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LA GNOSOFIA ILUMINATIVA DE IBN ‘ARABI
Y SU INFLUENCIA EN EL ESOTERISMO DE LA STA

El puesto de Ibn ‘Arabi en el pensamiento islimico

La extraordinaria fama que ha alcanzado Ibn ‘Arabi en el pensa-
miento occidental se ha comparado a veces con una supuestamente
menor en el mundo islimico; cuando no sucede esto, sin embargo, es
frecuente la afirmacion de los historiadores musulmanes sunnies de
una menor influencia en el pensamiento sitff que en la mistica cristia-
na. Como todas las estimaciones valorativas, dichos juicios pueden te-
ner una cierta base; pero al historiador que utiliza la metodologia
cientifica (que se siente segura cuando sefiala paralelismos y que no
suele gustar de las afirmaciones causales, salvo cuando estin proba-
das) prefiere relatar hechos a valorar situaciones.

Parece muy natural que los estudiosos occidentales, cristianos de
fe o culturalmente cristianos, mostrasen una especial dedicacion y de-
vocién a los pensadores islimicos que tanto influyeron en la literatu-
ra, el pensamiento y aun la espiritualidad del mundo cultural occiden-
tal, y dicha devocién no debe serles reprochada por nadie. La
escoldstica latina medieval cristiana es fuertemente deudora de al-
Kindi, al-Farabi, Ibn Sin, Ibn Bagga ¢ Ibn Rusd, tanto para que lati-
nizados como Alkindi, Alfarabi, Avicena, Avempace y Averroes fue-
sen citados a la par que Aristételes, Platon y los Santos Padres
cristianos; a ello debemos, ademds, que del estudio como fuentes se
haya pasado a la investigacion como grandes pensadores independien-
tes. En otros casos, los pensadores islimicos no aparccen nominatim
en los autores cristianos, pero los estudiosos que se ocuparon de ellos
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advirtieron el paralelismo con las doctrinas de ciertos autores cristia-
nos, y siendo anteriores a éstos pensaron que podian ser fuente de al-
gunas de sus ideas, buscando el posible camino de conocimiento di-
recto e indirecto que obviase el viejo sofisma de non cansa.

Aparte de esta inicial intencién, radicalmente buena, para salvar
la buena fe de dichos investigadores, debe tenerse en cuenta que, en el
caso del que tratamos, tuvieron la valentia de afirmar que algunas de
las mds excelsas doctrinas de misticos tan elevados como Santa Teresa
de Jesds y San Juan de la Cruz ya se encontraban antes en al-Hallay,
Ibn ‘Arabi, Ibn ‘Abbad de Ronda y en otros zdilies. Recuérdese la ini-
cial polvareda que levantaron las tesis de Asin Palacios sobre el posi-
ble influjo de la escatologia musulmana en la Divina Comedia del
Dante o la de Ibn ‘Arabt ¢ Ibn ‘Abbad en Santa Teresa y San Juan de la
Cruz. El descubrimiento del Libro de la Escala y su estudio por el Dr.
Cerulli corrigié una parte de la hipétesis de Asin Palacios, pero con-
firmé la tesis central. Si en el caso de Santa Teresa y San Juan de la
Cruz no hemos tenido la suerte de dar con el “eslabon perdido”, acaso
las dificultades de la obra péstuma de Asin, Sadilies y alumbrados,
tengan mucho que ver con el inevitable cardcter de inacabada de dicha
obra. Pero, de todos modos, es innegable ¢l paralelismo ideolégico-
dialéctico entre unos y otros espirituales o misticos. Si de aqui proce-
de la estima o la dedicacién que los estudiosos occidentales hemos da-
do a dichos pensadores, y el espacio que les hemos dedicado en
nuestros trabajos, mds mereceria respeto que otra cosa.

