn)
en la facultad de su imaginacidin duwwat jayili-hi) lo que en ella no existeng la wuyuda la-hu f-
ha)”, el gndstico es capaz de crear, con su enegpaiteial himmg, lo que existe fuera de dicha
energia, es decir, en el mundo exterior. Que estggw cree con shimma facultad que también es



atribuida por Ibn “Arabi al artist3 significa que hace aparecer en la PresenciasiSéatidos algo
existente en otra Presencia superior, no que ed imhda, creacién que es privativa de Diosifat.,

IV, 212-213). Al concentrar sthimmaen una de las presencias citadasaef puede hacerla existir
externamente bajo forma sensible, y, conservandd farma dada en alguna de las presencias
superiores, la conserva también en las presemd&rsores, y viceversa. Con todo, hasta el masddota
de los iniciados se diferencia, a la hora de ciear,el Verdadero, en que el ser humano esta abocad
al descuidodafla), y cuando incurre en él su creaciéma{lizq) deja de existir (adima (Fusizs, 89). El
Verdadero, sin embargo, conserva todas las imagenesanera especifichifzu-hu li-kulli sizra bi-I-
ta’yin), esencia a esencia, mientras que el siervo le kato por inclusiénh(fz bi-tajqammun, es
decir, porque conserva al menos la forma en urlagdpresencias en que la percibié o cred, y de ella
accede a otra por asociacién o reflejo. Ibn "A@isidera esta explicacion de la creacién imaginal
una absoluta novedad, sea en sus propios essé®®n la obra de cualquier otro pensador, yd#du
con la aleyaNo hemos olvidado nada en el Libr¢Coran, 6, 38), “y es que El —apostilla al-Xayj al
Akbar- es Quien contiene lo real y lo irreal-gami’ li-l-waqi® wa-gayr al-wigi’)” (ibid.)'®. Poco
después, exactamente en el “engarce de la sabidoriisica en la palabra de Yusufusiis, 99-106),

Ibn “Arabi se dispone a realizar un nuevo trandé@sde el mundo imaginal al existencial, procurando
atender a las sutiles relaciones de identidad igdad que acontecen entre el Verdadero, el serfrmma
y el mundo.

Ta’
La esencia imaginaria del Mundo

La imagen esencial en esta travesia interpretas/&l enlace de la luz y la sombra, de la
iluminacion creadora y el reflejo de la Esenciairdiven el individuo y en el Mundo. La “sabiduria
luminica”, dice al-Xayj al-Akbar al abrir el engarde Yusuf , “es la expansion de su lumbisas nizri-
ha) sobre la Presencia de la Imaginacibadfat al-jayal), que es el primer principio de la Revelacién
divina (@l-waji al-ilahi) sobre los merecedores del Cuidado de Dabs dl-"in"aya)” (Fusizs, 99). Este
es el fenémeno del desvelamiento o iluminaciénndivkasf)'’. Toda revelacién se produce por
iluminacion, lo que se aprecia en el Sello de losféd®as, Muhammad, cuya vida entera fue, en
palabras de Ibn "Arabi, “suefio sobre suefiargm § mamm)”, puesto que en dicho estado, el de
maxima receptividad de las formas de las presesaojasriores, recibié permanentemente la luz divina.
A este mundo del ensuefial-namim) “es a lo que se denomina el Mundo de la Imag@ma€izlam
al-jayal)”, que se caracteriza, segun se indico, por “starpretable” yua'bbar, yu'bay, es decir,
porque el intérpreteal-"abir) se traslada, o retorngag/il, maal), a la idea de lo que se le habia
presentado bajo una forma sensible. El Enviado ids Bra inspiradoigiyya ilay-h) por medio de
formas sensiblesn(aisiusat) habituales, que percibiaadrakg siempre en la Presencia de la
Imaginacion fadrat al-jayal), como cuando se le presentaba el angel Gabrfelrera de hombre... En
el caso de Yusuf, al deciHe visto once estrellas, y el sol y la luna. Lowisto prosternarse ante mi
(Coran, 12, 4§, se referia a que habia visto a sus hermanosea fite astros, y a su padre y a su tia
bajo la forma del sol y de la luna, una percepdidinak) procedente, explica lbn “Arabi, de la
“alhacena de su imaginacionfizanat jayali-hi) (Fusizs, 100). Aqui, el autor dBusis, hace hincapié,
una vez mas, en la veracidad, realidad y certegalasl dos dimensiones del simbolo onirico: la
realidad de la condicién sensible de dichas imégenta realidad del significado figurado de las
mismas®. Por un lado, “la imaginacién no proporciona jarsé® sensiblesf4-inna I-jayal la yu'si
abadan il al-maksiisat), y otra cosa no puede corresponderi&lisgs, 101), y, por otro, el ensuefio y
la imaginacion se hacen extensibles a la globalighd/undo. Por ello, Ibn “Arabi trae en este pumto
colacién el hadiz profético “La gentes estan doasidnna |-nas niyam) y cuando mueren se
percatan”, elevando al cuadrado su concepto deimaedgn, lo que ejemplifica al sefialar que cuando
Yusuf asegura que su Sefior hizo veridica su vigérgecir, que la mostrd en sus sentidos, Yusuf se
hallaba dormindo, igual que todos los humanos fesethcia del Profeta Muhammad, que destaca por
su eterna lucidez, con lo cual Yusuf es como sidratsofiado que despertaba e interpretaba su suefio
todavia dormindoilfid.).

