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A MODO DE %RTICO

a figura del mistico sufi Ibn Arabi, nacido en la Murcia isldmica del

siglo XII, se agiganta con el tiempo, y su obra se traduce a las princi-

pales lenguas occidentales, incluida la castellana.

Sin embargo, el precursor del amor a lo divino en Occidente, que influyd, como
demostrara de forma pionera Asin Palacios, en el Dante, sigue necesitando de estu-
dios y de literatura en castellano sobre su impresionante obra.

Postdata, revista paisana del gran filésofo musulmdn, no podia permanecer ajena a
esa necesidad y ha elaborado este excepcional niimero monogrifico en el que parti-
cipan algunos de los mds competentes especialistas de todo el mundo, coordinado por
el islamista Pablo Beneito.

Al mismo tiempo, en pdginas diferenciadas, se incluyen, resumidas, algunas de las
mads interesantes intervenciones producidas durante el "II Congreso sobre Ibn Arabi:
el descubrimiento de la tolerancia", celebrado en Sevilla en 1992 bajo el auspicio de
los pabellones de Murcia y de Espaiia en la Exposicién Universal, y coordinado por
quien firma estas lineas.

El nimero se completa con un apartado poético que directa o indirectamente

celebra la figura del que fuera llamado el "Hijo de Platén" o "Maestro Mdximo".

ANTONIO PARRA
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LA TRADICION SUFI

I sufismo como camino de

realizacién espiritual y via

para la obtencidn de santi-

dad y gnosis constituye un

aspecto intrinseco de la Re-
velacién isldmica; de hecho, es el cora-
z6n y la dimensién interna o esotérica de
dicha Revelacion (1). Recibié su nombre
en un periodo posterior y tomé algunas
de sus formulaciones de doctrinas de ori-
gen neoplaténico y hermético; pero la
realidad del sufismo, sus doctrinas y mé-
todos fundamentales, se remontan al ori-
gen de la Revelacién y estin intimamen-
te entrelazados con el espiritu del Islam,
asf como con su propia forma, tal y como
se describen en el Cordn, que es su mani-
festacién mds tangible y concreta (2). Para
una persona que participa en el sufismo,
que vive la vida de un “peregrino del
Camino" (3), el primer y mds perfecto
sufi fue el profeta Mahoma -Dios le ben-
diga y salve-, y tras €I, el representante
por excelencia del esoterismo isldmico,
‘Ali b. Abu Tilib.

En tiempos del Profeta, época en la
cual se podria decir que las puertas del
Cielo estaban abiertas, la propia intensi-
dad de la vida espiritual y de la proximi-
dad a la fuente de la Revelacién no per-
mitfa una separacion absoluta de los en
sus componentes exotéricos y esotéricos
de la Tradicion, Sari‘a y tariga, aunque
ambos existian en esencia desde el prin-
cipio. La totalidad de la Tradicién en un
comienzo era como lava fundida en un
estado de fusion, y no se “petrificé” y se
fue separando en sus diversos elementos
hasta que el fulminante influjo del tiem-
po y las condiciones corruptoras de este
mundo la fueron "enfriando" y "solidifi-
cando" pauiatinamente. Vemos, por lo
tanto, que en sus primeros dos siglos de
vida, mientras que la Tradicion se mante-
nia enormemente fuerte, como demostra-
ron su rapida expansién y su poder de
asimilacién, no habia una escuela de le-
yes definitivamente codificada ni una her-

mandad u orden suff claramente organi-
zada (4). También observamos que en el
siglo III/IX las escuelas de Ley, o §ari‘a,
se codificaron al tiempo que el sufismo
empez6 a manifestarse como un elemen-
to diferenciado dentro de la comunidad
islamica: sus doctrinas y métodos fueron
propagados por las hermandades, cada
una de las cuales estaba encabezada por
un maestro cuyo nombre, con frecuencia,
daba nombre a la hermandad.

De este modo el espiritu que estaba "en
el aire" y "en todas partes” al comienzo
de la Revelacion, se consolidé dentro de
varias ordenes para poder mantenerse
como una tradicion espiritual viva. Los
sufies posteriores no practicaron nada que
el Profeta y sus seguidores no hubieran
practicado ya, en especial compaieros
como “Ali, Abd Bakr, Abl Darr, Salman,
Bilal y otros, que recibieron sus "instruc-
ciones esotéricas". El Profeta solia llevar
a cabo retiros espirituales (ja/wa) en lu-
gares tranquilos y remotos como la cueva
del Monte Hird’, especialmente en la épo-
ca intermedia del Ramaddn, asi como en
los tltimos afios de su vida, cuando acu-
dia a la mezquita de Medina. En todos
estos lugares celebraba el rito fundamen-
tal de la invocacién (dikr). También ins-
taba a sus compaieros a que "recordaran
a Dios" y rememoraran su nombre en
privado ademads de hacerlo en las reunio-
nes.

En éstas y otras pricticas y enseianzas
del Profeta han basado los sufies sus
métodos y practicas hasta el dia de hoy.
Siempre se han considerado como los
seguidores mds fervientes de las ense-
fnanzas del Profeta y han procurado se-
guir su ejemplo personal en cada mo-
mento de su vida, o como dice un gran
maestro suffi del siglo III/IX: "Todos los
Caminos (del sufismo) estdn totalmente
cerrados excepto para aquel que sigue los
pasos del Enviado" (5). De este modo, el
sufismo es el aspecto interno de las ense-
fianzas del Profeta, aspecto que fue to-
mando forma durante los siglos II/VIII y
[II/IX. a la vez que se le daba el nombre
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de sufismo, con el que se ha denominado
a la dimension esotérica del Islam desde
entonces (6).

No se puede hablar propiamente de una
historia del sufismo, ya que en su esencia
el sufismo carece de historia. No obstan-
te, dado que en cada época ha presentado
sus principios en un lenguaje adaptado a
las condiciones mentales y psicoldgicas
generales de ese periodo, y debido a que
a lo largo de los siglos se han ido desa-
rrollando varias escuelas de interpreta-
cién, también de acuerdo con las "necesi-
dades" de distintos tipos de hombre, es
posible hablar de los rasgos diferencia-
dos de la tradicion sufi en cada época (7).
Se puede hacer mencién de los primeros
ascetas, lectores del Cordn y transmiso-
res de hadit, que mantuvieron vivas las
ensefianzas del Profeta en la generacion
inmediatamente posterior a la de los Com-
paiieros, muchos de los cuales se cuentan
entre los primeros santos del Islam. Y
debe tenerse en cuenta a esa figura tan
significativa de los primeros dos siglos
isldmicos, Hasan al-Basri, cuya larga vida,
de 21/641 a 110/728, vincul6 a tres gene-
raciones de musulmanes con la época del
propio Profeta (8).

También son de suma importancia du-
rante los primeros dos siglos los Imames
de la §7'a, de los cuales, en especial, los
primeros ocho desempeiian un papel esen-
cial en la primera fase del sufismo. En la
§7'a, que es fundamentalmente el "Islam
de ‘All", basado en el apoyo a *Ali como
sucesor espiritual y temporal del Profeta,
los Imames, entre los cuales se encuen-
tran el propio ‘Ali y sus descendientes,
son los portadores de la luz profética y
los representantes esotéricos del Profeta.
Asi mismo, muchos de ellos participaron
de manera muy relevante en la formacién
de las 6rdenes sufies que se han desarro-
llado en el mundo sunni y figuran de
manera prominente en su cadena espiri-
tual (silsila). Practicamente todas las 6r-
denes sufies atribuyen su origen al pri-
mer Imam de la §7'a, *All, y muchos de
los sufies posteriores fueron discipulos



de varios Imames, en especial del sexto,
Ya‘far al-Sadiq (88/702-148/765), y del
octavo, ‘All al-Rida (aproximadamente
148/765-203/818). Ademads, varios Ima-
mes nos han legado algunas de las mas
bellas y exaltadas pdginas de la gnosis
isldmica, entre las que destacan Nahy al-
balaga, del primer Imam, y Sahifat
al-sayyadiyya (9), del cuarto Imam, Zayn
al-*Abidin.

En el siglo III aparecen numerosas fi-
guras sufies de renombre, cuyas elocuen-
tes y penetrantes palabras han sobrevivi-
do y resonado en las almas de los sufies
de generaciones posteriores. Entre los
personajes famosos de este siglo se en-
cuentran el egipcio Di-1-Niin, el santo de
Bagdad al-Muhasibi (10), el principe Ibra
him b. Adam, quien, como Gautama el
Buda, abandond la vida cortesana a fin
de alcanzar el conocimiento de lo divino,
y el sabio de Jurasin, Bayazid al- Bastami
(11), cuyas expresiones antinémicas o "lo-
cuciones teofénicas", basadas en su ex-
perienca de unién final, le han dado la
fama de ser el representante de la mani-
festacién mds intelectual del sufismo.

Hacia finales del siglo [1I/IX nos en-
contramos con la sobria escuela de Bag-
dad, encabezada por Yunayd, en torno a
quien se reunieron figuras como Nuari y
Sibli, y con quien se relacioné el mdrtir
del sufismo, Hallay. Este gran sufi, que es
bastante conocido en el mundo occiden-
tal gracias a los numerosos estudios que
Massignon dedicé a su persona, repre-
senta en muchos aspectos el tipo espiri-
tual cristico dentro de la tradicion islami-
ca, y su "pasién", como la llama Massig-
non, presenta ciertas semejanzas con la
de Cristo. Hallay se sintié llamado a di-
fundir las doctrinas esotéricas entre el
pueblo y a ser testigo de la conciencia de
la comunidad islimica ante la realidad de
la vida espiritual contenida en el sufis-
mo. Hallay escribié algunos hermosos
poemas en drabe; también pronuncio cier-
tas frases que jamds han cesado de apare-
cer sobre el horizonte del sufismo. Su
ana-1-Hagq ("Yo soy la Verdad") se ha

convertido en perenne testimonio de que
el sufismo es esencialmente una gnosis.
y de que finalmente es Dios dentro de
nosotros quien dice "Yo" una vez que ha
sido retirado el velo de la otredad.

A lo largo del siglo IV/XI, al tiempo
que las artes y las ciencias islamicas al-
canzaban su apogeo (12), la tradicién suff
comenzaba a expresarse por medio de
grandes obras diddcticas, asi como en el
nuevo vehiculo de la poesia persa, que a
partir de ese momento se convirtié en
una de sus principales vias de expresion.
En este siglo aparecieron manuales cldsi-
cos del sufismo como el Kitab al-luma*
(El libro de los destellos) de Abi Nasr al-
Sarray (13), el Kitab al-ta‘arruf (Doctri-

na de los sufies), de Kalabadi (14), el Kasf

al-mahyitb (La revelacion de lo oculto)
de Huywiri, la primera obra sufi en prosa
escrita en persa, Qut al-qulith (El alimen-
to del corazon), de AbuiTalib al-Makki, y
la famosa al-Risalat al-qusayriyya (El
tratado de Qusayri). Todas estas obras
siguen siendo objeto del estudio de los
adeptos del sufismo, sobre todo la dlti-
ma, que constituye la obra diddctica mds
leida concerniente al aspecto prictico del
sufismo. Las hermosas locuciones, las
frases extdticas, los sabios aforismos de
los sufies anteriores fueron recogidos, a
la vez que se definian las reglas y condi-
ciones para seguir el "Camino".
También en este siglo fueron compues-
tas las primeras cuartetas suffes en persa
por Abi Sa‘id Ibn Abi-l-Jayr, contempo-
rdneo de Avicena (15). Y uno de los mds
destacados de todos los autores sufies,
Jwaya ‘Abd Allah al-Ansiri, cuyo Mana
zil al-sa’irin (Las Estaciones de los via-
Jjeros) ha sido objeto de tanto estudio y
tantos comentarios a lo largo de los si-
glos, escribi¢ varios tratados importantes
en persa. Sus Munayat (Siiplicas) (16) se
encuentran actualmente entre los cldsi-
cos mds conocidos en esa lengua. De este
modo, el persa, ademds del drabe, se con-
virtié en un importante vehiculo para la
expresion de la doctrina sufi, y preparé el
terreno para Sana'l, ‘Attar, el incompara-

ble Rami, Sabistari, Sa‘di y Haliz, con
quien el uso "alquimico” de la poesia sufi
alcanza su apogeo. A través de estos clo-
cuentes poetas las doctrinas del sufismo
fueron difundidas en las provincias orien-
tales del mundo islamico -en Persia, Asia
Central y la India, ademds de Java y Su-
matra- y fue gracias a la traduccién de
algunas de estas obras que ciertos euro-
peos como Goethe y Herder se interesa-
ron por el sufismo.

Durante este mismo siglo el sufismo
comenzd a entrar en contacto, a la vez
que en friccion, con los principios de la
filosoffa, la teologia y la jurisprudencia.
Hemos visto la manera en que el maestro
de los filésofos peripatéticos. Avicena,
se sintio atraido por ciertos elementos del
sufismo, al igual que su contempordneo
Abt Hayyan al-Tawhidi. Asi mismo, las
Epistolas de los Hermanos de la Pureza,
incluso cuando tratan de las ciencias. pre-
sentan ciertos parecidos a las doctrinas
sufies, lo cual también ocurre con el cor-
pus yabiriano, atribuido a Yabir b. Hay-
yan, que era suli, y muy probablemente
el autor de algunas de las obras de la
vasta recopilacion que lleva su nombre.
Por otra parte, también se produjo la ten-
dencia contraria de ciertos sulies que
adoptaron doctrinas cosmoldgicas que
pueden encontrarse en los escritos de
Avicena, de los Hermanos de la Pureza y
otros, integrindolas en su perspectiva me-
tafisica. A este respecto reviste especial
interés el sabio andaluz Ibn Masarra, cu-
yas doctrinas prefiguraron las de Ibn *Ara-
bi, quien se beneficié considerablemente
de las ensefianzas masarries (17).

Sin embargo, también hubo oposicidn,
tanto entre tedlogos como entre juristas,
una oposicién que se hizo notar con ma-
yor agudeza en el siglo V/XII, a medida
que la dominacion de los selyticidas y el
establecimiento de las nuevas universi-
dades modilicaron el ambiente menos
organizado y restrictivo del siglo ante-
rior. Y fue en este contexto donde apare-
cié Abti Hamid al-Gazali en escena para
"legitimar" el sufismo en los circulos ju-



ridicos oficiales y lograr una concordan-
cia entre los aspectos esotéricos y exoté-
ricos del Islam, en ambos de los cuales
participé activamente. Esencialmente, al-
Gazili exteriorizé ciertas ensefianzas del
sufismo a fin de dotarlo de libertad para
proseguir su vida interna en el seno de la
comunidad isldmica. De este modo, su
defensa del sufismo tuvo una importante
funcién a la hora de determinar el rango
otorgado a las érdenes y sus doctrinas y
précticas dentro de la comunidad religio-
sa general. Por otra parte, en algunos de
sus tratados esotéricos, como el Miskat
al-anwar (El Nicho de las Luces) (18) y
al-Risalat al-ladunniyya (Tratado del
Conocimiento Divine), comenz6 a comen-
tar las doctrinas del sufismo de una ma-
nera que prefiguraba las obras de Ibn
‘Arabi.

Entre al-Gazili e Ibn ‘Arabi se desta-
can muchas figuras sufies de importancia
que conviene no pasar por alto. En Persia
encontramos a Ahmad al-Gazali (herma-
no del mds conocido Abl Hamid), quien
escribié un célebre tratado sobre el amor
divino llamado Sawanih al-‘ussaq (Aus-
picios de los Divinos Amantes) (19) asi
como ‘Ayn al-Qudédt, que también co-
menté las doctrinas sufies de un modo
que evoca a Ibn ‘Arabi. En cuanto al
Magreb, u Occidente del mundo islami-
co, podemos recordar la figura de Ibn al-
‘Arif, autor del conocido Mahasin al-ma$a
lis (Las virtudes de las reuniones su-
fies) (20); también a Abli Madyan, el
maestro de Ibn ‘Arabi, tan frecuentemen-
te mencionado en sus obras; y a Ibn Qa-
si, el fundador del "estado mondstico" de
los Muridin (o "adeptos”) en el Algarve,
en el Sur de Portugal, con quien Ibn *Arabi
mantuvo un estrecho contacto.