Por otra parte, conviene separar lo que es la historia del pensa-
miento respecto de su impacto social. Aristételes apenas si influyé en
la Helade de su tiempo; incluso en el mundo helenistico-romano su
influencia fue tardia, y hay que llegar a los falasifa islimicos para en-
contrar el imbito del desarrollo de su influencia social. Lo que la His-
toria ensefia es lo que en si valian Aristételes, Averroes o Ibn ‘Arabi,
fueran mds o menos seguidos o valorados antes y después. No tengo
la menor duda de que el pensamiento de Ibn “Arabf alcanzé cimas es-
pirituales muy singulares, auténticas cumbres tanto en el pensamiento
islimico como en el universal; y permitaseme recordar que ninguna
historia general del pensamiento islimico estudia tantos autores misti-
cos como la mia, incluyendo autores persas que no suelen aparecer en
dichas historias generales.

En fin, y tal es la intencién de este apresurado y modesto articu-
lo, estd por ver si es cierto que el influjo social de la concepcién espiri-

tual de Ibn ‘Arabi en el Islam es tan reducida como algunos afirman; si
se trata de la directa, el hecho es cierto, pero no sucede igual con la in-
directa, salvo que se crea que Ibn “‘ArabT tuvo tantos y cuantos maes-
tros y que otros que consideran como padres de las posteriores co-
rrientes sitfies nada supieron ni tomaron de él. Al menos entre los
sitfies de la $i'a, Ibn ‘Arabi fue conocido, apreciado y seguido. Los ca-
sos mds relevantes los expuse en mi libro antes citado de modo inci-
dental, cuando hacia mencién de un periodo o de un autor, pues asi
debe hacerse en el quehacer del historiador. Ahora me limito a reco-
gerlos, sistematizarlos e intentar explicarlos.

Origen y originalidad del pensamiento sfi

La originalidad del movimiento espiritual si#f7 es incuestionable.
En mi caso es evidente, en cuanto profeso la teoria de las formas y mé-
todo: para mi, en la historia de la cultura se pueden y suelen transmitir
las formas y el método empleado por una socio-cultura a otra, pero el
uso de tales formas y método no empece ni el origen independiente ni
la originalidad especifica de la cultura que las utiliza. Aunque sea evi-
dente el empleo del arco de herradura, la alternancia en el color de las
dovelas, la superposicién de una arcada superior sobre la inferior y el
empleo de numerosas basas, fustes y capiteles hispano-romanos y vi-
sigodos en la Mezquita Aljama de Cérdoba, ni ésta procede de templo
cristiano alguno, ni pierde un dpice de su originalidad; basta verla para
saber que es realmente muy otra cosa y muy original obra de arte.

Asin Palacios, del que sigo considerindome discipulo, posible-
mente acaso pensase asi; pero su formacién en la escuela cientifica co-
nocida como “escuela historica alemana”, empapada de tesis causalis-
tas y genetistas, le hace deducir de los paralelismos entre la ascética y
mistica cristianas y el tasawwuf islimico la posible influencia de las
primeras en el inicio del segundo y el de éste en la mistica espafiola
post-renacentista. Unase a ello un cierto gusto por la titulacién llama-
tiva y nos explicaremos el titulo de una de sus grandes obras, EI Islam
cristianizado, cuando toda la investigacién de Asin en este terreno
mejor hubiera podido llamarse la “Mistica cristiana islamizada”, lo
que serfa tan inadecuado como lo primero. Con estas correcciones
mantuve el nicleo central de la concepcién de Asin hasta principios
de los afos sesenta. Sin perder un dpice de mi admiracién por Asin
Palacios rectifiqué poco después de haber cumplido los cuarenta afios
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y expresé mi rectificacién por escrito en un libro de 1981, algo que no
suele ser muy frecuente en los usos intelectuales y menos en Espaiia,
donde se acuiié aquello de mantenella y no enmendalla.