En este punto se determina Ibn "Arabi a introduoia nueva explicacion de la Presencia de la
Imaginacion, recurriendo “al lenguajgszammad de Yusuf bi-lisan Yusuf al-migammad)”, y en la
que se desliza decididamente a su particular cagjizokxistencial. Lo que no es el Verdadsiod I-
Haqg), que es a lo que se denomina Mundb'§lam), es, respecto al Verdadero, “como la sombra
respecto a una persora{l-ill li-I- sahs)”. El Mundo es “la sombra de Diosgl( All zh)”, o, expresado
con otra férmula, la relacién que existe entre animos -el Mundo y el Verdadero- es la misma que



hay “entre la Existenciaal-wuyid) respecto al Mundoa(-"alam)”, ya que la sombra de lo existente
(zill al-mawyizd) pertenece a la dimensién de lo sensifile/fiss). Por ello, “el lugar en el que aparece
esta sombra divina denominada Munbadg I-zill al-il ahi al-musamma bi-lalam) son las esencias de
los seres posibles{yan al-mumkiat)”; en dicha sombra, que es la sombra de Dios ptesn todos
los seres del mundo, puede percibirse la EsendgisadiDat), aunque sea a modo de obscuro y alejado
reflejo (Fusizs, 101-2).

En este juego existencial de luz y sombra, la peiée se produce gracias al Nombre divino “La
Luz” (al-nar), mientras que la sombra extendida sobre las esede los seres posibles, “la forma de
lo oculto desconocido’f{ surat al-gayb al-mathil), significa el ocultamientgdfa’). Sucede como en
el mundo sensible, a mayor lejania de la vistaodeobjetos carentes de luz propia, se produce una
mayor sensaciéon de oscuridad, o en el cielo, gan@p, cuyo tono azul se incrementa conforme mas
distante lo vemos. Al trasladarnos al orden exa@#tn“las esencias de los seres posib&Eesah al-
mumekirzt) no son luminosas porque pertenecen a la no egiat¢i-anna-ha ma dma), y, aunque se
caractericen por la perdurabilidaglfit) no se caracterizan por la Existenciaifizd), toda vez que la
Existencia es luzid al-wuyizd nir)” (ibid., 102f°. La luz y la sombra del mundo sensorial, tienen su
correlato en la dialéctica de la manifestacion gallitamiento, el saber y la ignorancia, la exisigeny
la inexistencia, pero dentro de una oscilaciorddude contrarios ligados por una misma unidad de
fondo, a la que en breve atenderemos.