Volviendo nuevamente al Oriente del
Islam nos encontramos, inmediatamente
antes de la época de Ibn ‘Arabi, no sélo
con el originador de la escuela de la Ilu-
minacién, Suhrawardi, sino también con
los fundadores de algunas de las 6érdenes
sufies mds importantes. Dentro de esta
categoria podemos incluir a Ahmad

al-Rifdl, quien dio nombre a la orden
Rifa‘iyya; a ‘Abd al-Qadir al-Yilani, el
santo mds universal del Islam, cuya or-
den Qadiriyya se extiende hoy en dia des-
de Marruecos hasta las islas del Pacifico;
y a Naym al-Din al-Kubra, el fundador
de la orden Kubrawiyya (21). Cuando
apareci6 Ibn ‘Arabi en el escenario de la
historia del Islam, la tradicién del sufis-
mo estaba ya establecida, en posesion,
por medio de sus érdenes, de un medio
efectivo para conservar y transmitir sus
métodos y doctrinas espirituales. Asi mis-
mo poseia un rico legado de obras, tanto
en prosa como poéticas, en persa y en
drabe, cuyas iluminaciones y revelacio-
nes, las experiencias y "observaciones"
de los santos sufies, remontdndose gene-
racion tras generacién hasta los tiempos
del Profeta, se habfan conservado.

LA Sl(ia\'ll"l_('.-\('l(’)N DE
IBN *ARABI

Con Ibn ‘Arabi nos encontramos de
pronto con una doctrina metafisica y cos-
moldgica, asi como psicoldgica y antro-
poldgica, de cardcter completo, y con unas
dimensiones monumentales que en un
principio parecen indicar una ruptura o
un hito dentro de la tradicién del sufis-
mo. Es cierto que algunos sufies anterio-
res, como Hakim al-Tirmidi y Bayazid al-
Bastdmi, tratan algunos temas metafisi-
cos, y que los escritos de ‘Attar o Ibn
Masarra contienen doctrinas cosmoldgi-
cas, pero no de la misma dimensién ni en
la misma proporcién que en Ibn ‘Arabi.
Los primeros escritos sufies en gran par-
te consisten en guias para los seguidores
del Camino, o en dichos de varios sufies
que expresan el estado de realizacién al-
canzado por cada uno de ellos. Hay po-
cas exposiciones tedricas en torno a la
metafisica que pretendan de alguna ma-
nera ser totales y completas. Sélo se en-
cuentran destellos de luz que iluminan un
aspecto determinado de la realidad por la
que el sufi se interesa en un momento en
particular.

Con Muhyi-1-Din las doctrinas del su-
fismo, que hasta ese momento habian
estado implicitamente contenidas en las
palabras de varios maestros, se formulan
explicitamente. De este modo, se convir-
tié en el exponente por excelencia de la
gnosis dentro del Islam (22). A través de
él, la dimensién esotérica del Islam se
expresd abiertamente y sacé a la luz los
contornos de su universo espiritual, de
tal manera que en su aspecto tedrico, al
menos, resultaba accesible para cualquiera
con la suficiente inteligencia como para
contemplar, para de esta manera poder
ser guiado hacia el Camino en el que
podria llegar a realizar las teorias metafi-
sicas de un modo "operativo". En los es-
critos de Ibn ‘Arabi encontramos formu-
laciones como la unidad trascendental del
Ser (wahdat al-wuiiid) y el Hombre Uni-
versal (al-insan al-kamnil), que reciben esta
denominacidn por vez primera, aun cuan-
do su realidad habifa existido desde los
albores de la Tradicion.

La importancia de Ibn ‘Arabi radica,
por lo tanto, en su formulacién de las
doctrinas del sufismo y en el hecho de
hacerlas explicitas. Su aparicién no su-
pone ni un “progreso” en el sufismo, al
volverse éste mds articulado y tedrico, ni
un deterioro del amor a Dios en una for-
ma de panteismo, como tantas veces se
ha alegado en contra de Ibn ‘Arabi. De
hecho, las formulaciones explicitas de las
doctrinas suffes por Muhyi-1-Din se de-
ben a que el entorno al que iban dirigidas
tenfa necesidad de una mayor explica-
cién y aclaracién. Desde luego, la necesi-
dad de explicacién no aumenta con el
conocimiento; por el contrario, se vuelve
necesaria en la medida en que se es igno-
rante y se ha perdido la comprensi6n in-
mediata de las cosas debido a un empa-
fiamiento de la facultad de la intuicién y
de la penetracién. A medida que la civi-
lizacién islamica se fue alejando paulati-
namente de su fuente de revelacion, au-
menté la necesidad de explicacién a la
vez que la penetracién espiritual y la pers-
picacia de los hombres disminuia. Las
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primeras generaciones Gnicamente nece-
sitaban una indicacion o una directriz (isa
ra) para comprender el significado inter-
no de las cosas: en siglos posteriores los
hombres precisaban de una explicacion
desarrollada. A través de Ibn *Arabi. el
esoterismo isldmico proporciond las tini-
cas doctrinas que podian garantizar la
supervivencia de la Tradicion entre hom-
bres que siempre estaban en peligro de
extraviarse debido a un razonamiento in-
correcto, y en la mayoria de los cuales el
poder de intuicion intelectual no era lo
suficientemente fuerte como para ejercer
su supremacia sobre las demds tenden-
cias humanas e impedir que la mente ca-
yera en el error. Por medio de Ibn “Ara-
bi. aquello que siempre habia sido la ver-
dad interna del sufismo se formulé de tal
manera que desde entonces ha imperado
sobre la vida espiritual ¢ intelectual del
Islam.

LA VIDA DEL SABIO DE NMURCIA

Ibn *Arabi, cuyo nombre completo es
Abt Bakr Muhammad ibn al-*Arabi
al-Hatimi al-Ta'1, nacio en Murcia, en el
Sur de Espana. en 560/1165. en el seno
de una familia de sangre puramente dra-
be, de la tribu de Ta'i. Su nombre mis
conocido en el mundo islimico es Ibn
*Arabi, y tras su muerte le fue concedido
el titulo de alSayj al-Akbar (Doctor
Maxinues), junto con el apelativo honori-
fico de Muhyi-I-Din (Vivificador de la
Religion). Como otros grandes santos y
sabios, su mayor "obra maestra" fue su
propia vida. de cardcter insolito. en la
que la oracidn, la invocacion, la contem-
placion y las visitas a otros santos sulfies
se combinaron con la vision teoflidnica del
mundo espiritual en el cual se revelo la

jerarquia invisible (23). De modo que al

estudiar su vida obtenemos una vision
fugaz del cardcter y la envergadura espi-
ritual del sabio. cuya actividad intelec-
tual comprobamos en sus numerosas
obras metafisicas.



Tras pasar sus primeros ainos en Mur-
cia, [bn *Arabi se traslado a Sevilla, ciu-
dad en la que crecid y recibio su primera
formacion, y donde su acomodada fami-
lia pudo proporcionarle una vida comoda
y despreocupada en la que era libre de
dar rienda suelta a su inclinacion natural
hacia las cosas del espiritu. En esta fase
temprana de su vida conocié a dos san-
tas, Yasamin de Marchena y Fitima de
Cdrdoba, que ejercieron una fuerte in-
fluencia sobre la orientacion de su vida,
especialmente en el caso de Fdtima de
Cdrdoba, una mujer muy anciana, y sin
embargo, de una luminosidad y una be-
lleza que Ibn *Arabi comparé a la de una
muchacha de dieciséis afios. Actué como
su guia espiritual durante dos afos y se
consideraba su madre espiritual.

Siendo un joven de veinte afios, con
una gran inteligencia y ya en posesion de
una profunda perspicacia espiritual, Ibn
‘Arabi empez0 a viajar a diversas ciuda-
des de Andalucia. conociendo a mujeres
y hombres piadosos dondequiera que los
hubiera. Fue en el transcurso de uno de
estos viajes, estando en Cordoba, cuando
conocié a Averroes, el maestro intérprete
de Aristoteles, en un encuentro prenado
de significacion. ya que supuso la reu-
nién de dos personalidades que simboli-
zan los caminos que en el futuro se ha-
brian de seguir dentro del mundo cristia-
no y el islimico. En este encuentro am-
bos hombres se miraron cara a cara: uno
de ellos, seguidor de los edictos de la
razon, se convertiria en el mds influyente
de todos los pensadores musulmanes del
Occidente latino: el otro. un gnéstico para
guien el conocimiento significaba esen-
cialmente "vision", se convirtié en la fi-
gura dominante del sufismo, descollando
entre los protagonistas de la posterior vida
intelectual del Islam. Dado que la reunion
de dos figuras de este calibre es de tanto
interés general, incluimos el propio rela-
to de Ibn *Arabi sobre esta memorable
ocasion, relato que también resulta muy
revelador de la personalidad espiritual de
su autor (24):

"Acudi un buen dia a la casa de Abu-I-
Walid b. Rusd (Averroes) en Cdrdoba.
Este habia expresado el deseo de cono-
cerme personalmente. ya que habia oido
hablar de las revelaciones que Dios me
habia concedido en el curso de mi retiro
espiritual, y no habia ocultado su asom-
bro por lo que le habian contado. Por
cllo. mi padre, uno de sus amigos inti-
mos, me envid un dia a su casa bajo el
pretexto de realizar algin encargo, pero
en realidad con el fin de que Averroes
pudiera hablar conmigo. En este tiempo
yo atin era un joven imberbe.

Cuando entré (en la casa) el filosofo se
levantd y vino a recibirme, colmindome
de manifestaciones de amistad y consi-
deracién. y finalmente me abrazd. En-
tonces me dijo: "Si". Y yo a mi vez le
dije: "Si". Al oir esto se acrecentd su
felicidad por comprobar que yo lo habia
comprendido. Entonces. al darme cuenta
de lo que habia sido la causa de su felici-
dad, anadi: "No". Inmediatamente Ave-
rroes se encogio. le cambi6 el color del
rostro; parecia dudar de aquello que esta-
ba pensando. Me hizo esta pregunta:
"¢ Qué solucién has encontrado a través
de la iluminacion y la inspiracion divi-
na?" Yo le contesté: "Si y no. Entre el si
y el no las almas emprenden el vuelo
desde su materia y las cervices se des-
prenden de los cuerpos”. Averroes pali-
decio: vi que temblaba. Murmurd la frase
ritual: "No hay poder ni fuerza salvo en
Dios", porque habia comprendido aque-
1lo a lo que yo habia hecho alusion.

Mis adelante. después de nuestra en-
trevista, interrogd a mi padre acerca de
mi. a fin de comparar la vision a la que
habia llegado respecto a mi persona y
comprobar si coincidia con la de mi pa-
dre. o si al contrario, diferia de su vision.
Es cierto que Averroes era un gran maes-
tro de la reflexion y la meditacion filosd-
fica. Me habfan contado que habia dado
gracias a Dios por haber vivido en una
época en la que le fue posible conocer a
alguien que habia entrado en un retiro
espiritual ignorante y habia salido de ¢l

en la manera en que yo lo habia hecho.
Dijo: "Era un caso cuya posibilidad yo
mismo habia afirmado. aun cuando toda-
via no habia conocido a nadie que de
hecho lo hubiera experimentado. Gloria
a Dios por haberme permitido viviren un
tiempo en el que existe un maestro de
esta experiencia, uno de los que abren las
cerraduras de Sus puertas. Gloria a Dios
por haberme hecho el favor personal de
permitirme ver a uno de ellos con mis
propios 0jos. "

En otra ocasion quise celebrar una nue-
va entrevista con Averroes. La Merced
Divina lo hizo aparecerse ante mfi en es-
tado de éxtasis, de una manera en que
entre su persona y la mia se interponia un
ligero velo. Lo veia a través de este velo
sin que €l me viera ni luviera conoci-
miento de mi presencia. En realidad esta-
ba demasiado absorto en su meditacion
para hacerme caso. Entonces me dije: "Su
deliberacién no le conduce al lugar en el
que yo mismo me encuentro."”

No tuve mds ocasion de verle hasta su
muerte, que tuvo lugar en el ano 595 de
la Hégira/1198 d. C. en Marraquech. Su
cuerpo fue trasladado a Cérdoba. donde
sc encuentra su tumba. Mientras que su
atatd, que contenia sus restos, colgaba a
un costado de una bestia de carga, sus
obras habian sido colocadas en el lado
contrario para servir de contrapeso. Yo
me encontraba allf inmdévil; conmigo es-
taba el jurista y hombre de letras Aba-
I-Husayn Muhammad b. Yubayr, secre-
tario de Sayyid Abi Sa‘id (un principe
almohade) asi como mi comparniero Abi-
I-Hakam *Amr b. Sarray, el copista. En-
tonces Abii-I-Hakam se volvié hacia no-
sotros y dijo: ";Acaso no véis lo que
sirve de contrapeso al maestro Averroes
sobre su montura? A un lado, el maestro,
y al otro, sus obras, los libros creados por
éL." Ibn Yubair contesto: ";Dices que no
veo. hijo mio? Pues claro que si. jQue tu
lengua sea bendita!" Entonces recogi den-
tro de mi (esta frase de Abii-l1-Hakam), ya
que para mi es un tema de meditacion y
recuerdo. Ahora soy el tnico supervi-



viente de este grupo de amigos -que Dios
les guarde en su compasion- y me digo
respecto a esta cuestion: A un lado el
maestro, y al otro, sus obras. jOh! ;Cémo
me complaceria saber si sus esperanzas
viéronse al fin cumplidas!

Hasta 595/1198 Ibn ‘Arabi vivié en
varias ciudades de Andalucia y del Norte
de Africa, encontrindose con sufies y
estudiosos y, en ocasiones, celebrando
debates con grupos tan distintos como
los mutazilies, que habfan llevado a cabo
una interpretacion racionalista del Islam.
A lo largo de este periodo viajé incluso a
Tinez, donde hizo un estudio del Ja!‘ al-
na‘layn (Quitarse las sandalias) (25) de
Ibn Qasi, acompaiidndolo de un comen-
tario. También visité Almeria, que habia
sido el centro de la escuela de Ibn Ma-
sarra y después de Ibn al-*Arif, y donde,
segiin Asin Palacios, Ibn ‘Arabi habia
recibido su iniciacién formal en el sufis-
mo (26).

En el transcurso de estos afios, el Sayj
siguié gozando de sus visiones teofdni-
cas. Ya habia tenido una visién de la
jerarquia invisible que rige el Universo,
compuesta por el Polo Supremo (qutb),
los dos imames; los cuatro "pilares” (awta
d) que gobiernan los cuatro puntos cardi-
nales; los siete "sustitutos" (abdal) cuyo
influjo rige cada uno de los climas res-
pectivos; los doce jefes (nugaba’), que
ejercen su dominio sobre los doce signos
del Zodiaco; y los ocho nobles (nuyaba’)
correspondientes a las ocho esferas ce-
lestiales (27). Por otra parte, también ha-
bfa tenido la visién de todos los polos
espirituales de las revelaciones anterio-
res al Islam, y habfa comprendido la uni-
dad trascendental de todas las tradiciones
reveladas por Dios al hombre. Y fue tam-
bién en una vision, recibida en 595/1198
en Murcia, en la que vio el Trono Divino
sostenido por pilares de luz con un pdjaro
volando a su alrededor, cuando se ordené
a Ibn *Arabi que abandonara su pais natal
y se dirigiera hacia el Oriente del mundo
isldmico, donde habria de pasar el resto
de sus dias (28).

Con este peregrinaje a Oriente comen-
zaba un nuevo periodo en la vida de Ibn
‘Arabi. En 598/1201 visité La Meca por
primera vez, y alli se le "ordend” que
diera comienzo a la composicién de su
magnum opus, al-Futithat al-makkiya
(Las Revelaciones de La Meca); también
conocid a una muchacha de gran devo-
cion y belleza que desde ese momento se
convertiria en la encarnacién de la so-
phia eterna para él, desempeiiando un
papel en su vida que se asemeja al de
Beatriz en la vida de Dante.

Desde La Meca, Ibn ‘Arabi viajé a
varias ciudades, y en este periodo fue
iniciado en los misterios divinos por
Jidr (29) o Jadir, el profeta que inicia a
los hombres directamente a la vida espi-
ritual sin que se vinculen a una cadena
inicidtica regular. De este modo, se con-
virtié en un "discipulo de Jidr", al igual
que ya lo habfa sido de varios maestros
sufies pertenecientes a lineas inicidticas
regulares. Su iniciacién en la "linea" de
Jidr se demuestra con la mayor claridad
en 601/1204 cuando en Mosul recibié el
manto (jirga) de Jidr de manos de ‘Alib.
Yimi*, quien a su vez lo habia "recibido"
directamente del "Profeta Verde".