Segtin mi leal saber y entender, el Islam encierra las virtualidades
esenciales para contener en si una especial “espiritualidad”; el sentido
del tasawwnf es inherente al Islam y constituye el testimonio de la vo-
cacién “espiritual” de la religion musulmana; constituye asi la cara
“religioso-personal” del mensaje profético de Muhammad y es una in-
terpretacion licita y aun conveniente de la revelacién alcorinica. Las
tarigat islimicas, como el monacato budista o cristiano, son un testi-
monio vivo de la “protesta” interior del hombre frente a la interpreta-
cién meramente legal, literal y ritual del acto religioso; en este sentido,
la tariga es la asuncién personal, el miag. Al igual que la tradicién is-
limica sostiene la “asuncion” extitica de Muhammad, también cual-
quier fiel puede alcanzar una “subida” ascensional. Por tanto, el
tasawwuf es una via original diferente y distinta de la 34772 o de la
hagiga esotérica de la $7‘a. Depende, naturalmente, del mensaje
mubammadi, pero no de su aspecto legal (5a77'a) ni de la hermenéutica
gnosofica 577, Otra cosa es que se diese en cierto modo segtin los luga-
res y recibiese formas y método, sea del budismo o del cristianismo, o
que experimentase “presentaciones” sunnies y 3T ies.

Los bidgrafos e historiadores drabes aportan biografias de fieles
a los que se califica de ascetas o misticos; los citados pertenecientes a
los siglos VII-VIII son sélo nombres, y de otros del siglo IX cabria
decir lo mismo. Segiin un texto de ‘Ayn Quzat HamadinT (muerto el
1131), “los peregrinos de Dios de periodos anteriores y durante las pri-
meras generaciones no fueron designados con el nombre de tasawwuf;
sitfi es una palabra que no se extendic hasta el siglo IX; el primero que
fue designado con este nombre fue ‘Abdak as-Safi”, que murié el 825.
Sabemos que fue contemporineo del VIII Santo Iman ‘Ali Rida
(muerto el 818), a quien se le atribuyen opiniones nada favorables al
tasawwuf. Los iranistas pro-i¥ies, como el profesor Corbin, comparan
el tasawwuf con una walzya “desimamizada” que siempre habria exis-
tido, pero que quedé oculta debido a las presiones politicas de los ma-
yordomos de palacio selgucos; este camino me parece poco cientifico
y en cualquier caso deberia probarse. Por tanto, creo que el tasawwuf
islimico es original y alcordnico, y en este sentido comtin en su origen
y primer desarrollo a sunnies y 5i‘ies.
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El origen de la espiritualidad andalusi y su culminacién en Ibn ‘Arabt

En los iiltimos afios, la polémica sobre el origen del tasawwuf se
ha proyectado sobre la indole de los sitfies andalusies, presentindose
el impacto de Ibn ‘Arabi en la87a como un “rescate” del origen 577 del
tasawwuf andalusi. El tinico dato utilizable es el calificativo de batini
que figura en los repertorios biogrificos y que se da a ciertos autores.
A finales de los afios setenta revisé referidas biografias y en ninguna
de ellas encontré los calificativos 577, imami e isma‘ili. Como en otras
ocasiones he indicado, de sélo dos figuras sabemos que se tuviesen
por imames y como tal recibiesen el cobro del azague: son ar-
Ru‘ayni (siglo XI) y Aba-1-Qasim b. Qasi (siglo XI); con sélo eso no
se es 377 Doctrinalmente, el Gnico que maneja doctrinas claramente
isma‘ilies es Ibn al-Hatib, pero con ello nos metemos en el siglo XIV.
Por tanto, fueron los espirituales andalusies que viajaron por Oriente
los que trajeron a al-Andalus las doctrinas del tasawwuf oriental, sin
huella clara del Bastimi o del Tirmidi, con testimonios explicitos
sobre Gunayd, Di-n-Nan al-Misri y Gahiz ¢ implicitos de al-Hallag.
Historiar el desarrollo del tasawwuf andalusi desde entonces hasta
Ibn “Arabi no pertenece a esta ocasién y supera con mucho mis fuer-
zas, pero creo que no es exagerado afirmar que dicho desarrollo cul-
mina en Ibn “Arabi.