Con las prerrogativas cognoscitivas de Yusuf nandmos asi, casi sin haberlo previsto, en el
ndcleo del pensamiento akbari, en su visién denidad y multiplicidad que ligan y diversifican al
Verdadero y al Mundo: “Todo lo que percibimos e&kistencia del Verdadero en las esencias de los
seres posiblekqll mz nudriku-hu fa-huwa wiikd al-Haqq f a’yan al-mumkiat)”, afirma Ibn "Arabi
en el engarce de Yusubid., 103) La Ipseidad o Idenditad del Verdadehuiyyg es su Existencia
(huwa wuyudu-hy aclara a continuacién, mientras que la divetsitialas formasifil af al-suwar) en
El presente, son las esencias de los seres po&iblés al-mumki@at). Ambas son dos caras de una
misma realidad: del otro lado de la Existencia, gsid.uz, y que es la Verdadera Existencia, esta la
sombra, los seres posibles, que es a lo que llasainblundo, es decir, lo que no es el Verdadero
(siwa |I-Haqo), que es el ambito de la diferencia formal. Pesta éiversidad pertenece a la antedicha
Unicidad trascendente: “desde la Unicidafladiyyd de Su ser sombra, -recapitula Ibn "Arabi- El es
el Verdadero porque es el Uno y el Unico. Y desddiversidad de las formawd-min hayu karat
al-suwan El es el MundoHuwa al-zlam)” (ibid., 103).

Desde esta perspectiva, a lbn “Arabi no le tienblenano al escribir que a lo que llamamos
Mundo es ficticio, imaginario:

Si la cuestién es tal como te la he mencionadmnees el Mundo es ficticidd-I-"alam mutawahhaip
carece de existencia reahd la-hu wuizd hadiqi). Y esto es justamente lo que significa la Imagjira (va-
hada huwa ma’na I-jayl). Es decir, tu te imaginagiyyila ilay-ka que [el Mundo] es algo afiadido existente
per sefuera del Verdadero, pero tampoco es asi. ¢ Naare$os sentidos [la sombra] unida al individuo del
que se expande, siendo imposible deshacer esa, uleida misma manera que una cosa no puede desgajar
de su esencial-infikak "andati-hi)? Asi pues, conoce tu esenciayfa-kg y quién eres td y cual es tu
identidad fuwiyyati-kg; conoce cual es tu relacion con el Verdadaeisb@ti-ka ila 147aqq), y en qué eres tu
Verdadero y en qué eres ti Mundo, conoce en quéctre y diferentesjwan wa-gayy [de El]... En [el
conocimiento] de esta cuestion es en lo que smgiign los sabios entre si: el sabio del que essatdi®
(Fusus, 103).

El Mundo carece de existencia independiente defldtbaro, la Existencia real, por lo que, visto
asi, es imaginario. El siervo, ademas, se hallagel@in punto de vista esencial, subsumido en el
Verdadero, pero, en tanto que parte de la divadsiéhMundo, percibe al Verdadero lo mismo que sus
sentidos perciben la sombra o la luz matizada ¢ cue se proyecta a través de un vidrio. Por, ello
“aquel de nosotros que se identifica con el Verda¢d-muzaqgiq min-na bi-1Haqd), y cuya relacién
con El mismo es mucho més cercaagréb) que la de los demas siervos, muestra mas la fdeha
Verdadero faharatsirat al-Haqq i-hi akar) “, y el Verdadero es, para tales personas, “da’of'su
vista” y “todas sus facultades y sus drganos caitpst, tal como lo anuncian los signdalfmaf) de
la Ley Revelada (alar’) referidos al Verdadero; aun asi, la sombra persés decir, el hiato entre un
Ser y otro ser, segun lo corrobora la propia letrénica al afiadir el pronombre “su” a dichos signo

Esto lleva a lbn "Arabi a afiadir en este luminasgaece de Yusuf, que, no sélo el Mundo, sino
que los siervos también somos imaginarios:



Si la cuestion es tal como la hemos afirmado, fasaber que tu eres Imaginacién y que todo lo que
percibes en aquello de lo que dices que “no soy[ge”"decir en todo lo exterior a ti] es [también]
Imaginacion. Y es que la existencia toda es Imaghmasobre Imaginacion. Y la Existencia Verdadata (
wuwiud al-haqg) es Dios, justamente desde el punto de vista dEs®acia y su SubstanciBati-hi wa-
“ayni-hi), no desde el punto de vista de Sus Nombres.