También a lo largo de estos afios, Ibn
‘Arabi sufrié algunos conflictos ocasio-
nales con los juristas, como en 604/1207,
cuando fue amenazado de muerte en El
Cairo y se vio obligado a refugiarse en
La Meca. Tras pasar cierto tiempo en la
ciudad sagrada, partié en direccién a Ana-
tolia, donde conoci6 en la ciudad de Kon-
ya a Sadr al-Din al-Qtinawi, su discipulo
mds famoso, que mds adelante se conver-
tirfa en el comentarista y difusor mds
importante de las obras de Ibn ‘Arabi en
Oriente. De Konya se desplazé en direc-
cion Este, hacia Armenia, y después ha-
cia el Sur, al Valle del Eufrates y Bag-
dad, donde en 609/1211 conocié al fa-
moso maestro sufi Sihab al-Din ‘Umar
al-Suhrawardi, tocayo del Maestro de la
Iluminacién, con quien a menudo se le
confunde (30). Asi mismo, Ibn ‘Arabi
visité Alepo, donde fue cilidamente aco-

gido por Malik Zzhir, quien una genera-
cién antes habia sido el mecenas y amigo
de Suhrawardi, y cuya muerte habia in-
tentado impedir en vano.

Finalmente, en 621/1223, Ibn ‘Arabi
decidié instalarse en Damasco, después
de haber alcanzado una gran fama en
todo el mundo isldmico, y haber sido ob-
jeto de invitaciones y cortejos por parte
de gobernadores y principes amantes de
la sabiduria en paises vecinos y lejanos.
Después de una vida dedicada a viajar,
deseaba pasar los (ltimos afios de su exis-
tencia terrenal en paz y tranquilidad, de-
dicdndolos a un intenso trabajo. Durante
este periodo acabé su obra Futithat, que
contiene el diario espiritual de treinta afios
de la época mds fructifera de su vida. Y
fue en Damasco donde murid el gran §ayj
en 638/1240, dejando una huella indele-
ble en toda la vida espiritual del Islam.
Fue sepultado en Salihiyya, al pie del
monte Qasion, al norte de Damasco, lu-
gar que ya era venerado antes de su entie-
rro como un enclave santificado por to-
dos los profetas. Después de su enterra-
miento se convirtié en un centro de pere-
grinaje ain mayor. En el siglo XVI el
Sultdn Selim II construyé un mausoleo
encima del sepulcro que atin se conserva,
y la tumba continda siendo un lugar de
peregrinaje, especialmente para los su-
fies. Junto al maestro mds importante de
la gnosis isldmica estin enterrados no
s6lo sus dos hijos, sino también el famo-
so patriota argelino, el Emir Abd el-Ka-
der quien, tras ser enviado al exilio por
Napoleén III, dedicé el resto de su vida a
editar las obras de Muhyi-1-Din, de quien
era un ardiente discipulo. Ahora estd se-
pultado junto al "mds Grande Maestro",
por quien tenfa tanta devocién, el hom-
bre que en cierta medida fue responsable
de la publicacién de sus obras.

LLAS OBRAS

El ingente nimero de obras escritas
por Ibn ‘Arabi parece casi prueba sufi-



ciente de su inspiracion "sobrenatural”,
Diversas fuentes tradicionales le han atri-
buido varios cientos de obras. de las cua-
les un gran ndmero se ha conservado, la
mayorfa atin en forma de manuscrito en
diversas bibliotecas del mundo islimico
y de Europa (31). Estas obras incluyen
desde breves tratados y cartas de unas
pocas pdginas hasta la monumental Futit
hat: desde abstractos tratados metafisicos
hasta poemas sufies en los que el aspecto
realizado de la gnosis aparece en el len-
guaje del amor. La temitica de estas obras
también varfa enormemente, abarcando
la metafisica. la cosmologia. la psicolo-
gia, comentarios cordnicos, y un gran
nimero de otras cuestiones del campo
del conocimiento, todas enfocadas con el
fin de arrojar luz sobre su significado
interno.

La mayor y la mds enciclopédica de las
obras de Ibn *Arabi es Futithat. que con-
siste en 560 capitulos que tratan de los
principios de la metafisica de varias cien-
cias sagradas, asi como de las propias
experiencias espirituales de Muhyi-l-
Din. Constituye esta obra un auténtico
compendio de las ciencias esotéricas en
el Islam, y por su alcance y su profundi-
dad sobrepasa a cualquier obra de este
género jamis escrita. En esta obra Ibn
*Arabi afirma mds de una vez que fue
concebida bajo el influjo de la inspira-
cion divina, como por ejemplo cuando
dice: "Sabed que la composicion de los
capitulos de las Futithar no es el resulta-
do de una libre eleccion por mi parte. ni
de la reflexion deliberada. En verdad, Dios
me dict6 todo lo que he escrito por medio
del dngel de la inspiracién" (32).

Ademds de tratar de las doctrinas del
sufismo, las Futithar se refieren extensa-
mente a las vidas y palabras de los sufies
anteriores, a las doctrinas cosmoldgicas
de origen hermético y neoplaténico inte-
gradas en la metalisica sufi, a ciencias
esotéricas como el Yafr. al simbolismo
alquimico y astroldgico (33), y prictica-
mente a cualquier cuestion de naturaleza
esotérica que de una manera u otra ha

encontrado un lugar dentro del orden is-
limico. De este modo, esta obra ha man-
tenido constantemente como la principal
fuente de las ciencias sagradas del Islam,
y cada uno de sus capitulos ha sido estu-
diado y contemplado por generaciones
de sufies, dando lugar a numerosos trata-
dos que, en realidad, son comentarios
sobre los diversos hilos con los que ha
sido tejido el vasto entramado de las Futit
hat.

Sin duda alguna, la obra mds extensa-
mente leida de Muhyi-1-Din, y la que
constituye su testamento espiritual, es
Fusiis al-hikam, Engarces de sabidu-
ria (34), de veintesiete capitulos, dedica-
dos a las doctrinas fundamentales del eso-
terismo isldmico. La obra fue compuesta
en 627/1229, y de acuerdo con las pro-
pias palabras de Ibn ‘Arabi en la intro-
duccidn, fue inspirada por una vision del
Profeta quien, sosteniendo un libro en la
mano, ordend al Sayj que lo "cogiera" y
lo transmitiera al mundo, para que los
hombres pudieran beneficiarse de €1 (35).
El propio titulo, Engarces de sabiduria,
simboliza el contenido del libro, ya que
cada "engarce" contiene una joya precio-
sa, simbolo de un aspecto de la sabiduria
divina revelada a uno de los profetas.
Metaféricamente hablando, cada engarce
representa la naturaleza humana y espiri-
tual de un profeta que sirve de vehiculo
para el aspecto concreto de la sabiduria
divina que le ha sido revelada.

La naturaleza humana e individual de
cada profeta a su vez estd contenida en el
logos, o palabra (kalima), que es su reali-
dad esencial y una determinacién de la
Palabra Suprema o el "enunciado primor-
dial de Dios" (36). Es por ello por lo que
los capitulos se titulan "El engarce de la
sabiduria divina en la palabra addmica”,
"El engarce de la sabiduria de la inspira-
cion en la palabra de Set", y asi sucesiva-
mente, hasta acabar con el "Engarce de la
sabiduria de la singularidad en la palabra
de Mahoma". Aun cuando, en lo que res-
pecta a lo humano, los aspectos humanos
e individuales de los profetas parecen

"contener" sus aspectos esenciales y uni-
versales, al igual que el engarce contiene
la joya preciosa, en realidad la relacién
es a la inversa. Es la realidad interna, el
aspecto supraindividual del profeta, la que
contiene y determina al engarce. La reve-
lacién divina estd "coloreada" por su re-
cipiente, mientras que desde una pers-
pectiva universal, el recipiente en si es
una posibilidad divina determinada des-
de arriba y contenida por su prototipo
celestial.

El ingente nimero de obras escritas
por Ibn ‘Arabi incluye, ademds de estos
dos libros fundamentales, numerosos tra-
tados sobre cosmologia, como Insa’ al-
dawa’ir (La formacion de las Esferas),
‘Uqlat al-mustawfiz (El Hechizo del sier-
vo obediente) y al-Tadbirat al-ilahiyya
(Las directrices divinas) (37); métodos
prdcticos a seguir por adeptos que se en-
cuentren en el Camino, como la Risalat
al-jalwa (Tratado acerca del retiro espi-
ritual) y al-Wasaya (Consejos espiritua-
les). acerca de diversos aspectos del Co-
rdn (38), incluyendo el simbolismo de al-
gunas de sus letras, asf como de los Nom-
bres y los atributos Divinos; de la ley y el
hadit, y de pricticamente cualquier cues-
tién relacionada con temas religiosos o
espirituales (39). En sus escritos también
se encuentran algunos exquisitos poemas
sufies, como por ejemplo, el Taryuman
al-aswaq (El Intérprete de los de-
seos) (40) y su Diwan. De hecho, muchos
le consideran como el mejor poeta sufi
en lengua drabe después de Ibn al-
Farid (41).

Globalmente, el alcance de la obra de
Ibn ‘Arabi es tan vasto que resulta dificil
describir su contenido. Libros y tratados
salian de su pluma como las olas del mar,
abarcando casi todo lo que estaba a la
vista. En este gran conjunto de obras en
drabe su estilo es en ocasiones poético y
en otras, laborioso. Algunas de sus obras,
como aquellas que tratan de cuestiones
metodoldgicas, son claras y sencillas,
mientras que otras referentes a la metafi-
sica estdn altamente condensadas y re-



sultan elipticas. De hecho, poseia un len-
guaje propio y dio a luz un vocabulario
técnico, basado en parte en el de los pri-
meros sufies, cuyo conocimiento es in-
dispensable para comprender sus escri-
tos (42). El lector deberd aprender no sélo
el significado exacto de sus palabras, sino
también todos los matices y las imdgenes
relacionadas. En otras palabras, en el caso
de Ibn *Arabi, como en el de otros auto-
res musulmanes, uno tiene que aprender
a leer "entre lineas" a fin de descubrir los
tesoros ocultos bajo sus formulaciones
antinémicas y su deslumbrante y, en oca-
siones, complejo lenguaje simbdlico.

LAS "FUENTES'" DE IBN *‘ARABI

No se puede hablar en un sentido his-
térico comun de los origenes y las fuen-
tes de las obras de ningtn escritor suff,
ya que el sufi que ha alcanzado la meta
del camino recibe "verticalmente" inspi-
racion directa, y no depende de influen-
cias "horizontales". Recibe su conoci-
miento por medio de la iluminacién de su
corazén con teofanias divinas, y lnica-
mente en la expresién y formulacién de
sus experiencias internas puede depender
de los escritos de otros. En el caso de Ibn
‘Arabi, ademds, su fuente esencial es su
conocimiento gnéstico, recibido en esta-
dos de contemplacién y hecho posible
por mediacién de la gracia (baraka) del
Profeta, que recibid en su iniciacién en el
Camino sufi.

Sin embargo, en un plano de interpre-
tacidn de ideas y de formulaciones pode-
mos hablar de las "fuentes historicas” de
Ibn ‘Arabi, en el sentido de que las doc-
trinas de muchas escuelas encontraron su
interpretacién mds profunda en los escri-
tos del Sayj. Dentro de la tradicién del
Islam, Ibn ‘Arabi siguid, ante todo, las
tradiciones de los sufies anteriores, espe-
cialmente Hallay, muchas de cuyas ex-
presiones coment6 en sus obras Hakim
al-Tirmidi, cuyo Jatam al-walaya (El Se-
lto de la Santidad) fue objeto de estudio

especial por parte del Sayj; Bayazid al-
Bastami, cuyas frases gnésticas citaba fre-
cuentemente; y al-Gazali, cuyas obras tar-
dias siguid, y cuyos temas amplié de mu-
chas maneras. Asi mismo, también adop-
16 ciertas ideas cosmoldgicas proceden-
tes de los filésofos, especialmente Avi-
cena - por no hablar de los conceptos
"neo-empedocleanos” de Ibn Masarra - y
a menudo recurrié a la didlectica de los
tedlogos. Por otra parte, en las obras de
Ibn ‘Arabi se descubre la influencia de
escritos herméticos islamicos de fechas
anteriores, como los de la recopilacion
yabiriana, asi como de las Epistolas de
los Hermanos de la Pureza con sus ten-
dencias neopitagdricas, y otros escritos
asociados al ismailismo, pueden también
rastrearse en las obras de Ibn *Arabi (43).

En lo referente a las doctrinas de ori-
gen preisldmico, encontramos en Muhyi-
I-Din la interpretacién del hermetismo ale-
jandrino en su mds elevado nivel de sig-
nificacién, en el que el propio concepto
de la Naturaleza asume un significado
que trasciende el orden de la manifesta-
cion cosmica formal (44). También com-
probamos la presencia de doctrinas per-
tenecientes a los estoicos, a Filo, a los
neoplaténicos, asi como a otras escuelas
de la antigiiedad que se interpretan meta-
fisicamente y se integran en el vasto pa-
norama de la teosofia de Ibn *Arabi. A
través de su mente no sélo las doctrinas
gndsticas, sino también las ideas cosmo-
l6gicas. psicoldgicas. fisicas y logicas
adquieren una dimension metafisica y una
transparencia que revelan el nexo de to-
das las formas del conocimiento con la
sapientia de los santos y los sabios, al
igual que la raiz de todas las cosas. de
todos los érdenes de la realidad, estd su-
mergida en lo divino.

LA DOCTRINA
Seria mds que pretencioso intentar pre-

sentar siquiera un simple esquema de las
doctrinas de Ibn *Arabi contempladas por




generaciones de visionarios y sabios. y a
la comprension de las cuales hay hom-
bres que han dedicado la mayor parte de
su vida terrenal (45). Nuestro objetivo
consiste simplemente en brindar una in-
dicacion de las caracteristicas generales
asi como del lenguaje de las doctrinas. y
mencionar algunos de los principios que
constituyen los temas dominantes en su
vision del Universo, una vision tan am-
plia que resulta dificil seguir un unico
tema en todas sus ramificaciones y di-
mensiones. El caso de Ibn *Arabi no es el
de un filésofo, ni en un sentido moderno
ni en el aristotélico, y sus doctrinas no
deberian ser tratadas como filosofia.

El parecido entre las doctrinas metafi-
sicas y gndsticas de este orden y la filo-
soffa es mds aparente que real. Muhyi-1-
Din, a diferencia de los fildsofos, no in-
tenta abarcar toda la "realidad” de un sis-
lema y proporcionar una exposicion sis-
temdtica de sus diversos campos. Escribe
bajo una inspiracion inmediata y directa.
de manera que sus escritos no poseen la
coherencia estructural que se espera de
las obras corrientes de inspiracion pura-
mente humana (46). Comparte con los
filosofos el empleo del lenguaje humano
y el tratamiento de cuestiones esenciales,
pero su finalidad es distinta, al igual que
la manera en que hace uso del lengua-
je (47). Su objetivo no es dar una expli-
sacion que sea mentalmente satisfactoria
y racionalmente aceptable. sino una au-
téntica theoria, o vision de la realidad.
cuya obtencion depende de la prictica de
los métodos de realizacién apropiados.
En Ibn *Arabi. al igual que en los demais
maestros de la sabiduria tradicional, doc-
trina y método son las dos piernas que
deben coordinarse a fin de poder subir la
montana espiritual (48). EI método sin la
doctrina puede convertirse en un esfuer-
zo ciego, y la doctrina sin método puede
acabar en un [rivolo jugueteo de concep-
tos. dando lugar a una agilidad que estd
tan alejada de la sabiduria tradicional
como las acrobacias de un mono lo estin
del elevado vuelo de un dguila (49).

EL LENGUAJE DEL SIMBOLISMO

El lenguaje de Ibn “Arabi, aunque a
veces resulte abstracto, es esencialmente
un lenguaje simbdlico y hace uso de to-
das las formas del simbolismo, desde la
poética hasta la geométrica y la matema-
tica. El principio inherente al empleo de
los simbolos es bdsico. Es lo que Ibn
*Arabi, al igual que la §7'a, para la que
también es fundamental, llama ra ‘wil, que
significa literalmente devolver algo a su
origen o comienzo. En el Universo nada
es lo que parece ser, es decir, la realidad
no se agota en su exterior. Cada fenome-
no implica un néumeno o, en términos
isldmicos, cada aspecto exterior (zahir)
precisa de un aspecto interior (batin). El
proceso de ra'wil, o de hermenéutica es-
piritual, supone ir del zahir al batin, de la
realidad externa a la interna.

Para Ibn *Arabi, como para los demas
sufies, el simbolismo es de vital impor-
tancia, ya que el Universo les habla en el
lenguaje de los simbolos, y todo, ademds
de su valor externo, posee también un
significado simbdlico (50). Los sufies
siempre han mantenido vivo el "espiritu
simbdlico". un espiritu que otrora com-
partieron con la humanidad en general,
pero que se ha perdido en el mundo mo-
derno y sélo se puede encontrar entre los
erupos étnicos y raciales a los que no han
afectado excesivamente las transforma-
ciones de los dltimos siglos (51). Para
Muhyi-I-Din el proceso de ta‘wil puede
aplicarse a todos los fenémenos de la
Naturaleza y a todo lo que rodea al hom-
bre en su vida terrenal. Por otra parte, los
principios de la religion y los sucesos
que tienen lugar en el alma del hombre
también estin sujetos a este proceso men-
tal de penetracion interna ¢ interpreta-
cion simbolica.