Ibn ‘Arabi (1165-1240) nacié en Murcia el 17 de Ramadan del
560/28 de julio de 1165, de familia noble y culta; al decir de sus bié-
grafos, su familia fue muy religiosa. Cuando tenia ochos afios fue tras-
ladado a Sevilla, donde recibié una excelente formacién en las ciencias
alcordnicas y en humanidades drabes, entrando al servicio de la
“administracion” almohade. Se casé con Maryan b. Muhammad b.
‘Abdan b. ‘Abd ar-Rahman de Bugia, también mujer religiosa, segtin
¢l testimonio de Ibn ‘Arabi. Posiblemente, la conversién religiosa de
Ibn ‘Arabi no fue tan radical como él la describe, pues sus “pecados”
de juventud no fueron mis alld de sus escarceos literarios y algunas
partidas de caza en la campiiia andaluza de Lora del Rio y Carmona.

No voy a insistir, por conocida, en la descripcién de su conver-
sidén: rezos maternos, exhortaciones de su esposa, preocupacién pater-
na y suefio en el que se le aparece personificada la azora Ya’ Sim que
recitaba su padre creyéndole muerto. Por otra parte, no me cabe duda
alguna de la retroproyeccién afectiva que hace Ibn ‘Arabi de su con-
cepcién mistico-espiritual, lo que lleva a una muy peculiar interpreta-
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cion de su entrevista con Ibn Rusd (en la que acaso confunda el tiem-
po y el lugar, pues debié efectuarse en Sevilla y no en Cérdoba por
razones cronolégicas) y de la influencia de mujeres piadosas, como
Yasmina de Marchena y Fatima de Cérdoba. De todos modos es muy
significativa la linea de influjo femenino reconocida por él: su madre
tan piadosa, su esposa tanto mas, dichas dos misticas y la amada “a lo
divino” Nizam de La Meca. A todo ello cabe agregarse el niimero
considerable de maestros espirituales que conocié y de experiencias
misticas que refiere. “No conozco grado de vida mistica, ni religion o
secta de que yo no haya visto alguna persona que las profesase de pala-
bra y en ellas creyera y las practicase, segiin confesion propia. Ni he re-
ferido jamas opinién recta o disidencia alguna sino fundindome en re-
ferencias directas de individuos que fueron secuaces de ellas.” Con
todo derecho, pues, cade decir que Ibn “Arabi es la culminacién de la
espiritualidad en al-Andalus.