Mientras que la Esencia divina, permanece abso&rtentrascendente e inaccesible para
cualquier posibilidad de conocimiento humano, elddeero se manifiesta, a través de sus Nombres,
en las infinitas formas sensibles y espiritualddvilendo y nos esta dado el acceder a su conocimient
en diferentes grados de sabiduria, pero siempeta@daminio imaginario:

Esto es asi porque Sus Nombres poseen dos sigosigmadkilayn): el primer significado es Su Esencia
(Caynu-hy, que es la esencia de lo designadgr al-musammdes decir, la esencia misma de lo que dichos
Nombres designan], y el segundo significado eslbxgae significa cuando dicho Nombre se separasge
otro Nombre y se distingue de él. ¢Ddnde estacellgiente respecto al Manifiesto y respecto al @GuiY
donde el Primero respecto al Ultimo? Ya se te Harado aquello por lo que todo Nombre es idéntico y
diferente de todo otro Nombre. En tanto que idénties el Verdadero, y en tanto que diferente es el
Verdadero imaginadaal-Haqq al-mutajayydl del que estabamos tratando. jLoado sea Aquétareee de
otro signo ¢lalil) que el Suyo propio, Aquél cuyo Séagn no se afirma mas que por Su propia Esencia
(Cayni-hi) (Fusizs, 104).

Todos los Nombres divinos designan al VerdadertJrato, mas a la vez aluden a su mdltiple y
diversa manifestacion en el Mundo: “No hay en avenso (i I-kawn) sino lo significado por la
Unicidad @l-akadiyyd, como no hay en la Imaginacion sino aquello $icgmio por la multiplicidad
(al-kagra). Quien se pone del lado de la multiplicid&ds(@), se pone del lado del Mundazlam), de
los Nombres divinosal-asmiz’ al-il ahiyya) y de los nombres del Mundagm’ al-" alam). Quien se
pone del lado de la Unicidad/{adiyyg se pone del lado del Verdadero desde el puntosti de su
Esencia Dat) que prescinde de los dos mundd&lsgzs, 104). La Imaginacion es, pues, un espejo en el
gue se reflejan los infinitos rostros del Verdaderoesencia trascendente.

De la mano de Yusuf, o aprovechando la puerta gtee profeta nos abre a la Imaginacion, nos
adentramos asi en la particular conciliacion aktbarda trasdencencitafzh) y de similaridadtésbih)
divinas, superando, segun explicé A.M. Meddebtrdadicionales disputas de la teologia islamica que
no acertaba mas que a pronunciarse por una u etdasddos realidades divifasLa Unicidad,
proclamada entre los Nombres de Dios, -escribe Ababi al cerrar el engarce de Yusuf-, confirma la
absoluta transcendencia divinenunazza)jy su total suficiencia respecto a los dos mundis (
“alamayr), es decir, al Universo o conjunto de lo creaddJio prescinde de nosotros, del resto de los
Nombres y del Mundo. ¢ Por qué entonces se maaifiegtivinidad? La causa de la manifestacién del
Verdadero en el Mundo es, en esencia, compasiwereladero dio existencia a las sombmasgyada
al-zilal) como signos destinados al siervo, a ti, para guedas conocer quién eres ti y cudl es tu
relacion con El, o qué relacion guarda El contjgara que conozcas, en fin, cual es la realidadhalivi
(al-kaqgiqa al-ilahiyya) que caracteriza a todo lo que no es Ding ¢iwa Allal) en el sentido de que
todo ello siente una necesidad absolutaattéa@r al-kull) de Dios, de la misma manera que todos los
siervos, y todos los seres, tienen también unasitEzk relativa fagr nisb) los unos de los otros
(Fusus, 105). ElI Mundo, en tanto que creado, depepde sede la causalidad del Verdadero
(sababiyyat alifaqq) que lo creo; esto quiere decir que el Mundo riggsara exitir y ser recreado a
cada instante, de los Nombres divinos, cada untosleuales pertenece, a la vez, a otro Mundo
similiar (alam mili-hi), que es la Esencia del Verdademyf alHaqg). La conclusién de este intenso
engarce de Yusuf es particularmente expresiva deoiacidentia oppositorungue gobierna la
privilegiada imaginacion interpretativa de Ibn "Bira'Sabido es que nosotros nos necesitamos unos a
otros. Asi, nuestros nombres son los Nombres ds Blilsimo puesto que, sin duda, Le necesitamos.
Y nuestras esenciaa’ {znu-nz), en este mismo aspecto, son Su somiita-fiu), no otra cosa. El es,
pues, nuestra identidaduwiyyatu-@&) y no nuestra identidadiz(huwiyyatu-i)” (Fusus, 106).