En drabe. los fenémenos de la natura-
leza, los versos del Cordn que contienen
la Revelacion y los estados internos del
alma. se denominan avar, es decir, por-
tentos o signos, ya que sus significados
internos, tal y como se descubren por

medio del ra'wil, estdn relacionados. El
suff penetra en el significado interno de
las manifestaciones de la Naturaleza, des-
pués en los ritos y creencias de la reli-
gion, y finalmente en su propia alma,
descubriendo dentro de todos ellos las
mismas esencias espirituales simboliza-
das por estas realidades diversas. Los es-
critos de Ibn ‘Arabi representan clara-
mente la aplicacion del método de la her-
menéutica simbdlica al texto revelado -el
Corin- asi como al Universo. cuya crea-
cion se basa en el "proyecto original” del
"Cordn macrocésmico”, y a su propia
alma, que en su calidad de microcosmos
contiene todas las realidades del Univer-
so dentro de si. De este modo. La Reve-
lacién posee un aspecto macrocésmico
ademds del microcésmico, asi como existe
un "aspecto revelado” tanto en el macro-
cosmos como en el microcosmos, tanto
en ¢l Universo como en el hombre. A
todas estas dreas Ibn ‘Arabi aplica el
método de la exégesis simbdlica, el pro-
ceso de ra‘wil. Por olra parle, sus propias
obras expresan las realidades que de este
modo ha descubierto en un lenguaje sim-
bélico y que, a su vez, deben ser penetra-
das "en profundidad" a fin de revelar el
significado interno (ramz) oculto tras el
velo de las formas externas de palabras y
letras.

LA UNIDAD DEL SER

La doctrina esencial del sufismo, espe-
cialmente en la interpretacién de Muhyi-
1-Din y su escuela. es la de la unidad
trascendental del Ser (wahdat al-wiuiid),
por la que muchos estudiosos modernos
le han acusado de ser un panteista, un
panenteista y un monista existencial y,
mis recientemente, de seguir lo que se
denomina como misticismo natural. Sin
embargo, todas estas acusaciones son fal-
sas, ya que confunden las doctrinas me-
tafisicas de Ibn *Arabi con la filosofia, y
no tienen en cuenta el hecho de que el
camino de la gnosis no estd escindido de




la gracia y la santidad. Las acusaciones
de panteismo contra los sufies son doble-
mente falsas ya que, en primer lugar, el
panteismo es un sistema filos6fico, mien-
tras que Muhyi-1-Din y otros como él
Jamds declararon su adhesién o creacién
de ningtin tipo de "sistema" y, en segun-
do lugar, porque el panteismo implica
una continuidad sustancial entre Dios y
el Universo, mientras que el Sayj seria el
primero en sostener la absoluta trascen-
dencia de Dios sobre todas las catego-
rias, incluida la de sustancia (52). Los
criticos que acusan a los sufies de pan-
teismo pasan por alto la diferencia funda-
mental entre la identificacién esencial del
orden manifestado con su Principio onto-
I6gico y su identidad y continuidad sus-
tancial. Este (ltimo concepto resulta me-
tafisicamente absurdo y contradice todo
lo dicho por Muhyi-I-Din y otros sufies
respecto a la Esencia Divina.

El término "panenteismo" empleado
por Nicholson y varios otros estudiosos
que eran mds que conscientes de que el
pantefsmo no guardaba relacién con los
suffes, resulta algo menos desagradable.
Es cierto que Dios mora en las cosas,
pero el mundo no "contiene” a Dios, y
cualquier término que implique este tlti-
mo sentido no es apropiado para descri-
bir la doctrina de wahdat al-wiiid. Tam-
poco el término "monismo existencial"
resulta apto, ya que, nuevamente, el mo-
nismo implica un sistema filoséfico y
racionalista, por oposici6n a, digamos, el
dualismo y, por otra parte, el adjetivo
"existencial" confunde la continuidad
esencial de todas las cosas en su Princi-
pio con la continuidad sustancial, o lo
"vertical" con lo "horizontal". La unidad
de los sufies es la integracién de parado-
jas y contrastes ontolGgicos; es la unién
de todas las cualidades diversas que ca-
racterizan el orden de la multiplicidad y
no tiene nada que ver con el monismo
filoséfico del que se ha acusado a Ibn
‘Arabi y a otros.

Tampoco hay ninguna justificacion
para atribuirle un misticismo natural. Este

término fue creado por ciertos autores
catélicos a fin de clasificar formas de
espiritualidad esencialmente gndsticas
que ellos contrastan con el "misticismo
sobrenatural” hallado fundamentalmente
en el cristianismo (53). No hay ninguna
separacién absoluta entre lo natural y lo
sobrenatural. Lo sobrenatural posee un
"aspecto natural” debido a que su "hue-
lla" se encuentra en la propia existencia
de las cosas; y lo natural tiene un aspecto
sobrenatural porque los "vestigios" de lo
sobrenatural estdn presentes en el orden
creado y porque la gracia, o haraka, flu-
ye por las "arterias" del Universo (54).
Por otra parte, considerar que el "misti-
cismo" (55) en una religién es sobrenatu-
ral y en otras es natural, o sobrenatural
inicamente en algunos casos y sélo "ac-
cidentalmente” en otros, significa limitar
la compasién de Dios. Supone una caida
en un provincianismo peligroso que no
podemos permitirnos en un momento en
el que la comprensién de otras formas de
espiritualidad se ha convertido en una
cuestién de "urgencia" y de preocupa-
cion inmediata.

La doctrina de la unidad trascendental
del Ser o "la unicidad de la Realidad"
como la explican Muhyi-1-Din y otros
sufies no es, por tanto, panteismo, ni pa-
nenteismo, ni monismo existencial. Tam-
poco es el fruto de un misticismo natural
que no logra trascender el orden creado y
carece de la gufa benéfica de la sabiduria
y la gracia reveladas. Mds bien significa
que, aun cuando Dios es absolutamente
trascendental en lo que respecta al Uni-
verso, el Universo no estd totalmente se-
parado de El; que el "Universo estd mis-
teriosamente sumergido en Dios". Signi-
fica que creer en cualquier orden de rea-
lidad como algo auténomo de la Reali-
dad Absoluta supone caer en el pecado
capital del Islam, a saber, el politeismo
(Sirk), y negar la Sadada (la ilaha illa-Lia
) "no hay divinidad sino Dios", lo cual
en (ltima instancia quiere decir que no
existe otra realidad que la Realidad Ab-
soluta. La férmula comienza con una ne-

gacion con el fin de no aprisionar el Prin-
cipio en una afirmacién, del tipo que sea.
El mundo y las cosas que en €l estin no
son Dios, pero su realidad no es otra cosa
que no sea Suya; de otro modo serfan
realidades completamente independien-
tes, lo cual equivaldria a considerarlas
deidades junto con Allzh.

Ibn *Arabi, a quien tantas veces se ha
acusado de panteismo, llega hasta el tlti-
mo extremo permitido por el lenguaje
humano a la hora de afirmar la trascen-
dencia y la Unidad de Dios. Tal y como
estd escrito en la Risalar al-ahadiyva (Tra-
tado de la Unidad) (56):

"El es. y con El no hay ni antes ni
después, ni arriba ni abajo, ni cerca ni
lejos, ni unién ni division, ni cémo ni
dénde ni cudndo, ni tiempo ni momento
ni época, ni ser ni lugar. Y El es ahora
como era. El es el Uno sin la unidad y el
Unico sin unicidad. No estd compuesto
de nombre y nombrado, porque Su nom-
bre es El y Su nombrado es El...

Comprended, pues... El no estd en una
cosa ni hay una cosa en El, ni adentrén-
dose ni emergiendo. Es necesario que Le
conozcas de esta manera, no por el cono-
cimiento, ni por el intelecto, ni por la
comprensién, ni por la imaginacién, ni
por el sentido, ni por la percepcion. Nada
ni nadie Le ve, excepto El mismo; ni Le
percibe, excepto EI mismo. El mismo se
ve a Si mismo, y por El mismo se cono-
ce. Nadie Le ve excepto El. y nadie le
percibe excepto El. Su velo es (tan sélo
una “consecuencia" y el efecto de) Su
unidad: nada vela excepto El. Su velo es
(tan s6lo) la ocultacion de Su existencia
en Su unicidad, sin ninguna cualidad.
Nadie Le ve excepto El - ningun profeta
enviado, ninglin santo hecho perfecto,
ningiin dngel traido al Ciclo para cono-
cerle. Su Profeta es El, y Su envio es El,
y Su Palabra es El. El se envi6 a Sf mis-
mo consigo mismo para Si mismo" (57).

Parece dificil acusar de panteismo a un
hombre que llega a tales extremos al de-
clarar la trascendencia de Dios. Lo que
Ibn *Arabi desea afirmar es que la Reali-



dad Divina se diferencia de sus manifes-
taciones y es trascendental con respecto a
ellas, pero las manifestaciones no estin
separadas en todos sus aspectos de la
Realidad Divina que de alguna manera
las abarca. Como en el caso del simbolo
del engarce y las piedras preciosas men-
cionadas anteriormente, el recipiente de
una manifestacién o revelacion Divina
aparentemente “da color" a la revelacion
que recibe; o en otras palabras, la revela-
cién se adapta a la naturaleza de su reci-
piente. Pero desde un punto de vista mds
profundo, el propio recipiente estd deter-
minado "desde arriba" por el espiritu o la
revelacién Divina, de modo que tanto el
"contenedor” como el "contenido" estdn
envueltos por la Realidad Divina que los
trasciende (58).

Este principio puede aplicarse tanto co-
nocimiento como al ser, tanto a la con-
templacion de las esencias celestiales en
el corazén como a la consideracion del
Universo como una teofanfa Divina. En
ambos casos, el recipiente de la teofania
"determina” y "da color" al modo de la
teofania; pero en realidad también el pro-
pio recipiente se ve determinado por la
Esencia Divina de la que se origina la
teofania, y que constituye una unidad que
abarca términos complementarios y
opuestos; un centro en el que se unen
todas las oposiciones y que trasciende a
todas las polarizaciones y contradiccio-
nes en el mundo de la multiplicidad. Es
el centro del circulo en el que todo se
unifica y ante el cual la mente se ve su-
mida en el desconcierto. ya que supone
una coincidentia oppositorum que no
puede reducirse a categorias de razon
humana y no puede explicarse como un
monismo aniquilador de las distinciones
ontolégicas que pasa por alto la posicion
trascendental ocupada por el centro con
relacion a las oposiciones que en €l se
resuelven (59). El Exterior (zahir) y el
Interior (batin), el Primero (awwal) y el
Ultimo (ajir) (60). 1a Verdad (Hagq) y la
criatura (jalg), el Amante (‘asiq) y el
Amado (ma'sig), el intelecto (‘aqil) y lo

inteligible (ma'qitl), son todas aparentes
oposiciones que se resuelven en la Esen-
cia Divina. la cual abarca y contiene to-
das estas polaridades sin estar reducida a
ellas.

LOS NOMBRES Y LAS
CUALIDADES

Aunque la Esencia Divina (al-dart) es
absolutamente trascendental y estd por
encima de toda diferenciacion y distin-
cion, posee ciertas modalidades en el pla-
no de su primera auto-determinacion. En
Su estado de unidad absoluta, Dios estd
por encima de todas las cualidades. de
modo que a este plano se lo denomina el
de la Unidad indivisible e incondiciona-
da (ahadiyya). Sin embargo, en el plano
de la unicidad (wahidivya) hay ciertas
modalidades principales. o cualidades. de
las cuales derivan todas las cualidades
del ser y todas las modalidades del cono-
cimiento (61). De este modo, Dios esta
por encima de todas las cualidades y sin
embargo no carece de ellas. como sugie-
re el famoso dicho sufi segiin el cual las
Cualidades Divinas "ni son El ni otro que
El" (62).

La Sahada (la ilaha illa-Llah) también
implica las mismas relaciones aparente-
mente contradictorias. Por una parte, cada
cualidad. cada forma de "divinidad". se
niega respecto a Dios, ya que El es abso-
lutamente trascendental de acuerdo con
el tanzih; por otra parte, la misma férmu-
la implica que no puede existir ninguna
cualidad completamente separada de la
cualidad Divina, de modo que cada una
de ellas debe ser un reflejo de una Reali-
dad Divina con la cual se la compara
(tasbih) (63). La vision de Ibn “Arabi de
la relacion entre las Cualidades y la Esen-
cia Divina se encuentra entre tanzih y
tasbih, postulando a la vez la trascenden-
cia de Dios y su posesion de Cualidades
de las que todas las cualidades cosmicas
son reflejos e imdgenes.

Aunque las Cualidades Divinas son

innumerables, en la revelacion islimica
estin resumidas en un conjunto definiti-
vo de Nombres con los que se describe a
Dios en el Cordn (64). Estos nombres
constituyen las posibilidades Divinas in-
manentes en ¢l Universo; son los medios
por los que Dios se manifiesta en el mun-
do, igual que se describe a ST mismo en el
Cordn con la ayuda de estos medios. De
este modo. los Nombres son los senderos
que conducen a Dios y los medios por los
que se puede ascender al conocimiento
unitivo de la Realidad Divina. Y como
constituyen aspectos fundamentales del
conocimiento, ademds del ser, se mani-
[iestan en ¢l Universo y en la vida espiri-
tual en la cual se convierten en objeto de
contemplacion. Ibn ‘Arabi, como otros
suffes, concibe el proceso de creacion,
asi como el de la realizacidn espiritual, a
través de estos Nombres, de manera que
Nombres y Cualidades desempefian un
papel esencial en todos los aspectos de su
vision del mundo, ademds de proporcio-
nar el "lenguaje”, basado en la terminolo-
gia del Corin, con que expone las doctri-
nas del sufismo.

EL HOMBRE UNIVERSAL
O EL LOGOS

Una de las doctrinas esotéricas funda-
mentales del [slam, nuevamente formu-
lada por vez primera en su terminologia
actual por Ibn “Arabi, es la del Hombre
Universal (al-insan al-kamil), que goza
de tal predominio en la perspectiva suff
que se le ha llamado el "mito privilegia-
do" del sufismo (65). El Hombre Univer-
sal. que también es el Logos. representa
la teofania total de los Nombres Divinos;
es la totalidad del Universo en su unidad
"vista" por la Esencia Divina. Es el pro-
totipo del Universo, asi como del hom-
bre, en virtud del cual el hombre, el mi-
crocosmos. contiene todas las posiblida-
des presentes en el Universo. El micro-
cosmos y el macrocosmos se enfrentan
como dos espejos reflejdndose mutuamen-



te. a la vez que en ambos "resuena el eco”
de su prototipo comun, el Hombre Uni-
versal. El Hombre Universal también es
esencialmente el Espiritu, o Primer Inte-
lecto, que "contiene" todas las "ideas"
platénicas dentro de si, como el Logos en
las doctrinas de Filo que es el "primogé-
nito de Dios", y en quien se retinen todas
las "ideas".

En la doctrina de Ibn *Arabi, el Hom-
bre Universal posee esencialmente tres
aspectos diferentes, a saber, el cosmolé-
gico, el profético y el inicidtico (66). Cos-
moldgica y cosmogonicamente, es el pro-
totipo de la creacion y contiene todos los
arquetipos de la Existencia Universal, de
modo que todos los planos de la existen-
cia cosmica no son mds que ramas del
"Arbol del ser”, cuyas raices estdn en el
Cielo, en la Esencia Divina. Sus brazos,
o ramas, se extienden por todo el cos-
mos. Desde el punto de vista de la reve-
lacion y la profecia, el Hombre Universal
es la Palabra, el eterno Acto de Dios,
cada "dimension" particular del cual se
identifica con uno de los profetas. En
este sentido, cada capitulo del Fusits esta
dedicado a un aspecto del Hombre Uni-
versal, a un profeta que revela al mundo
un aspecto de la Sabidurfa divina, de la
cual constituye una encarnaciéon en su
realidad interna. Desde este punto de
vista, el Hombre Universal es la
Realidad mahomética (al-hagigat al-
nuthammadiyya), que encontré su reali-
zacion terrestre en el Profeta del Islam.
Igual que de una semilla plantada en la
tierra primero brota un tallo, después ra-
mas, después hojas, después flores y fi-
nalmente. un fruto que nuevamente con-
ticne esa semilla, el Hombre Universal, o
la Realidad de Mahoma, que fue "la pri-
mera criatura de Dios", se manifiesta ple-
namente sobre la tierra en Mahoma, el
tltimo de los profetas del ciclo actual de
la humanidad.