Acerca del origen de ésta, parece estar de moda atribuirlo al pen-
samiento esotérico de supuestos §i‘ies vergonzantes. Como he escrito
en otro trabajo: “Los comienzos del pensamiento islimico en al-An-
dalus fueron estudiados por Asin Palacios en su obra ya citada, gra-
cias al andlisis de los repertorios bio-bibliogrificos andalusies y a in-
formaciones del Fisal de Ibn Hazm. Se ha intentado completar la
informacién de Asin Palacios, pero salvo en el caso del prof. Makki,
que ha afiadido algunos nombres, el resultado ha sido baldio, cuando
no ha conducido a enturbiar el problema al querer identificar a los au-
tores mds o menos batinies como presuntos $7%es. Como la hetero-
doxia se puso de moda, algunos novedosos han querido situar en ella
a todos los iniciadores del pensamiento islimico en al-Andalus y hasta
a Ibn Hazm, agarrindose al clavo ardiendo de que no se proclamaban
abiertamente 37%es por temor a la “represién” omeya y considerando
heterodoxo a cuantos no fueron malikies; de tales “investigadores” Ii-
brenos Dios. Los tinicos datos cientificos ciertos es que a partir del
reinado de “Abd ar-Rahman II (822-852) los biégrafos nos dan nom-
bres de cientificos, esotéricos, espirituales y mu‘tazilies de los que se
dicen que profesaban ciertas ideas, que introdujeron los libros de pen-
samiento o que conocieron en el Masriq pensadores o doctrinas deter-
minadas; y estos datos culminan con los referentes a los Bana Masa-
rra, padre ¢ hijo, y a los discipulos del tiltimo, que tanto preocuparon
luego a “Abd ar-Rahman III, un siglo después de la referida intro-
duccién.
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No debe sorprender este relativamente tardio desarrollo, pues
poco es lo que sabemos a ciencia cierta del Islam andalusi antes d.c la
llegada (755) del primer principe omeya ‘Abd al-Rahman b. Muawiya,
ya que las leyendas de los historiadores sirio-egipcios —que luego se-
guirfan a pie juntillas los historiadores andalusies— actualmente estin
sujetas a revision. Los datos entre el 755 y el 822 son fundamental-
mente histéricos, salvo las referencias a las “escuelas” de figh y la rela-
tiva “oficializacién” de la maliki en tiempos del citado ‘Abd ar-
Rahmin II. Por tanto, y salvo aparicién de nuevos textos, la difusién
del pensamiento oriental se debié producir en el referido siglo IX: A
partir de este momento, ¢l figh, predominantemente maliki, la espiri-
tualidad, el esoterismo, la mu‘tazila y las ciencias se desarrollan al mo-
do como poco antes habia sucedido en el Masriq”.

He dedicado demasiado tiempo a intentar buscar en los reperto-
rios biogrificos referencias al caricter imami o isma'ili de los espiri-
tuales andalusies; nunca di con tales calificativos. Sélo dos se tuvieron
por imames y llegaron a exigir el azague: Isma‘il ar-Ru‘ayni de Pechi-
na (hacia el 950-1040) y Aba-1-Qasim b. Qast (muerto el 1152) del
Algarbe. Los espirituales andalusies suelen ser batinies, y algunos, co-
mo los Bani Masarra, padre e hijo, a la vez mu'tazilies. Pero su vida
espiritual fue muy profunda y su camino de perfeccion cada vez m1s
depurado. Tras de la escuela masarri, la de Almeria, cuya ca!)c.za prin-
cipal es Ibn al-“Arif (1088-1141), profundizard en el anilisis de las
moradas misticas y del Amor Divino. Ibn “Arabi no sélo entronca con
esta tradicién, sino que su relacién con ella estd probada, primero por
medio de Abtt Madyin y luego con sus estudios con un hijo de Aba-I-
Qasim b. Qasi y el manejo del Hal* al-Na‘layn de éste. He aqui unos
cuantos de los maestros directos o indirectos de Ibn ‘ArabT al decir de
éste y de sus bidgrafos:

Yasmina de Marchena

Fatima de Cérdoba

Aba Madyan

Misa al-Baydarani

Masa b. ‘Imran

Aba Yahy3

Aba Ya‘qab Yasuf b. Halaf

Salah al-Barbari

Aba-l-"Abbis al-Oriani

Aba “Abd Allzh al-Gazzal
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Aba Muhammad al-Mawruri
Surayh

Abt Muhammad az-Zuhri
Abu Bakr b. Sid an-Nas

Abu-I'Abbas b. al-“Arif “nuestro maestro de espiritu”. (No insis-
tiré en esta relacion, pues la he sintetizado en varias ocasiones; baste
con remitir a las pp. 231-232 del vol. Il de mi Historia del pensamien-
to en el mundo islamico, Alianza Editorial, Madrid, 1981.)

La concepcién neoplaténica islimica del conocimiento, el ser, la
creacién, el cosmos y el microcosmos humano realizada por Ibn
“Arabf es la estructura formalizadora de su grandiosa concepcién de la
vida espiritual y su culminacién en el “amor a lo divino”. Todo ello
estd ya suficientemente estudiado.