Ibn “Arabi imagina el universo de Yusuf, en unaapeh, como aquel cielo de la belleza sensorial
y espiritual en el que, con la purificacion y lagencia recuperada, nos es concedido abrir el @onaz
activar la Imaginacién para conocer, en las profiemas del Mundo, nuestra verdadera esencia y la
amorosa relacion de identidad y distanciamentonggevincula con el Creador.
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Notas:

1 Un resumen en arabe de este texto fue presemaglo@ngreso internacionattualité d’lbn "Arabicelebrado

en la Facultad de Letras y Ciencias Humanas deiletdidad de Rabat entre los dias 24 y 26 de octidb002.

2 Sobre el encarcelamiento de Ibn "Arabi, presumiblete en Marraquech entre 586/1190 y 589/1193bsesel
texto que escribiese durante dicho encierro cotiteb de Supiin al-magin (Pesares del reclusof. Bakri
Aladdin, “Supiin al-magiin, une oeuvre de jeunesse d'lbn “AfdbBulletin d’Etudes Orientaled.l, Damasco,
IFEAD, 1999, 15-40.

3 |bn “Arabi,Kitab al-Isr@’ ila I-magam al-asra enRast'il Ibn “Arabi, ed. de M. Xihab al-Din al-"Arabi, Beirut,
Dar Sadir, 1997, pp. 171-235, que es por la quéagumos. Hemos consultado también la ed. de Sal-Bkim,
Beirut, Randa, 1988.

4 Cf. M. Asin Palaciod,a escatologia musulmana en la Divina Cometadrid, Hiperién, 1984 (42 ed.), pp. 19-
21. Al margen de la erudicion escatol6gica y néstia figura de Yusuf gozé de notable popularidadaepoesia
y la prosa arabe y persa, y su peripecia coraeitdguecida con aportaciones biblicas y de otro, tervivio
incluso, como es bien sabido, en la literatura searialjamiada; cf. R. Menéndez PidBhema de Yusuf.
Materiales para su estudi@ranada, 1952.

® Sobre esta tematica, cf. J.M. Puerta Vilchez, Bebeza del mundo es la Belleza de Dios. El niciétieo del
“Irfan de lbn “Arabi” (1 y II), Anales del Seminario de Historia de la FilosofiZ, y 18, Madrid, Facultad de
Filosofia (Universidad Complutense), 2000-2001, @0-% 31-60.

® Rag?'il Ibn “Arabi, 456-502.

" El viaje con caracter existencial y gnéstico seujdi asimismo en eitab al-Isrz’ (El Viaje nocturno) antes
comentado, que comienza con el “el viaje del caragsafar al-qalb), para tratar después sobre “el inteleete (
‘aql) y la disposicién para el Viaje nocturnisrg’)”, y donde el sufi que sigue la via de ascens@aste hacia
Dios adopta el nombre dd-salik, el caminante, el cual se presenta, autobiograficde, como aquel que deja al-
Andalus para dirigirse hacia al-Quds, Jerusalén.

8 Este mismo tema seria reelaborado hasta limislepédicos por el teésofo persa Mulla Sadra Xifa573-
1640) emal-Asfir al-arba” (Los cuatro viajes)uya teoria del alma estudiamos en “al-Nafs alriyya musafirun
ilay-Hi Ta'ala. Tabi'at al-nafs wa-giwa-ha ‘inddMlilla Sadra al-Xirazi” (El alma humana, viajero ael
Altisimo...), Dirasat "arabiyya 35, Beirut, 1999, 93-120.