Desde el punto de vista de la realiza-
cién espiritual, el Hombre Universal es
el modelo de la vida espiritual, ya que €l
es la persona que ha realizado todas las

posibilidades. todos los estados del ser
inherentes al estado humano, y ha llega-
do a conocer, en toda su plenitud, lo que
significa ser un hombre. Como tal, el
Hombre Universal es, en primer lugar,
todos los profetas, especialmente el Pro-
feta del Islam; en segundo lugar, los gran-
des santos y, en especial, los "Polos"
(Quib) de cada época, cuya realidad ex-
terna es la de los demds hombres, mien-
tras que su realidad interna incluye todas
las posibilidades inherentes al Universo,
ya que dentro de si mismos han realizado
todas las posiblidades inherentes al esta-
do del hombre como microcosmos y cen-
tro que refleja todas las cualidades uni-
versales. Potencialmente todos los hom-
bres son el Hombre Universal, pero en la
realidad dnicamente a los profetas y a los
santos se les puede llamar por ese titulo,
y solo a cllos se les puede seguir como
prototipos de la vida espiritual y guias en
el camino de la realizacion.

CREACION Y COSMOLOGIA

En la escuela de Ibn *Arabi se concibe
la creacion como la efusion del Ser sobre
los arquetipos celestiales, que les lleva
de su estado de no-ser o de "tesoro ocul-
to" a una existencia exteriorizada (67).
El Ser puede simbolizarse con la luz. y
los arquetipos, o Nombres y Cualidades
universales, con el sinfin de cristales de
color a través de los cuales brilla la luz
reflejando diferentes colores sobre el "es-
pejo del no ser". El cosmos es esencial-
mente un conjunto de espejos en los que
se reflejan las realidades Divinas: es una
teofania de las Cualidades y los Nombres
Divinos contenidos en el Hombre Uni-
versal (68). Y, desde otro punto de vista,
es un rio que fluye eternamente y cuyas
aguas se renuevan en cada momento, pero
que mantiene su forma general determi-
nada por la estructura de su cauce. El
agua es un simbolo de la luz del Ser que
emana en todo momento por todo el Uni-
verso, y el cauce del rio simboliza los

arquetipos. que determinan la orientacion
general de su [lujo.

Ibn *Arabi también compara la crea-
cién con la articulacion del sonido en el
ser humano. Igual que por medio del
aliento humano las palabras que se en-
cuentran en un estado indiferenciado se
vuelven claras y articuladas. el "Hilito
del Misericordioso" (nafas al-Ralman),
el "Hdlito" de Dios considerado en su
aspecto de Misericordia y Compasion, da
existencia a las posibilidades fundamen-
tales, simbolizadas por las letras del alfa-
beto (69). Por otra parte, de igual manera
que el aliento humano atraviesa el ciclo
de expansion y contraccion, el Universo
estd sometido a las dos fases comple-
mentarias del mismo ciclo. Es aniquilado
en cada momento y recreado en el si-
guiente, sin que exista separacion tempo-
ral entre ambas fases. Regresa a la Esen-
cia Divina a cada momento durante la
fase de contraccion. y vuelve a manifes-
tarse y a exteriorizarse en la de expan-
sién. De este modo, el Universo es una
teofania de la Esencia Divina, que sc re-
nueva a cada momento sin repetirse "idén-
ticamente", ya que. como dicen los su-
fies, "No hay repeticion en la teola-
nia" (70). La creacion se renueva a cada
instante, y su aparente continuidad “hori-
zontal" es penetrada por la "Causa Verti-
cal" que integra cada momento de la exis-
tencia en su Origen trascendental.

Con este concepto de creacion como
fondo, Ibn *Arabi describe varios siste-
mas cosmolégicos diferentes. en cada uno
de los cuales se explican diversos aspec-
tos de las realidades cosmicas. En algu-
nas ocasiones concibe el orden cdsmico
como un drbol cuyas ramas simbolizan
varios grados de existencia cosmica y, en
otras, imagina el Universo en los térmi-
nos de los conceptos corinicos de la Plu-
ma y la Tabla Protegida. la angelologia
cordnica tradicional, asi como las cuatro
naturalezas y cualidades de la cosmolo-
gia hermética (71). Aqui no se trata de
limitarse por necesidad a un tnico siste-
ma cosmolégico, dado que el reino cos-



mico puede concebirse de diferentes ma-
neras, cada una de las cuales revela un
aspecto de las realidades césmicas. No
obstante, en casi todas estas formas de
cosmologia, aunque con [recuencia recu-
rre a elementos tomados de escuelas preis-
ldmicas como el hermetismo, Ibn *Arabi
basa sus ideas esencialmente en el Cordn
y en conceptos especificamente isldmi-
cos, muy estrechamente vinculados a las
propias formas de la revelacion islimica.
asi como a las letras y a los sonidos de la
lengua drabe (72).

El sistema cosmoldgico pretende fun-
damentalmente relacionar los diferentes
drdenes césmicos con su principio, y
mostrar la manera en que los diferentes
mundos son un nimero de determinacio-
nes (ta‘avyun) del Principio. Estas deter-
minaciones pueden ser consideradas de
multiples formas: como los tradicionales
setenta y dos mil velos de luz y oscuridad
que cubren el "rostro del Amado"; o pue-
den reducirse a unos pocos estados prin-
cipales que contienen los niveles funda-
mentales de la existencia. Pueden resu-
mirse en ordenes ascendentes, como el
mundo de las formas humanas y corpora-
les (al-nasiit); el mundo de las luces suti-
les o la sustancia psiquica (al-malakitt),
que también se concibe como el mundo
de la imaginacion o las similitudes (‘a
lam al-mital); el mundo de la existencia
espiritual mds alld de la forma (al-yabar
ut). y el mundo de la Naturaleza Divina
que se revela en Sus cualidades perfectas
(al-lahiit). Sobre ellas se alza la Esencia
Divina (al-hahiit), que trasciende todas
las determinaciones (73). Estos mundos,
que también son "presencias”, desde el
punto de vista de la realizacion y la ob-
tencién del conocimiento, comprenden los
principales niveles de la existencia cos-
mica, consistentes en la manifestacion
corpdrea, psiquica y espiritual como tal.
El sufi describe estos mundos y esboza
una ciencia del Universo basada en ellos,
a [in de poder realizar todos estos estados
y pasar finalmente mds alld de estas de-
terminaciones para alcanzar el estado de

unién con Dios. que es el objetivo de su
viaje por todos los reinos de la manifes-
tacién césmica.

UNION

El fin de todo el sufismo es la unidn
con lo Divino, que es el resultado del
amor generado en el hombre por la belle-
za Divina. Esta union generalmente se
concibe como una purificacion paulatina
del corazén y la obtencion de diversas
virtudes espirituales que, finalmente, con-
ducen al estado de "aniquilacion” (fana’)
y "subsistencia” (baga') en lo Divino.
Ibn *Arabi contempla el estado de union,
la suprema experiencia que es imposible
describir con una formulacion adecuada,
en términos algo distintos de los de otros
maestros sufies. Segtin €él, el conocimiento
de Dios y la unién con El en el estado
supremo de contemplacion no significa
dejar de existir individualmente (fana’)
ni el cese de ese dejar (baga’), como han
afirmado muchos gndsticos. Supone mds
bien un darse cuenta de que nuestra exis-
tencia desde el principio pertenecia a
Dios, de que no teniamos una existencia
inicial que podia dejar de ser. Significa la
conciencia de que toda la existencia como
tal es un rayo del Ser Divino y de que
ninguna otra cosa posee ningun tipo de
existencia. O como lo expresa el Tratado
de la Unidad:

"La mayorfa de los que conocen a Dios
mantuvieron que el cese de la existencia
y el cese de ese cese eran una condicion
para alcanzar el conocimiento de Dios, lo
cual es un error y un claro descuido. Por-
que el conocimiento de Dios no presupo-
ne el cese de la existencia ni el cese de
ese cese. pues las cosas no tienen exis-
tencia, y aquello que no existe no puede
dejar de existir. Porque el cese implica el
postulado de la existencia, y eso es poli-
teismo. De modo que si sabes que care-
ces de existencia y de cese. entonces co-
noces a Dios: y si no, no" (74).

Desde un punto de vista "operativo" la



unién espiritual, llevada a cabo a través
de la fuerza del amor por la Belleza Divi-
na, implica que la Naturaleza Divina se
convierte en el contenido de la naturaleza
humana, y la naturaleza humana se ve
rodeada de lo Divino e inmersa en ello.
Ya que este estado estd considerado des-
de la perspectiva de la experiencia espiri-
tual y no desde una posicion tedrica, debe
decirse que cada relacion presenta un as-
pecto de la experiencia total, cuya esen-
cia es inefable. Es decir, Dios estd pre-
sente en el hombre, y el hombre estd
inmerso en Dios. Si se concibe de la pri-
mera manera, la unién implica que Dios
se convierte en el Sujeto que "ve" a tra-
vés de los ojos del hombre y "oye" con
sus "oidos". De la segunda manera, el
hombre estd inmerso en Dios, de modo
que "ve" a través de Dios y "oye" a través
de El, de acuerdo con el conocido hadit
sagrado: "Aquel que Me adora jamds deja
de acercarse a Mf hasta que Yo le amo. y
cuando Yo le amo, el oido por el que oye,
soy la vista por la que ve, la mano con la
que toma y el pie con que camina" (75).

En el estado de unién la individualidad
del hombre se ilumina. y de este modo
queda inmersa en la luz Divina. EI mun-
do y el hombre son como la sombra de
Dios; es esta sombra la que en el hombre
espiritual se vuelve transparente y lumi-
nosa por medio de la presencia de lo
Divino en €l. O, como afirma Ibn *Arabi
en el Fusits respecto a la relacién de lo
individual con Dios:

"Es como una luz que se proyecta a
través de la sombra, una sombra que no
es sino pantalla (para la luz), y que a su
vez es luminosa por su transparencia. Tal
es también el hombre que ha conocido la
Verdad; en €l la forma de la Verdad, s°
urat al-Haqq (las Cualidades Divinas) se
manifiestan mds directamente que en
otros. Porque entre nosotros se cuentan
aquellos para quienes Dios es su oido, su
visidn, sus facultades y sus drganos. de
acuerdo con las indicaciones dadas por el
Profeta en su mensaje procedente de
Dios" (76).

Este supremo estado de unidn, que es
el objetivo dltimo del gndstico asi como
la perfeccion de la vida humana, es el
fruto de la prictica de métodos espiritua-
les, comenzando por las oraciones cand-
nicas y culminando en la oracién del co-
razon, o la oracion creativa (77), en la
que el centro mds profundo del sufi re-
verbera con el ritmo de la invocacion del
Nombre Divino, que es epitome de toda
oracion. Muhyi-1-Din afirma una y otra
vez la importancia vital de la oracidn del
corazon y de la purificacion interna. que
gradualmente atrae a lo Divino por me-
dio de esa "simpatia" que atrae a todas
las teofanias hacia su fuente y origen (78).

En la oracion del santo. el hombre reza
a Dios y Dios "reza al hombre". y la
oracion forja el alma del hombre. En el
estado de la contemplacion pura, que es
el fruto y a la vez el modo mds perfecto
de la oracion interna, en la que el corazon
se purifica de toda su escoria y pierde
toda su opacidad, el hombre se da cuenta
de que "Dios es el espejo en el que te ves,
al igual que i eres Su espejo, en el que
El contempla Sus Nombres y los princi-
pios de éstos. Ya que sus nombres no son
sino El mismo, de modo que la realidad
(o la analogia de las relaciones) es una
inversion" (79). Por lo tanto, al final el
Serior (rabb) sigue siendo el Senor. y el
siervo (marbith). el siervo, pero al mismo
tiempo Dios se convierte en el espejo en
que el hombre espiritual contempla su
propia realidad y el hombre, a su vez, se
convierte en el espejo en que Dios con-
templa Sus Nombres y Cualidades, de
modo que en el corazon del santo se cum-
ple la finalidad de la creacion, en el sen-
tido de que Dios llega a "conocer" las
esencias que se habian mantenido dentro
del "tesoro oculto", conocimiento por
cuya causa [ue creado el Universo.

LA UNIDAD DE LAS RELIGIONES

Resulta de gran interés, entre las doc-
trinas de Ibn *Arabi. su creencia en la

unidad del contenido interno de todas las
religiones, un principio generalmente
aceptado por los sufies, pero rara vez
explorado en tanto detalle como en la
obra del sabio andaluz (80). Como ya
hemos observado, en su juventud tuvo la
vision teofinica del Centro Supremo del
que han surgido todas las revelaciones, y
en anos posteriores escribié a menudo
acerca de los "polos espirituales” de las
tradiciones que preceden al Islam. De
hecho, su doctrina del logos contiene de
manera implicita el principio de la uni-
versalidad de la revelacion, al afirmar
que todo profeta es un aspecto del Logos
Supremo, asi como también constituye
un "logos", o una palabra de Dios, por si
mismo. Por otra parte. Ibn ‘Arabi se inte-
reso por los detalles de las demas religio-
nes y procuro separar el significado uni-
versal oculto en sus estructuras externas
en la medida en que era posible y factible
para él (81). Todos los intentos de un
profundo acercamiento a otras religiones
llevados a cabo por musulmanes hoy en
dia pueden y deben basarse en las ricas
fundaciones preparadas por Ibn *Arabi y
Riimi.

El intento de Ibn *Arabi de trascender
las formas externas de la revelacion a fin
de alcanzar su significado interno no im-
plica de ninguna manera un rechazo de
tales formas "desde abajo"; es decir, una
negativa a aceptar las formas externas
rituales y dogmadticas de la religion. Mds
bien, quiso trascender el nivel exotérico
al penetrar en el corazon de las pricticas
y los ritos exotéricos, que en si constitu-
yen una parte esencial de la religion y
son revelados por el "Cielo": el hombre
debe someterse a ellos si pretende que su
busqueda de la vida espiritual sea verda-
deramente fructifera. Fue a través de es-
los aspectos formales o exotéricos de la
religion, y no a pesar de ellos. que Ibn
*Arabi, como otros sufies, procurd alcan-
zar el significado interno y universal de
la Revelacién.

Esencialmente, para "quemar imdge-
nes" o rechazar los aspectos externos y



formales de la religion, uno debe primero
poseer estas imdgenes y aspectos forma-
les. No se puede rechazar lo que no se
posee. Y conviene recordar que cuando
Muhyi-1-Din y otros sufies declaraban su
independencia de las formas y los ritos
religiosos, se dirigian a una colectividad
en la que se daba por sentada la observa-
cién de précticas religiosas de todo tipo,
a diferencia de mundos como el actual,
en el que la posibilidad de rechazar los
aspectos formales de la religion, sin ja-
mis haberlos practicado ni vivido, se cier-
ne amenazadoramente sobre el horizonte
de la conciencia del lector. Ibn ‘Arabi
dedicé gran parte de su vida a las oracio-
nes isldmicas tradicionales, al arrepenti-
miento ante Dios por sus pecados, a la
lectura del Cordn, a la invocacion del
Nombre Divino, y fue a través de estas
pricticas, no a pesar de ellas, como lleg6
a comprender que los senderos revelados
por medios divinos conducen a la misma
cumbre, y que el haber vivido una reli-
gién plenamente supone haberlas vivido
todas. Fue en el mismo corazén de las
formas reveladas donde hallé lo informe
y lo Universal, de modo que pudo cantar
en su famoso y tan frecuentemente citado
poema:

"Mi coraz6n abraza cualquier forma:
es un prado de gacelas y un convento
para monjes cristianos,

y un templo para idolos, y la Kaaba de
los peregrinos, y las tablillas de la Tora, y
el libro del Corin.

Sigo la religién del Amor: cualquiera
que sea el camino que emprendan los
camellos del Amor, esa es mi religion y
mi fe" (82).

EL SUFISMO DESPUES DE
IBN ‘ARABI

No es posible describir el alcance del
influjo de Ibn ‘Arabi sobre la vida del
sufismo; basta con decir que tras €l no
hubo pricticamente ninguna exposicion
de doctrina suff que no estuviera influida

de una manera u otra por las obras del
gran sabio andaluz, aun cuando ciertas
escuelas posteriores manifestaron su des-
acuerdo con algunas de sus formulacio-
nes (83). Sus escritos se difundieron in-
mediatamente por todo el mundo isldmi-
co; sus obras en prosa empezaron a ser
objeto de estudio de los devotos al sufis-
mo y sus poemas se recitaban en los cen-
tros (zawiya) de las diferentes ordenes;
hoy en dia siguen siendo estudiados y
recitados como hace siete siglos.