El encuentro con el I5raq oriental

Tras de sus muchos afios de viaje, el afio 608/1221 Ibn ‘Arabf re-
gresa a Bagdad, alli conoce y frecuenta el circulo #57agi de Sohravardi.
La interpretacion #7agi del pensamiento de Ibn Sina acaso pudo ges-
tarse en vida del gran pensador irani. Este es un problema muy dificil
y complejo, enturbiado por las interpretaciones pro-isma‘ilies de al-
gunos investigadores, en algtin caso tan extraordinario como H. Cor-
bin. Aunque no crea cientifica una interpretacién isma‘li de toda la fi-
losofia aviceniana, si pienso que él mismo no se opuso rotundamente
a las “lecturas” espirituales que hicieron algunos de sus discipulos po-
siblemente isma‘ilies, mds ain cuando él mismo debié ser 377 imami,
ya que lo que niega en su autobiografia es que se hiciese fatimi como
su padre y su hermano menor. Esta ambigiiedad aviceniana explica la
facilidad de la interpretacién i$magf de la filosofia de Ibn Sina realizada
por Sohravardi. El pensamiento de este pensador y hombre espiritual
le venia como anillo al dedo a Ibn ‘Arabi.

La codificacién del sincretismo de la gnosofia realizada por
Sohravardi daba a la batiniyya oriental una estructura rica y convin-
cente; la mistica de Ibn ‘Arabi podia parecer su corona natural. “Fue
asi —ha escrito H. Corbin- que (....) la teosofia mistica de Ibn ‘Arabi
(....) fue adoptada de rondon por los teésofos 3ties, que reencontraban
en ella su concepcion propia”. La vieja “sabiduria divina® (Hikmat al-
ilahiyya) y la gnosofia de la 357a (‘irfan a3-37%) se reconocen en la misti-
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ca de Ibn “Arabi. Por si faltaba algo, el matrimonio de una de las hijas
de Ibn “Arabi con un 377 notorio podria hacer el resto.

Uno de los primeros discipulos orientales de Ibn ‘Arabt de ex-
cepcional relieve fue Kamal ad-Din ‘Abd ar-Razzaq Kasani, autor de
una gran obra, Las interpretaciones (at-Ta’wilat), comentario alcori-
nico espiritual.

Sa'd ad-Din Hamayi (muerto el 650/1252), discipulo de Nagm
ad-Din Kubri, conocié y se relacioné con Ibn ‘Arabt. Aparte de su
relieve personal como safi, imami, Hamayi debe ser considerado co-
mo el principal teorizador del tasawwnf de la $i‘a imami y la estructu-
ra de su pensamiento sigue muy de cerca la de Ibn ‘Arabf; la depen-
dencia del tasawwuf imami posterior de referida teoretizacién
significa la huella del tasawwuf de Tbn ‘Arabi en el sufismo imami.

‘Ala” ad-Dawla Simnani (1261-1336) sigue la linea espiritual de
Nagm ad-Din Kubra y de Sohravardi y el andlisis de su pensamiento
descubre numerosos paralelismos con el de Ibn “Arabi, que debia co-
nocer por medio de sus discipulos §i‘fes; no serfa extrafio que esta in-
fluencia alcanzase también a sus curiosas visiones esotéricas de los co-
lores estudiadas por el profesor Corbin. Otro de los paralelismos mis
curiosos es su peculiar interpretacién de la misién profética y espiri-
tual de Jestis de Nazaret. Tsa b. Maryam es “el Jesis de tu ser” al que
corresponde como “drgano sutil espiritual” la latifa bafiyya, o sea, ar-
cana, representada por la “luz negra”. Es el centro del misterio que
recibe la asistencia del Espiritu Santo, siendo asi el “Anunciador del
nombre y de la venida del Pardclito”, que para este autor habria sido
el Profeta Muhammad. Realmente, el Espiritu Santo se mostré a Ma-
ria bajo la forma de Gabriel, insuflando en aquélla el Espiritu, por lo
que Jests es el Espiritu de Dios, Rih Allah. Todo ello debe entenderse
desde el sentido arcano; al no haberlo hecho asi los cristianos, éstos
han introducido las relaciones personales trinitarias, confundiendo los
“intermediarios” del Conocimiento, la Voluntad y el Poder con la
esencia del Creador, la esencia del Hijo y la esencia del Espiritu Santo.
También se relaciona con la concepcién de Ibn ‘Arabi la teoria del es-
pejo, necesaria para no caer en un cierto panteismo monista, habida
cuenta de las metdforas unitivas de los sufies, desde el Ana al-Haqq de
al- Hallag.