° Ya comentamos en otro lugar el ilustrativo diéloge se lee en el tratado sobre el amor inserfeugiat (1,
330) entre el Intelectal-"aql) y el alma &l-nafg, en el que lbn “Arabi subraya las limitacionedadeazén frente
a la Imaginacion; aunque para lbn “Arabi la razdn as absolutamente negativa, como para otros sufies
circunscribe su potencialidad cognoscitiva a testifque el alma tiene un Creador, pero es incapaodocer la
Sefioria del Hacedor, con lo que la “racionalidaagota en el reconocimiento del Creador -como efHzm o
Ibn Ruxd, p. €j.-, y no puede acceder a la compdandel mundamaginal de las teofanias y de la Verdadera
Existencia. Frente a la pobreza de la razon, Ibabidllega a afirmar que “el poder de Dios no heado ningln
ser mas inmenso que la Imaginaciéfui:at, 11, 327). Cf. J.M. Puerta Vilchez, “Imaginacionnt@ razon.
Teoria del conocimiento gnostico”, Elistoria del pensamiento estético arabéadrid, 1997, 770-784.

10 Cf. J.M. Puerta Vilcheap. cit.791-6.

1 ya escribia Ibn “Arabi en una de las mas intettesambras de su juventud magrebi, Maszhid al-as@r (Las
contemplaciones de los misterios), compuesta ereZén 590/1194, que “la poest-fazm) esta restringida
(mahsur) y es, [por excelencia] el lugar del simbaolani y ambito del enigmayg? de las cosas. Si supieran
que en la intensidad de la claridad estan el sionpadl enigma de las cosas, entonces seguirianviestgden
“Contemplacion de la luz de la intuicién a la salifiala estrella de la trascendencidasahid al-asir, tr. y ed.
de Suad Hakim y Pablo Beneito, Murcia, 1994, 43gdHan poco mas literal la tr.

12 Como ya indicé Abu I-"Ala’ “Afifi, s6lo Ibn “Arabial-Ma’arri, y muy pocos mas, identifican al hije Abrahan
innombrado en dicho pasaje coranico con Ishagamo jue la generalidad de los comentaristas délnCaeen
que se trata de Isma’il (cf. Afifi, comentarid-asiis, 70); la hip6tesis de lbn “Arabi, que defiendelieamente
enMuhadarat al-abrar (Alocuciones de los piadosos), |, Beirut, Dar Sasla,, 126, es la que aparece@mesis
22.

13*Afifi, com. a su ed. d€usizs, 75.

14 No estd de mas recordar aqui que los sentidos ypdecepciones sensibles, no sélo no estan corusotad
negativamente en la obra de Ibn “Arabi, cosa quedmien al-Gazali y en otras muchas tendenciascasist
neoplaténicas, sino que son el érgano y la maéseacial de la Imaginacion y ejercen una funci@atora para el
desvelamientok@asf), es decir, para el conocimiento iluminado de ¢olw a través del mundo sensible y la
Revelacion.

15 H. Corbin observaba que, en'fan akbari,el corazéndel gnéstico es el "0jo" por el que Dios se revekd
mismo, con lo que las imagenes creadas por esantenvierten en una representacion de la visidnala través
de la vision del artista forjada con su creativigagiritual himmg (L'Imagination creatricedans le soufisme
d'lbn Arabi Paris, 197% 173).
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16 Afifi considera que esta teorfa permite a Ibnalfiraceptar la existencia de formas diferentes pasamisma
cosa en mundos distintos, o que algo exista ada@melos sitios diferentes, que un maestro estédugar y su
espiritu en otro, y muchos mas fendbmenos excepe®aae relata en sus escritos (v. comentarfissas,82).

17 «La luz (al-nir) desvela yaksif) y con ella se desvelgulsaf bi-hi). La mas perfecta y excelsa de las luces
(atamm al-anwir wa-azami-hz) es aquélla con la que se desvelan las formasdias@or Dios que se manifiestan
visualmente en el suefiagwn); eso es la interpretacion/transial-{a’bir), puesto que una sola forma muestra
ideas multiples y diferentesn@ani kasira muijtalifa), que, respecto al poseedor de la forma [en dicgjuse
pretende que tengan un solo significado. Quienadleszon dicha luz, es el Poseedor de la luz [Dja3"quien
ilumina al sofiador para que capte el signicadoodaa@ulto en la forma sofiada, segun la conclusignassatica
que ofrece Ibn "Arabi a propésito del engarce dsuf¥en su resumen drusiis al-hikam tituladoKitab nag al-
fusus (Filigrana de los engarced<'il Ibn “Arabi, ed. cit., 517).