La propagacion de las doctrinas de Ibn
‘Arabi en Oriente tuvo lugar sobre todo
gracias a Sadr al-Din al-Qunawi, otro de
los grandes maestros del sufismo, que
escribié comentarios a las obras del Sayj
asi como numerosas obras de su propia
autoria para dilucidar las doctrinas de su
maestro (84). Es esencialmente a través
de é] como se han podido determinar va-
rias "lineas de influencia" importantes de
las doctrinas de Ibn ‘Arabi en Oriente.
Sadr al-Din colaboraba estrechamente con
Yalal al-Din Rimi, cuyo Matnawi ha sido
considerado por muchos sufies persas pos-
teriores como las Futithar de la poesia
persa y que, de hecho, fue la guia de R”
umi en las oraciones diarias. Sadr al-Din
nos permite descubrir el vinculo entre
Muhyi-l-Din y Rami, quien se yergue
como la otra gran montafia de la espiri-
tualidad isldimica, dominando sobre el
paisaje del sufismo dondequiera que se
conozca y se hable la lengua persa. Sadr
al-Din también fue el profesor de Qutb
al-Din al-Sirdz, quien, como observamos
en el Capitulo II [del libro], escribié el
comentario mds famoso al Hikmat al-
israg de Suhrawardi, y mantuvo una co-
rrespondencia con el maestro de Qutb al-
Din, Nasir al-Din al-Tasl, en la que trata-
ban de cuestiones metafisicas esencia-
les (85). Asi mismo, gracias a la inspira-
ci6n recibida en una de las sesiones de la
clase de Sadr al-Din sobre las doctrinas
de Ibn ‘Arabi, Fajr al-Din al-'Araqi, uno
de los grandes poetas sufies o fedeli
d'amore de Persia, compuso su Lama‘at
(Destellos Divinos), que contribuyé mas

que ninguna otra obra a la introduccién
de Ibn ‘Arabi en el mundo de habla per-
sa.

Entre los discipulos de la escuela de
Muhyi-I-Din se incluyen todos los co-
mentaristas famosos: al-Nabulusi, al-
Kasani, al-Qaysari, Bali Afandi, y el gran
poeta persa Yami, quien escribié varios
comentarios a las obras de Ibn *Arabi, asi
como al Lama'‘ar de ‘Araqi, este iltimo
con el titulo Asi‘‘at al-lama‘éa (Rayos de
destellos divinos). Esta obra se sigue es-
tudiando hoy en dia en Persia como el
"manual” por excelencia de la doctrina
sufi. También podemos nombrar a ‘Abd
al-Karim al-Yili, cuyo Hombre Univer-
sal constituye una exposicion sistemdtica
del Fusits; y a Mahmid Sabistari, cuya
Rosaleda secreta resume las doctrinas del
sufismo de acuerdo con la exposicién de
Ibn ‘Arabi empleando versos persas de
belleza celestial y deslumbrante lucidez.
También es de especial interés el grupo
de gnésticos de la §7'a, entre ellos, Ibn
Turkah, Sayyid Haydar Amuli e Ibn Abi
Yumbhiir (86), quienes gradualmente in-
trodujeron las doctrinas del sabio anda-
luz en la §7‘a, de modo que en poco tiem-
po se convirtié en uno de los principales
pilares de la espiritualidad de la §7'a, des-
empefiando un papel dominante en las
formulaciones doctrinales de sabios per-
sas posteriores como Mulla Sadrd, quien
recurrié abundantemente a las ensefian-
zas del maestro de Murcia (87). También
en otros paises isldmicos florecieron es-
tudiosos y discipulos de las doctrinas de
Ibn ‘Arabi a lo largo de los siglos, como
demuestra el gran nimero de comenta-
rios a sus obras que han aparecido en la
India, Anatolia, Siria y Egipto, donde
escritores como al-Sa‘rani dedicaron mu-
chos voliimenes de gran extensién a la
exposicion y aclaracién de sus escritos.

De la misma manera, en Occidente ejer-
ci6 cierto influencia, aunque sus obras no
eran conocidas en circulos oficiales. Pero
de una manera mds oculta y profunda
dejé6 su huella en los fedeli d'amore de
Occidente, y en especial en Dante, el gran



poeta florentino, que revela muchas si-
militudes profundas con los sufies, no
solamente debido a cierto contacto histé-
rico por medio de la Orden del Temple,
sino sobre todo porque describe esencial-
mente las mismas experiencias espiritua-
les y aporta una versién parecida del
Universo dentro del contexto de la tradi-
cion cristiana (88). También se percibe la
influencia directa de Muhyi-1-Din en Rai-
mundo Lulio y en algunos otros esotéri-
cos cristianos pertenecientes a ese perio-
do de la historia en que el Occidente
cristiano y el Oriente islimico vivieron
dos tipos de civilizacién parecidos, com-
partiendo en el fondo la misma visién del
hombre y del Universo, aun cuando exis-
tieran diferencias formales de diferente
indole en el plano teoldgico, social y po-
litico.

En tiempos modernos puede compro-
barse la influencia de Ibn *Arabi alli don-
de sigue floreciendo el sufismo. En Orien-
te sus escritos se siguen ensefando y le-
yendo en paises como la India, Pakistdn,
Afganistin y Persia. y se siguen escri-
biendo comentarios a sus obras (89). En
Damasco su sepulcro constituye un lugar
de reunion para los sufies, y en Egipto y
en el resto de Africa del Norte se cantan
sus odas en las reuniones semanales de
las hermandades. Y renombrados maes-
tros sufies contempordneos, como el Sayj
marroqui Muhammad al-Tadili (90) y el
Sayj argelino al-*Alawi (91), uno de los
mds grandes e influyentes santos del Is-
lam de este siglo, han seguido esencial-
mente las enseianzas de Muhyi-I-Din.

Es cierto que la esencia del sufismo es
la experiencia espiritual alcanzable por
medio de la gracia contenida dentro de
los diversos medios de realizacion, en
comparacién con la cual toda formula-
cion metafisica es relativa. Pero en la
medida en que el fuego interno del sufis-
mo ha lanzado chispas y expresado sus
inefables tesoros ocultos en doctrinas que
conducen a otros hombres hacia la ver-
dad, el espiritu de Ibn ‘Arabi se ha cerni-
do sobre €l. A lo largo de los siglos ha

proporcionado el precioso lenguaje doc-
trinal con que los maestros sufies han
procurado exponer los misterios de la gno-
sis, los misterios de una iluminacion in-
terna que emerge de las dimensiones im-
ponderables del Nombre Divino. Sus co-
razones reverberan en la luz y la gracia
del Nombre que les ilumina como antes
ilumind a Ibn “Arabi, y a los maestros
mds antiguos antes que a €1, remontédndo-
se a la fuente de la Revelacion que dio al
método del sufismo su eficacia espiritual
y la vida interior que le ha permitido
sobrevivir como tradicion espiritual has-
ta el dia de hoy. Wa-Llahu a'lam.

NOTAS

(1) Es la negativa, por parte de una inmensa
mayoria de orientalistas. a aceptar este aspecto
fundamental del Islam como parte de la tradicién
islkimica y como elemento intrinseco de su ortodo-
xia. la que ha llevado a que la imagen del Islam
entre la mayor parte de los occidentales sea tan
drida y estéril, desprovista de espiritualidad y de
belleza. Entre los pocos estudiosos occidentales
de renombre que han reconocido el origen coriini-
co del sufismo podemos nombrar a Margoliouth y.
especialmente, a Massignon y a Corbin, mientras
que la mayoria de los demis estudiosos conoci-
dos, como Horten. Nicholson. Asin Palacios vy,
miis recientemente, Zaehner y Arberry. han postu-
lado un origen hindd, neoplaténico, cristiano o
incluso zorodstrico para el sufismo, confundiendo
demasiado a menudo las formulaciones que los
sufies han tomado prestadas con la experiencia y
la realizacién internas. basadas absolutamente en
la gracia o baraka que deriva del Profeta.

Para una vision del sufismo como dimension
interna del Islam. véase la reveladora obra de F.
Schoun, The Transcendent Unity of Religions (La
Unidad Trascendental de las Religiones), traduci-
da por Townsend. especialmente ¢l capitulo 111,
asi como su Comprendre U'lstam (Paris. 1961),
Cap. IV: ambién R. Guénon, “L"Esotérisme isla-
mique". en L'Islam et I'Occident. Cahiers du Sud
(Paris, 1947). pigs. 153-159.

(2) V. Abt Bakr Siray al-Din, "the Origins of
Sufism", THE ISLAMIC QUARTERLY, 3:53-64
(abril de 1956): también Mir Valiuddin. The Qu-
ranic Sufism (Delhi, 1959).

(3) A los seguidores del sulismo jamas se les
llama sufies en las lenguas iskimicas, ya que ésto
se considera como una falta de cortesia. Un sufi es
aquel que ya ha alcanzado la meta y obtenido el
estado de "Suprema Identidad". A un seguidor del
camino sufi se le suele lamar fagir ("pobre de




espiritu”) o mutasawwif, es decir, alguien que par-
ticipa en ¢l sufismo (tasawwuf): o en persa, darwi
§ (en espanol, "derviche"), ademds de otros varios
nombres relacionados con diversos aspectos del
“"Camino” o "Via",

(4) Dado que la vida espiritual se presenta
esencialmente como un "camine”. como puede
verse también en el taoismo, a la orden suff se le
da ¢l nombre de rariga, "camino” (pl. aerug), y al
adepto a menudo se le denomina como "uno que
sigue el camino" (all al-tariga,). Respecto a las
ordenes sufies, véase el articulo de Massignon
sobre "ariqa” en la Encyclopaedia of Islam. y las
obras clisicas de O. Dupont y X. Cappolani. Les
Confréries religieuses musulmanes (Argel, 1879)
y L. Rinn, Marabouts et Khouanes (Argel. 1884).

(5) Estas palabras se citan en la célebre Risalat
al-qusayrivya (El Cairo, 1940), p. 20. Véase tam-
bién "The Origins of Sufism", en THE ISLAMIC
QUARTERLY (abril, 1956). p. 58.

(6) Ha habido gran nimero de debates entre
estudiosos islimicos tradicionales, asi como entre
estudiosos occidentales del sufismo, sobre la deri-
vacion de la palabra safi. Existen opiniones varia-
das acerca de su procedencia de sitf. que significa
lana, con la cual se vestian los primeros sufies. o
de safa’, que significa pureza, o de saff. la fila de
oracion, ya que los sufies ocupaban la primera fila
de oracion detrds del imam; o incluso del griego
sophia (aunque ésta es la derivacion menos proba-
ble. dado que soplhia en drabe se escribiria con una
5y no una s). Algunos maestros tambi¢n han con-
siderado que ¢l término sitff es demasiado elevado
para derivarse de cualquier otra cosa. y que su
signilicado bisico estd indicado en el hecho de
que fasawwnf es numéricamente equivalente a Sa-
biduria Divina (al-hikmar al-ilahivya). de acuerdo
con el cileulo tradicional de yafr. Véase el articulo
de R. Guénon, "L*Esotérisme islamique" (nota n°.
| supra).

Respecto a los diversos significados atribui-
dos al término sitfi , véase R.A. Nicholson, "An
historical inquiry concerning the origin and deve-
lopment of Sufism, with a list of definitions of the
terms sitfi and tasawwnf arranged chronologica-
ly". JOURNAL OF THE ROYAL ASIATIC SO-
CIETY OF LONDON (1906). pp. 303-348.

(7) Aunque no existe ninguna "historia” com-
pleta del sufismo, se han llevado a cabo diversos
intentos de estudiar varias escuelas sufies a lo
largo de los siglos y correlacionar sus doctrinas y
pricticas. Uno de los mis importantes en una len-
gua curopea lo constituyen los numerosos estu-
dios de Massignon, en particular su Essai sur les
origines du lexique technique de la mystique mu-
sulmane (Paris, 1954), especialmente los caps. 111
- Vi asi mismo, La Passion d*al-Hosayn [bn Man-
sour al-Hallaj, martyr mystique de I*lstam (Paris.
1922), que contiene abundante informacion acer-
cat de la vida espiritual de los primeros tres siglos
del Islam. También la primera seccion de un re-
ciente estudio por G. C. Anawati y L. Gardet, La

Mystique musulmane (Paris, 1961), estd dedicado
a la historia del sufismo. A este respecto también
pueden mencionarse las obras de conocidos estu-
diosos como R.A. Nicholson, en especial su arti-
culo citado supra en la nota nimero 6: Studies in
Islamic Mysticism (Cambridge, 1921); The Mys-
tics of Islam (Londres, 1914); The Idea of Perso-
nality in Sufism (Cambridge, 1923); y su traduc-
cion anotada del Kasf al-maltyith de Huywird (Lei-
den. 1911). Véase también M. Asin Pulacios, El
Istam cristianizado, estudio del sufismo a través
de las obras de Abenarabi de Murcia (Madrid,
1931): E. Dermenghem, Les Saints musulmans
(Argel, 1944): y M. Smith, Studies in Early Mys-
ticism in the Near and Middle East. (Londres,
1931).

Hay varias historias importantes de los sufies
o, mejor dicho, narraciones de las vidas y ense-
fanzas de los santos del Islam escritas por los
propios sufies, de las cuales las mids famosas son
Tabagat al- sitfivva, de al-Sulami:Hilvar al-awliva',
de Abl Nu‘aym al-Isbahini: Tadkirar al-awliva’
de Farid al-Din al-"Audr; y Nafahar al-uns de *Abd
al-Rahman al-Yami.

Se han llevado a cabo varios estudios en drabe
y en persa dedicados a la historia del sufismo.
Entre los drabes se encuentran: A. alTibawi, al-
Tasawwuf al-islani al-'arabi (El Cairo, 1928); Y.
*Abd al-Nar, al-Tasawwuf ‘inda-1-"arab (Beirut,
1938): Zaki Mubdrak, al-Tasawwuf abistami, 11
vols., (El Cairo, 1959), y A.N. Nadir, af-Tasawwuf
al-ist mi (Beirut, 1960). Entre los estudios persas
estin: Q. Gani, Tarij-i tasawwnf dar islam (Tehe-
rin, 1952), y numerosos estudios de Badi* al-Zama
n Furtizanfar y Yaldl Homi'i sobre Rami, *Audr, y
otros sufies de renombre.

(8) Massignon se refiere extensamente a este
perfodo en su Essai sur les origines..., cap. IV,

(9) Esta obra, casi desconocida en Occidente,
siempre ha sido considerada en el mundo §7' 7
como uno de los testamentos fundamentales de las
ensenanzas esotéricas del Islam. Muchos sufies
que siguieron las ensenunzas de Ibn “Arabi estu-
diaron y comentaron esta obra.

(10) Muhdsibi es el autor de algunas de las
primeras obras sobre ¢l sufismo, como el Kitab al-
tawahhum (The Book of Apprehension) ed. AL
Arberry (El Cairo, 1937) y el Kitab al-ri‘ava (The
Book of Consideration), ed. M. Smith (Londres,
1940). También se le conoce por su método para
el examen de conciencia. Véase M. Smith, An
Early Mystic of Baghdad; a Study of the Life and
Teaching of Harith b. Asad al-Muhasibi (Londres,
1935).

(11) La similitud entre algunas de las locucio-
nes (Satahiyyar) de Bastami (su nombre suele es-
cribirse como Bistami, pero procede de una ciu-
dad que en persa se pronuncia Bastam) y ciertas
formulaciones védicas. ha llevado a R.C. Zaehner
a postular un origen hindu para la escuela de sufis-
mo propagada por Bastimi. Ver su Mysticism Sa-
cred and Profane (Oxford. 1957). p. 166 y ss.. y



en especial su Hindu and Mustim Mysticism (Lon-
dres, 1960). p. 93 y ss. Pero formulaciones como
"aquello eres 10" (takimu anta daka) de Bastami, o
el sinscrito far tvam asi, son lan universales y
estdin tan profundamente arraigadas en la textura
de la realidad que no tienen por qué indicar ningiin
tipo de préstamo histérico.

Naturalmente, también hay otros muchos su-
fies de esta época, como Rabi*a. Ibn Karrim, Haki
m al-Tirmidi y Aba Sahl al-Tustari, que también
merecen una mencion especial. Massignon se re-
fiere a ellos en el Essai..., cap. V. asi como Anawati
y Gardet en La Mystique musulmane, p. 26 y ss.

(12) Para una disertacion sobre las artes y
ciencias islimicas. véase el Cap. I anteriormente
mencionado.

(13) Este importante libro de referencia sobre
el primer sufismo ha sido editado por R. A. Ni-
cholson (Londres, 1941).

(14) Editado y traducido por A. J. Arberry
bajo el titulo Kitab al-ta‘arruf (Doctrine of the
Sufis). (Cambridge, Inglaterra, 1935).

(15) Las cuartetas han sido traducidas al in-
alés por R. A. Nicholson en sus Studies in Istamic
Mysticism,

(16) Véase Sardar Sir Jogendra Singh, The
Persian Mystics. The Invocations of Shaikh ‘Ab-
dullah Ansari of Herat. Londres., 1939.