Sayyid Haydar b. ‘Ali b. Haydar ‘Ubaydi Husayni Amuli (1320-
1386 ap.), la mds importante figura del pensamiento 57 del siglo XIV,
al decir de Corbin, “se comporta como un discipulo de Ibn ‘Arabr”. Des-
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cendiente noble de la familia del tercer santo Imam, ‘Ali b. Abi Talib,
abandoné bienes y puestos cuando tenia treinta afios para vestir la
birka. Su Tafsir ‘irfani, comentario mistico al Alcoran, lo titulé “Ef su-
premo océano y la montasnia cumbre acerca de la hermenéutica del pre-
cioso e inquebrantable Libro de Dios”. De ¢l dice su autor: “Este co-
mentario es para vosotros como el Fisits al-hikam para el Sayj Mubyi
d-Din b. ‘Arabi”. Ademis, también escribi6 el Nass an-Nusis fi tafsir
al-Fusais al-hikam, o sea, “Texto de los textos en comentario al Fusis”
de Tbn “Arabi. Dejando aparte el anlisis global de su pensamiento,
por exceder del dmbito de este trabajo, debo reproducir aqui lo que
escribi acerca de su interpretacién del misticismo de Ibn ‘Arabi (His-
toria del pensamiento en el mundo islimico, ed. cit. vol. 11, p. 286):

«La base doctrinal de la reduccion de la espiritualidad del
tasawwaf al esoterismo imami la encuentra en el peculiar modo como
asimila e interpreta el pensamiento de Ibn ‘Arabr. Sin duda algu-
na, Haydar Amuli es un perfecto conocedor de Ibn ‘Arabi. El lector no
arabista puede advertirlo si compara los textos del Fusus de Ibn
‘Arabi, traducidos al castellano por Asin Palacios, con los de Hay-
dar Amuli vertidos al francés por Corbin. El primer apoyo de su inter-
pretacion es correcto. La doctrina del Fusas de Ibn ‘Arabr es perfecta-
mente adecuable al esoterismo imami, porque le fue comunicada por el
profeta Mubammad en las famosas “revelaciones” mequies y medi-
nenses del mistico andalusi. Y, por su parte, la doctrina de los “Santos
Imames” procede a través de Fatima y del primer Imam ‘Ali b. Abt
Talib del Profeta. El segundo apoyo no tiene una base historica cierta; y
es la creencia en el origen $71 de todo el movimiento sufi. Realizada es-
ta asimilacion, Haydar Amuli cree firmemente que el “Sello” de la
walaya, el esoterismo de la profecia, pertenece al Imamato Mubamma-
diano dnodecimano. El primer Imam, ‘Ali b. Abt Talib, es el “Sello” de
la walaya, universal. EI Imam XII “Ocultado” es el “Sello” de la
walaya mahometana. Por tanto, tiene que rechazar la_ concepcion de
Ibn ‘Arabi, que habia puesto tal “sello” en el profeta Isa b. Maryam,
Jestis de Nazaret». i