18 En Muhadarat al-abrar, 1, 127-8, Ibn “Arabi anota, al igual que hacepeeso a otros profetas, personalidades y
acontecimientos sagrados y profanos, datos sobfguea de Yusuf de un modo estrictamente “histdtic
basandose en las opiniones de sabios y exégetasssobiografia y eludiando cualquier referenaiabsilica. 1bn
“Arabi nos informa en esta ocasién que Yusuf gmde Ya'qub, nieto de Ishaq y viznieto de Abrahague tuvo
esta visién de las once estrellas, el sol y la,lgue como sabemos, por Coran, 12, 4-20, suscitédms y
cofabulacién de sus hermanos contra él, cuandalcarsttlo con 17 afos de edad. Luego afiade que Musidf a

la edad de 110 afios, que permanecié 13 afios eclévieud y que después, con 30 afios, fue nombuiaioy
desempefi6 el cargo durante 9 afios. Posteriormsnteunié con su padre, tras una larga separaei@?2 @fios
(18, 30 0 40 afios segun sus fuentes), y permaneni@él 17 afios mas. Ibn “Arabi cree oportuno indademas,
que Moisés transporto el ataud de Yusuf cuandé daliEgipto, 436 afios después de haber entradicten ghis
Ya'qub y los suyos, y que lo sepult6 junto a suscasores.

19 Es esta condicién de veracidad y globalidad denkginacién, la que Ibn “Arabi destaca al esciirpropio
resumen del engarce de Ishagkétab nag al-fusiis: “Has de saber que la Presencia de la Imagindgairat al-
jayal) es la presencia que redne y engloba todas las gasinguna cosa, pues posee sobre todas lasetqeater
de la figuracion fukm al-tawir) y toda ella es veridicaiflg); dividese, asi, en dos partes: la que se comegpo
con lo que la forma ha configurado desde el extegioe es a lo que se denomina desvelamietkeff), y la que
no se corresponde, que es sobre la que recaestaretacion l-ta’bir)” (Ragr'il Ibn "Arabi, 516; cf. también
Futizhat, 11, 312).

20 Al igual que la lejaniaal-bu’d) produce en el mundo sensible la sensacién de mpegiefiez de los objetos
percibidos conforme més alejados estén, “no seasdel Mundo —segun Ibn “Arabi- mas que en la @ en
que se sabe de las sombras, de igual modo quessendee del Verdadero en la proporcion en que seodece
del individuo al que pertenece la sombra (...).¢3ordecimos —continda Ibn “Arabi- que el Verdagsroonocido
para nosotros, por un lado, y desconocido paratrossgoor otro:{¢,No has visto como hace tu Sefior que se
deslice la sombra? Si quisiera, podria hacerla foran, 25, 45). La sombra, aunque por una pamedsacion,
por otra indica la manifestacion del Verdadero stugue aparece cuando Este se manifiesta enrsspesibles.
Los seres del Mundo son, asi, la manifestaciéivdedadero en forma de sombra; la luz que necepéeaser, la
reciben del Nombre divino “La Luz”, por lo que elgaje coranico precedente se completaédailemas hemos
hecho del sol guia para ella [la sombréforan, 25, 45). Todo retorna, en Ultima estaralia/erdadero, a la
Existencia, solventandose asi la aparente bipaldréxistencial trazada: “desde El aparece y a Eérsite toda
esta cuestion. El es El y no otra cosa”, comenta Ayabi, apoyandose en Coran, 25, 46uego, lo atraemos
hacia Nosotros con facilidadFusis, 102-3).

2L AW. Meddeb, "La imagen y lo invisible. Ibn "Aralfistéticas”, en AA.VV.Los dos horizontes (Textos sobre
Ibn “Arakl), Murcia, 1992, pp. 259-260.
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