(17) El estudio de Asin Palacios, Abenma-
sarra v su escuela (Madrid, 1914), revela las ideas
cosmolégicas fundamentales de Tobn Masarra que
influyeron sobre algunas de las formulaciones de
Ibn *Arabi .

(18) Véase la traduccion de W. H. T. Gairdner
de esta obra (Londres, 1924).

(19) Este hermoso tratado sobre los fidele
d'amore en el Islam ha sido editado por H. Ritter
(Estambul, 1942).

(20) Esta obra constituye uno de los mejores
tratados sobre las virtudes espirituales considera-
das desde el punto de vista sufi. Ha sido traducida
y comentada por Asin Palacios (Paris, 1933).

(21) Naym al-Din. llamado el "hacedor de san-
tos", tuvo doce discipulos principales que se con-
virtieron todos en sufies famosos. Fue el fundador
de la escuela centro-asidtica de sulismo asociada a
los nombres de Simnani, Sa‘d al-Din alHammiya
y Naym al-Din al-Daya. la cual se destaca espe-
cialmente por el interés manifestado con relacién
al simbolismo de la luz, que emplearon para ¢x-
presar varias experiencias internas del alma. Véa-
se H. Corbin, "L‘Intériorisation du sens en hermé-
neutique soufie iranienne”, ERANOS JAHRBU-
CH. 26:57-187 (1957).

Una de las érdenes mis extendidas y mejor
conservadas actualmente en Persia, la Dahabiyya,
cuyo centro se encuentra en Sirdz, ¢s una rama de
la Kubrawiyya.

(22) Su funcién puede compararse ¢n muchos
aspectos con la de Shankara en ¢l hinduismo.

(23) Se ha descrito la vida de Ibn *Arabi en
casi todas las historias y biografias tradicionales

de siglos posteriores, como Nafli al-tibb, de al-
Maqqiri; Bustan al-‘arifin, de al-Nawwi: Ta'rj al-
istam, de al-Dahabi: «f-Wafi bi-t-wafivar de al-
Safadi: Mir'ar al-vinan de al-Yafi'y, al-Bidaya wa-
I-nihaya de 1bn Katir; aldabaqgat al-kubra de al-
Sa'rini: Sadarar al-dahab de Ibn al-'‘Ammad; y
Tara'iq al-haqi'iq. de Ma‘sam *Ali Sah. También
hay muchas biografias de Ibn *Arabi escritas por
discipulos que intentaron defender a su maestro de
las acusaciones proferidas contra él por algunos de
los juristas. Una de las mds antiguas de estas bio-
grafias es Managib Ibn ‘Arabt , de Ibrihim al-
Bagdadi, ed. S. Munajjid (Beirut, 1955), con una
lista de fuentes sobre Ibn *Arabi proporcionada
por el editor en el prefacio.

En lo que respecta a las obras europeas sobre
su vida, podemos mencionar el notable libro de
Asin Palacios, El Islam cristianizado, que se limi-
ta a un estudio de la vida y el método espiritual de
Muhyi-I-Din, y en el que el autor ha reunido deta-
lles pertinentes procedentes de diversas [uentes
tradicionales. Véase también H. Corbin,
L'imagination créatrice dans le soufisme d'lbn
‘Arabi, p. 32 y ss.; y R. A. Nicholson, "The Lives
of Umar Ibnul-Farid and Ibnul Arabi", JOURNAL
OF THE ROYAL ASIATIC SOCIETY (1906). pp.
797-824, que incluye el texto drabe original de
Sadarat al-dahab, referente a estos dos maestros.
Asin Palacios también tradujo la obra de Ibn
*Arabi Risalat al-quds con el titulo Vidas de san-
tones andaluces (Madrid, 1933), donde la vida
espiritual del maestro se describe con sus propias
palabras, revelando un aspecto suyo que a menudo
se olvida cuando se estudian tinicamente sus escri-
tos metafisicos.

También se han publicado algunas obras re-
cientes en drabe sobre Ibn ‘Arabi, como /bn
‘Arabi de T. *Abd al-Baqi Surir (El Cairo, 1955).
y al-Tasawwuf fi-l-islam, de *Umar Farruj (Bei-
rut, 1947), libro en el que un capitulo importante
estd dedicado a Muhyi-1-Din.

(24) Al-Futithar al-makkiva (El Cairo, 1329
A.H.). 1, pigs. 153-154. Este pasaje ha sido tradu-
cido al castellano por Asin Palacios en Ef Islam
cristianizado, pigs. 39-40, y al francés por Corbin
en L'Imagination créatrice.... pigs. 34-36.

(25) Esta es una referencia al verso corinico
(20:12) en el que se ordena a Moisés que se quite
las sandalias. El interés de Ibn *Arabi por esta obra
de origen indudablemente §i7 resulta significativo
a la luz de la inmensa influencia que posterior-
mente ¢jerceria sobre el mundo $77, y de la rapi-
dez con la que sus doctrinas fueron asimiladas en
la gnosis de la $7'a.

(26) Debe de haber existido una relacion bési-
caentre Ibn *Arabi e Ibn al-"Arif, y a través de este
tltimo. con Ibn Masarra, aunque de ningtin modo
puede "reducirse” toda la doctrina de Ibn *Arabi a
la de estos predecesores. En cualquier caso, se
sabe que hizo amistad con *Abd Allih Ibn Gazzal,
el discipulo de Ibn al-*Arif, y que mantuvo una
clara afinidad con las diversas escuelas sufies rela-
cionadas con Almeria.

(27) Véase Asin Palacios, El Islam cristiani-
zado, p. 41, n.2, y H. Corbin, L'Imagination créa-
trice, p. 37, n. 15.

(28) Fue también aqui, en la ciudad de su
renacimiento, antes de partir, donde Ibn *Arabi
compuso ¢l que probablemente fuera su primer
libro, Mawagi* al-miiun (Los ponientes de las
estrellas), en ¢l que expuso los diversos niveles de
significado contenidos en los ritos religiosos.

(29) La figura de Jidr (al-Jadir) es muy impor-
tante en la jerarquia espiritual del Islam y estd
estrechamente ligada a la de Elias. el profeta que
fue conducido al Cielo, asi como a todo el comple-
jo conjunto de mitos y cuentos asociados a €ste.
Véase L. Massignon, "Elie et son role transhistori-
que, Khadiriya, en Islam", Endes carmélitaines:
Elie le prophéte (Paris, 1956), 11, 269-290, y sus
numerosos estudios que han aparecido en la RE-
VUE DES ETUDES ISLAMIQUES a lo largo de
los afios: véanse también los articulos "al-Khadir"
e "Ilyas" de A. J. Wensinck en la Encyclopaedia of
Istam.

Para un estudio iconogrifico de Jidr, véase A,
K. Coomaraswamy, “"Khawija Khadir and the foun-
tain of life in the tradition of Persian and Mughal
art", ARS ISLAMICA, 1:173-182 (1934).

(30) Ibn *Arabi mantuvo contactos con mu-
chos de los personajes relevantes de su época; a
algunos, como Suh-rawardi y el poeta persa Awhad
al- Din al-Kirmini, los conocié personalmente y.
con otros. como Ibn al-Firid, Sa‘d al-Din al-Hamm™
uya y Fajr al-Din al-Rdzi, mantuvo una correspon-
dencia. (La carta de [bn *Arabi a Fajr al-Din, acon-
sejdndole que abandone el aprendizaje formal y
case la gnosis, ha sido recientemente traducida al
francés por M. Villsan, en "Epitre adressée & 1'lma
m Ar-razi", ETUDES TRADITIONNELLES,
62:242-253 (julio-agosto y septiembre-octubre de
1961).

(31) El estudioso sirio Osman Yahya ha esta-
do llevando a cabo un intenso proceso de investi-
gacion de las obras de Ibn *Arabi en los dltimos
aios, y ha hecho algunos descubrimientos nota-
bles en ciertas bibliotecas de Turquia. Su Histoire
et la classification des oenvres d'lbn "Arabi | de
préxima publicacion, deberia ser de gran valora la
hora de aclarar un tema que ha permanecido oscu-
ro hasta la fecha.

(32) AlSa‘rani. Kitah al-vawagir (El Cairo,
1305), basdndose en los caps. 89 y 348 de Furicha
1. Véase Corbin, L'Imagination créatrice..., p. 539,
donde este y otros pasajes relativos a la manera en
que se inspird la obra se traducen de las propias
palabras de Ibn *Arabi .

(33) A este respecto, véase T. Burck-hardt,
Die Alchemie (Olten, Suiza, 1960) y su CIé spiri-
telle de 'astrologie musulmane d'aprés Mo-
vhiddin ibn Arabi (Paris, 1950), que demuestran
cémo las ciencias cosmoldgicas alejandrinas fue-
ron integradas dentro de la perspectiva de la gno-
sis isldmica, y cémo el Universo en el que vivian
los musulmanes también participo de la Revela-
cion y se "islamizd".



(34) Esta obra ha sido impresa numerosas ve-
ces en el drabe original, siendo la mds critica (a la
que me referiré a partir de ahora) la de Aba-1-"Ald
‘Afifi (El Cairo. 1946). en la que el editor ha
reunido muchas secciones valiosas de conocidos
comentarios a la obra a fin de dilucidar el texto.
Ha sido traducida parcialmente con extraordinaria
claridad por T. Burckhardt bajo el titulo La Sages-
se des prophetes (Paris, 1955), con explicaciones
muy ttiles. También existe una traduccion al in-
glés bastante libre titulada The Wisdom of the Pro-
phets (Madras, 1929) de Khaja Khan.

También se han escrito numerosos comenta-
rios al Fusis . de los cuales los mas célebres son
los de Sadr al-Din al-Qunawi, ‘Abd al-Razziq al-
Kasani, Dawad al-Qaysart, *Abd al-Gani al-Nibu-
lusi, Bili Afandi y “Abd al-Rahmin Yami, todos
ellos conocidos sufies de siglos posteriores. Sigue
siendo objeto de estudio en el mundo islimico alli
donde florece el sufismo, y debe ser considerado
como el principal texto de autoridad referente a la
gnosis (‘irfan). )

El Lawa'ih de Yami, traducido por E. H. Wh-
infield y M. M. Kazvini (Londres, 1914, también
es un comentario al Fusies, asi como un resumen
de sus temas fundamentales.

(35) Véase Fusits, p.47.

(36) T. Burckhardt desarrolla plenamente cl
profundo simbolismo del titulo de esta obra en su
introduccion a La Sagesse des prophétes, p. 6y ss.

(37) Estas tres obras han sido editadas en ale-
min con una introduccion y una traduccion suma-
ria por H. S. Nyberg en su Kleinere Schriften des
Ibn al-'Arabi (Leiden, 1919).

(38) No obstante, el comentario cordnico pu-
blicado en El Cairo bajo su nombre fue escrito por
su discipulo *Abd al-Razziq al-Kasani.

(39) Ibn *Arabi ha escrito tantas obras sobre
cada tema que no es posible ni siquiera insinuar la
dimension de sus escritos sin dedicarles un estudio
separado.

(40) Esta obra ha sido traducida al inglés por
R. A. Nicholson (Londres, 1911).

(41) Ibn al-Firid, autor de la famosa  Jamri-
yya (véase E. Dermenghem, L'Eloge du vin, Paris,
1931) y el mds importante de los poestas sufies en
lengua drabe, era contempordneo y amigo de lbn
‘Arabi . Se cuenta que en una ocasién Ibn *Arabi
se dirigi6 a Ibn al-Farid en una carta en la que le
pedia permiso para escribir un comentario a su
Ta'iyya. 1bn al-Firid le contesté que su obra
Futithar ya era un comentario y que su autor no
tenia por qué escribir otro.

(42) Hasta tal punto es ésto cierto que varios
de los seguidores de la escuela de Ibn *Arabi escri-
bieron diccionarios de su terminologia, que tam-
bién se convirtié en la terminologia de los sufies
posteriores. Entre estos diccionarios, el Istlahar
al-siifiyya, de al-Kasani, su conocido comentaris-
tw. y el Ta'rifae de al-Yuryani son particularmente
famosos. Véase al-Yuryani, Definitiones: Accen-
dunt Definitiones theosophi Mohji ed-din Moham-

med Ben Ali vulgo ibn Arabi dicti, ed. G, Fliigel
(Leipzig, 1845). Véase también T. Burckhardt, La
Sagesse des prophetes. pigs. 207-223, que incluye
un glosario de érminos téenicos sufies junto con
una explicacion de su significado, ademds de su
traduccion al francés.

(43) Las "fuentes" de Ibn *Arabi aparecen en
la segunda parte ("Doctrina Espiritual de Abena-
rabi™) de El Islam cristianizado de Asin Palacios:
en la introduccion de Nyberg a su Kleinere Schrif-
ten.... en las notas y apéndices de L'lmagination
créatrice... de Corbin y en ¢l Apéndice de A, A,
ASTifl, The Mystical Philosophy of Muhyid Din-
Ibnut “Arabi . Cambridge. 1939,

(44) Véase T. Burckhardt, "Nature sait remon-
ter nature", ETUDES TRADITIONNELLES, 51:10-
24 (enero-febrero 1950).

(45) En las lenguas curopeas hay muy pocos
estudios de las doctrinas de Ibn *Arabi, si tenemos
en cuenta su peso ¢ influencia. Se puede mencio-
nar ¢l conocido estudio de “Affifi. The Mystical
Philosophy of Muhyid Din-Tbnul "Arabi. que con-
tiene algunas buenas traducciones, pero que aplica
nociones tomadas de la filosofia moderna alli don-
de no son relevantes: R. Landau. The Philosophy
of Ibn ‘Arabi (Londres, 1959), que trata breve-
mente de algunas de las doctrinas de Ibn “Arabi y
también conticne unas pocas selecciones de sus
escritos: y Corbin. L'Imagination créatrice..., un
importante estudio dedicado a la doctrina del Sayj
sobre la imaginacion creativa, la "simpatia” exis-
tente entre ¢l hombre, el Universo y Dios, y otras
cuestiones relacionadas. También estin las esca-
sas obras citadas anteriormente y otros estudios
que s enumeran en la Bibliografia [del libro].

Es de suma importancia el estudio de las doc-
trinas de Ibn *Arabi por T. Burckhardt, titulado
Introduction to Sufi Doctrine, trad. D. M. Mather-
son, (Lahore, 1959), que en realidad constituye
una introduccion al Frsits. ademds de al sufismo
en generals y también su introduccion y traduecion
de al-Insan al-kamil (De I"Homme Universel) de
*Abd al-Karim al-Yili (Lyon. 1953). un tratamien-
to mis sistemdtico de las doctrinas de Tbn *Arabi
por parte de uno de los sufies mids importantes de
los siglos posteriores. Tambicn existen varios es-
tudios sobre Ibn *Arabi con traducciones de sus
obras de M. Vilsan, que han aparecido en ETU-
DES TRADITIONNELLES desde 1948,

(46) Ibn *Arabi escribe acerca de sus Futithar:
"Esta obra. al igual que todas mis demis obras. no
sigue el método habitual en las de otros...En reali-
dad, todos los escritores escriben bajo la autoridad
de su propio libre albedrio, por mucho que digan
que su libertad estd subordinada al decreto divino,
o bajo la inspiracion de la ciencia que poseen
como especialidad...Por el contrario, el que escri-
be bajo el edicto de la inspiracién divina. a menu-
do toma nota de cuestiones que carecen de rela-
¢ién (aparente) con la temdtica del capitulo con el
que esti trabajando. Al lector profano se le apare-
cen como una interpolacion incoherente, mientras

que yo mantengo que pertenccen al mismo cora-
26n del capitulo. aun cuando sea en virtud de una
razon que los demis desconocen". Futithat, 1, p.
24: Asin Palucios, El Islam cristianizado, p. 102,y
H. Corbin, L'Imagination créatrice..., p. 59.

(47) "Esta distincion (entre metafisica y filo-
soffa) puede parecer injustificable a aquellos que
estian acostumbrados a considerar la metafisica
como una rama de la filosofia... A fin de definir
claramente la diferencia entre los dos modos en
cuestion. puede decirse que la filosofia procede de
la razén (que es una facultad puramente indivi-
dual), mientras que la metafisica procede exclusi-
vamente del Intelecto." F. Schuon, The Transcen-
dent Unity of Religions, p.9.

"Una doctrina metafisica es la encarnacion en
la mente de una verdad universal... Un sistema
filosofico es un intento racional de resolver ciertas
preguntas que se nos plantean. Un concepto supo-
ne un "problema" tinicamente con relacion a uni
ignorancia particular.” F. Schuon. Spiritual Pers-
pectives and Human Facts, trad. D.M. Matheson,
(Londres, 1954), p. I1.