Otro de los puntos de la mistica del Amuli que deben indicnrs.c,
respecto al tema que nos ocupa, es el de sus visiones extdticas. La pri-
mera la tuvo en Bagdad el afio 1354, contemplando en el cielo una fi-
gura cuadrada con catorce circulos tangentes exterior o interiormente;
cada uno de ellos tenia inscritos los nombres de los “catorce inmacu-
lados”, o sea, Muhammad, Fatima y los doce Santos Imames; los
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circulos parecian de lapizlizuli y los nombres de oro rojo. En el texto
del circulo interior se podia leer que esta visién demostraba que no
era cierta la idea de Ibn ‘Arabi que habia hecho a Jests “sello de la
waldya”, como Muhammad lo era de la profecia. La segunda visién
tuvo lugar en el Hurasan siete afios después, contemplando un rectin-
gulo de lapizlizuli de diez por cuatro codos, dentro del cual aparecian
escritos los nombres Allah, Muhammad y ‘Ali, de modo que la prime-
ra letra de Allah se unia con la dltima de “Alf; como el Amuli no fij6 la
figura por escrito, como en el caso anterior, apoyindome en las figu-
ras caligrficas drabes intenté una reconstruccién, que no la reproduce
perfectamente, sino de un modo aproximado, pues en el primer caso
sélo los especialistas la hubieran entendido; su significado es: la Ver-
dad Esencial o Deus absconditus mostrindose con el nombre divino
(Allzh), expresindose exotéricamente en el de Muhammad y esotéri-
camente en el de °Ali. La tercera visién tuvo lugar en la ciudad de Kar-
bala’, en el santuario del “principe de los martires”, el tercer Santo
Imiam Husayn b. “Ali; en esta ocasién, el Amuli contemplé cinco ta-
blillas de esmeralda, en las que aparecian inscritos los nombres de “los
cinco benditos” (Muhammad, Fatima, “Ali y los hijos de éste Hasan
y Husayn); mientras tanto escuché una voz que le dijo: “Estos son los
Verbos por los cuales Dios volvié a Addn y acepté su arrepentimiento,
¥ por ellos Dios acogera tu propia vuelta a EI”. Su sentido es la radical
unidad divina Lz #laba illa-llaha que esotéricamente debe entenderse
como Laysa fi-l-wugnd siwa Allah (literalmente “No existe en el ser
sino Dios”; realmente, “Solo Dios es ser”), idea que ya aparece en Ibn
‘Arab.

Para no hacer demasiado largo y reiterativo este articulo, sélo
debo afadir que esta corriente s#ff 374 continda a lo largo de todo el
sufismo irani. Asi, Sa‘in ad-Din ‘Ali Turka Isfahani (muerto el 1427)
coment6 el Fusits al-Hikam de Tbn “Arabi, y analizando los “siete gru-
pos de conciencias” incluye en el quinto a los sufies al modo como los
habia concebido Ibn “Arabi. Algunas de estas ideas aparecen explicitas
o sublatentes en los escritos de Mir Damad (ap. 1570-1632); y en el
extraordinario Kitab al-asfar al-arba’at al-‘agliya (Libro de los cuatro
viajes espirituales) del gran Molla Sadra Sirazi (1571-1640); y asi hasta
nuestros dias.

La casi comin ignorancia del pensamiento islimico irani hasta
hace poco; la falta de las entonces escasas obras editadas en las biblio-
tecas de Occidente, tanto curopeas como drabes, y el estar inéditos
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muchos manuscritos persas ha hecho que esta fructifera continuidad
oriental del pensamiento de Ibn “Arabi no haya sido conocida hasta
bien entrados los afios setenta. En descargo de los que atin no la cono-
cen, debo decir que también yo le he ignorado hasta comienzos de di-
chos afios y no lo he expuesto hasta 1977 (luego editado en 1981). En
cambio, era bien conocida en Irdn, como supe por mis colegas iranies
en mi visita a Qumm y Teheran. Si prescindiésemos del peculiar pues-
to que Ibn ‘Arabi concede a Jesis en su concepcién mistica, pienso
que también la huella de su pensamiento se conserva en las tarigat oc-
cidentales. Pero tal tema es ya harina de otro costal en el que ahora no
puedo meter mi mano.
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