(48) Para el estudio de esta cuestion dentro de
un contexto tradicional muy diferente, el del bu-
dismo tibetano, véase M. Pallis, "The Marriage of
Wisdom and Method", FRANCE-ASIE, 17:1601-
1620 (enero-febrero 1961).

(49) "Vivir en los pensamientos supone la con-
tinua sustitucion de un juego de conceptos por
otro. En el raciocinio los conceptos acaban estan-
do raidos sin ninguna posibilidad de ser reempla-
zados por algo mejor en este nivel. Nada resulta
mis daiiino que este desgaste de la verdad llevado
a cabo por la mente; es como si las ideas verdade-
ras se vengaran de cualquiera que se limita a pen-
sar en ellas...

El virtwosismo mental, que juega intermina-
blemente con los conceptos sin la habilidad ni el
deseo de alcanzar un resultado definitivo, no tiene
absolutamente nada en comin con el genio espe-
culativo: por otra parte. las férmulas del genio
especulativo (como el del Ibn *Arabi) parecerin
ingenuas ante tal virtwosismo, que realmente cs
tan opuesto a la intuicion intelectual como Lucifer
a Dios." F. Schuon, Spiritual Perspectives and
Human Facts, pp. 11-12.

"La realidad divina es a la vez Conocimiento y
Ser. Aquel que pretende acercarse @ esa Realidad
deberi superar no sélo la ignorancia y la lalta de
conciencia, sino también el poder que el conoci-
miento puramente tedrico y otras cuestiones "irrea-
les" del mismo Lipo ejercen sobre €l. Es por esta
raz6n que muchos sufies, incluso los representan-
tes mas destacados de la gnosis como Muhyi-1-
Din Ibn “Arabi y *Umar al-Jayyam afirmaron ¢l
predominio de la virtud y la concentracion sobre
¢l aprendizaje doctrinario. Los intelectuales ver-
daderos han sido los primeros en reconocer la
naturaleza relativa de todas las expresiones tedri-
cas. Los aspectos intelectuales del Camino inclu-
yen tanto el estudio de la doctrina como el ir mis
allid de ésta por medio de la intuicién. Si el error



siempre se excluye estrictamente, la mente, que
constituye un vehiculo para la verdad y a la vez en
cierto sentido un limite a ésta, también deberd ser
eliminada en la contemplacién unitiva." T. Burc-
khard, en Introduction 1o Sufi Doctrine, p. 103.

(50) Es tnicamente con la comprension del
significado de la ciencia de los simbolos que gran-
des dreas del arte y la ciencia tradicionales consi-
deradas como anticuadas por la mente moderna
pueden revivificarse y transmitir el significado
contenido en las formas tradicionales.

(51) El estudio profundo de varios simbolos
de las tradiciones de Oriente, del Occidente me-
dieval, asi como de los pueblos prehistéricos lle-
vado a cabo por estudiosos como A.K. Cooma-
raswamy y, en aiios mds recientes, por M. Eliade,
ha demostrado la indiscutible verdad de esta afir-
macion.

(52) Como ha demostrado H.A. Wolfson con
tanta claridad en sus obras, especialmente en Phi-
{losophy of Spinoza, Unfolding the Latent Proces-
ses of His Reasoning (Cambridge, Mass., 1948),
vol. I, caps. 3 y 4, los filésofos medievales se
mostraron undnimes a la hora de situar a Dios, 0 al
Ser Puro, por encima de la sustancia. Entonces
ic6mo podian los suffes, que consideran que la
Esencia Divina (dar) trasciende incluso al Ser,
creer que Dios tiene una sustancia que comparte
con el Universo? Véase T. Burckhardt, Introduc-
tion 1o Sufi doctrine, cap. 3. Véase también A.K.
Coomaraswamy, "Pantheism, Indian and Neo-
Platonic", JOURNAL OF INDIAN HISTORY,
16:249-252 (1937), donde los argumentos plan-
teados por el autor tendrian relevancia también
respecto al sufismo.

(53) La idea del misticismo natural ha sido
comentada por J. Maritain en "L*Expérience mys-
tique et le vide", en Quatre essais sur 'esprit dans
sa condition charnelle (Paris, 1956), cap. 3: y por
O. Lacombe en varios estudios dedicados al hin-
duismo, como "La Mystique naturelle dans 1'Inde",
en REVUE THOMISTE, 51:134-153 (1951). Ha
sido aplicada especificamente al sufismo por R.C.
Zachner, y por L. Gardet, especialmente en La
mystigue musulmane, p. 90 y ss.

(54) Para una profunda discusion sobre este
tema, véase F. Schuon, "Is there a Natural Mysti-
cism?", en Gnosis, Divine Wisdom, wrad. G.E.H.
Palmer (Londres, 1957), cap. 3.

(55) Generalmente evitamos ¢l uso del térmi-
no misticismo debido al sentido ambiguo de esta
palabra en inglés [o espaiiol]. Empleado en su
sentido original, como "comprensién de los miste-
rios", y diferenciado de sus demis connotaciones
(como en alemdn se distingue entre Mystik y Mys-
ticismus), seria apropiado decir que el sufismo es
el misticismo islimico.

(56) Este importantisimo tratado sufi, también
llamado Kitab al-aywiba y Kitab ai-alif, en ocasio-
nes ha sido atribuido a otros sufies, entre ellos, al-
Balbini (Balydni) y al-Suyifi; pero, en cualquier
caso, conslituye una sinopsis de los pareceres de
Ibn *Arabi y pertenece definitivamente a su escue-

la. Aunque el texto original en drabe ain no ha
sido publicado. existe una excelente traduccién al
francés por Abdul Hadi en LE VOILE D'ISIS,
34:15-17 (enero de 1933) y 34:55-72 (febrero de
1933). asi como una traduccion al inglés por T.H.
Weir, "Translation of an Arabic Manuscript in the
Hunterian Collection, Glasgow University”, JO-
URNAL OF THE ROYAL ASIATIC SOCIETY , 809-
825 (1901).

(57) T.H. Weir, "Translation of an Arabic
Manuscript...", pdgs. 809-810. Con relacién a la
existencia independiente de lo creado, Tbn ‘Arabi
escribe: "Y la existencia de las cosas creadas y su
no existencia son una misma cosa. De no ser asi,
por necesidad se originaria algo nuevo que no
estaba (antes) en Su unidad, y eso seria un defecto,
iy Su Unidad es demasiado sublime para ello!"
(ibid., pags. 817-818).

(58) Este ¢s el tema principal de Fusits, como
puede comprobarse en los primeros dos capitulos.
que resumen las doctrinas de Ibn *Arabi.

(59) Burkhardt ha explicado este concepto ple-
namente en su introduccion a La Sagesse des pro-
phetes, pigs. 9-11. El empleo de formulaciones
antinémicas y exposiciones discontinuas, que estd
estrechamente vinculado al espiritu némada de los
drabes. con su énfasis en los aspectos discontinuos
de las cosas, se repite una y otra vez en los escritos
de Ibn *Arabi.

(60) En el Corin (57:3), a Ald se Le llama el
Exterior y el Interior, el Primero y el Ultimo.

(61) Los términos ahadivya, wahidivya, y otros
empleados por Ibn *Arabi. han sido sistematizados
y ampliados, para describir todos los grados del
"descenso" o "determinacién” del Principio desde
la Esencia Trascendental hasta ¢l mundo de las
formas corpdéreas, por sufies posteriores de esta
escuela como al-Yili y Yami.

(62) Véase T. Burckhardt. Intrroduction to Sufi
Doctrine, p. 62.

(63) La Sahada en este segundo aspecto tiene
la funcién de transformar todas las cualidades po-
sitivas in divinis: de este modo, "no hay otra belle-
za que la Belleza": "no hay otra bondad que la
Bondad", y asi sucesivamente. Véase F. Schuon,
"Shahidah et Fatihah". en LE VOILE D'ISIS,
34:486-498 (diciembre de 1933).

(64) "En cuanto a los Nombres Divinos. su
niimero es necesariamente limitado, ya que no son
sino las Cualidades resumidas en ciertos tipos fun-
damentales y "promulgadas” por las Sagradas Es-
crituras como "medio de gracia” que puede invo-
carse”. T. Burckhardt, Introduction to Sufi Doctri-
ne, p. 63.

(65) Anawati y Gardet, La Mystique musui-
mane, p. 54.

(66) Los diversos aspectos del Hombre Uni-
versal se comentan en casi todas las obras de Ibn
*Arabl, y el Fusis se basa esencialmente en este
concepto. También su Shajarar al-kawn, o El Ar-
bol del Ser, trad. con notas por A. Jeffrey en
STUDIA ISLAMICA (Leiden), 10:43-77 y 11:113-
160 (1959) wata especificamente de la idea del

Hombre Universal y es una fuente fundamental
para ¢l estudio de la "doctrina del Logos™ de 1bn
*Arabi.

(67) El hadit sagrado "Yo era un tesoro oculto:
quise que se Me conociera, de modo que creé el
mundo" resume el concepto sufi de la ereacion y
su finalidad. Por sentencia sagrada (ha dit qudsi)
en el Islam se entiende aquel conjunto de dichos
del Profeta que son de inspiracion divina directa, y
en los que Dios habla en primera persona por boca
del Profeta. De este modo, este tipo de tradicion o
hadit tiene cierto parecido con el Cordn, aunque
no forma parte del Libro Sagrado.

(68) El simbolo de los espejos, en combina-
¢ion con el del Hombre Universal, fue sintetizado
por Mahmad Sabistari en su GulSan-i raz. aquel
inspirado poema que en los siguientes versos resu-
me estas doctrinas con la formulacion mas explici-
ta y clara que puede encontrarse en los escritos
sufies:

"El no ser es el espejo, el mundo la imagen
(del Hombre Universal) y el hombre.

Como ¢l ojo de la imagen en la que se oculta
la Persona.

Ta eres el ojo de lu imagen y El la luz del ojo,
que ha podido ver con el ojo aquello por lo que las
cosas se ven (a saber, el propio 0jo).

El mundo s¢ ha convertido en hombre, y el
hombre. en mundo.

No hay explicacion mds clara que ésta”.

E. H. Whinficld proporciona una traduccion
algo diferente en su Guishan-i Raz. the Mystic
Rose Garden, Londres, 1880, versos 140-142.

(69) Para Ibn "Arabi y otros sufies las letras
del alfabeto ardbigo, es decir. las letras del lengua-
je sagrado del Corin, simbolizan las esencias o
posibilidades celestiales que se manifiestan tanto
en el Universo como en el Cordn. Véase M. A.
Aini, "Du mystere des lettres”, en La Quintessen-
ce de la philosophie de Ibn-i Arabi, Paris, 1926,
cap. 1L

(70) La takrar fi-I-tavalfi. Respecto a la reno-

acion de la creacion a cada instante. que estd
estrechamente vinculada al proceso de realizacion
y a los "temas de meditacion” que acompanan a
los ritos midgicos de los sufies, véase Burckhardt,
"The ‘renewing of creation at cach instant*”, en
Introduction to Sufi Doctrine, cap. IV: y Corbin,
L'Imagination créatrice..., pp. 149 y ss.

(71) Burckhardt incluye un diseno grifico que
sintetiza el sistema cosmolégico descrito en Futit
hat en su obra La Sagesse des prophétes, p. 108.
El esquema cosmoldgico corinico de 1bn *Arabi y
otros sufies se basa esencialmente en el "Verso del
Trono" (avat al-kursi), 2:255.

(72) Muchos sufies han descrito la cosmologia
por medio del simbolismo de las letras del alfabe-
1o ardbigo, asi como con los Nombres Divinos,
cuyo significado interno estd estrechamente liga-
do a su propia forma cuando se escribe con escri-
tura ardbiga. Por ejemplo, en las Futithat, 1bn * Arabi
combina el simbolismo astrolégico con la ciencia
de los nombres y las letras. haciendo que cada una




de las 28 estaciones de la luna se corresponda con
una de las 28 letras del alfabeto ardbigo, cada
planeta con uno de los profetas y cada signo del
Zodiaco con una de las Cualidades Divinas, de
modo que asi el Universo se "islamiza”, y la revo-
lucion de los cielos aparece como un proceso por
el cual 1a luz del Ser se difunde por todo ¢l Univer-
so por medio de las diversas Cualidades que "po-
larizan" su luz. Esta unién de cosmologia islimica
y hermética llevada a acabo por Ibn *Arabi fue
objeto de un revelador estudio de Burckhardt en
su Clé spirituelle de astrologie musulmane
d'apres Mohiddin 1bn Arabi.

(73) Véase Anawati y Gardet, La Mystique
musulmane, pigs. 232-233, donde estas determi-
naciones se vinculan a los estados de contempla-
¢i6n obtenidos por medio de la prictica de la invo-
cacion, tal y como la describe Ibn “A@" Allah al-
Iskandari; véase también Burckhardt, fntroduction
1o Sufi Doctrine, p. 96.

(74) T.H. Weir, "Translation of an Arabic
Manuscript...", p. 811.

(75) Este famoso dicho es uno de los cuarenta
hadites sagrados en los que se funda gran parte de
la teorfa y la prictica del sufismo, y que contienen
un compendio de las ensefianzas esotéricas del
Profeta.

Respecto a la doctrina de la unién en Ibn *Ara-
bi, véase Burckhardt, Introduction to Sufi Doctri-
ne, cap. VII, expecialmente p. 94, donde se cita y
comenta este hadit.

(76) Fusiis. p. 104, y La Sagesse des pro-
phetes, pigs. 103-104.

(77) La interiorizacién gradual de la oracion
hasta que se convierte en una oracién del corazén
v, en su estado realizado, en una oracién con po-
der creativo, es esencial para el sufismo. La "ora-
cion teofinica” de los sufies y el poder creativo
del corazdn, asi como de la facultad imaginativa,
se comentan detalladamente en la obra de Corbin.
L'lmagination créatrice.... caps. 11 y 111, En este
breve estudio nos hemos visto obligados a omitir
una digresion sobre significado de la imaginacion
y otros elementos de las doctrinas de Ibn *Arabi
relacionadas con la psicologia. Este aspecto de su
ensciianza, ademds de haber sido objeto de varios
comentarios en las obras de Burckhardt y Corbin,
ha sido estudiado por Asin Palacios en su obra "La
psicologin segin Mohidin Abenarabi”, Actes du
XIV Congres Inter. des Orient.. Argel, 1905, vol.
11, Paris, 1907, y en varios otros estudios de su
autoria dedicados a Ibn *Arabi.

(78) La importancia de la oracion en todos sus
modos y en su funcién teofinica deberfa dejar
claro que, sea cual sea el significado de la doctrina
de [bn *Arabi de "la unidad trascendental del Ser”.
no guarda ninguna relacién con el monismo filo-
sofico con ¢l que tan a menudo se identifica.

(79) Fusis. p. 62.y La Sagesse des prophétes.,
pigs. 45-46. En este capitulo Ibn *Arabi también
escribe acerca de la "palabra de Set": al mirar a un
espejo fisico uno se da cuenta de que puede mirar
a la superficie del espejo y no ver la propia ima-

gen. o bien ver la propia imagen y no la superficie.
Esto también es cierto en lo que respecta a la
contemplacién de Dios: o bien el gndstico con-
templa a Dios, en cuyo caso no "ve" su propia
esencia, 0 bien contempla su propia esencia in
divinis pero no "ve" a Dios separadamente. Anade
que el espejo constituye el simbolo mis perfecto
de la relacién entre el mundo y Dios, asi como de
la contemplacién de Dios por parte del hombre. y
que Dios cred el espejo especificamente para per-
mitir que el hombre tviera acceso a un medio
para concebir estas relaciones que de otro modo
serfan inexpresables.

(80) Yalal al-Din Rami también se refiere a
menudo a la unidad de las religiones y tiene mu-
chos relatos en Fi-hi ma fi-hi (Los discursos). asi
como en ¢l Matnawi, que demuestran la unidad
del contenido interno de todas las revelaciones
mis alld del plano formal.

(81) Ya que en esa ¢poca ¢l Islam, como las
demas religiones, habitaba en un mundo separado
considerado como tnico, al contrario que hoy en
dia, no habia necesidad de aplicar el principio de
la universalidad de la revelacién a comparaciones
especificas y al estudio de detalles. Véase F.
Schuon, The Transcendent Unity of Religions,
donde esta cuestion se estudia en todos sus aspec-
10s.

(82) Tarvuman al-afwag, trad. R.A. Nichol-
son, p. 67.

El uso del amor en este contexto y otros simi-
lares debe comprenderse como un aspecto realiza-
do de la gnosis. La espiritualidad islimica es esen-
cialmente gndstica, pero es una gnosis que siem-
pre se combina con el amor y se llena de su fra-
gancia. Cuando los sufies oponen el amor al cono-
cimiento, con el primer término se refieren a la
sabiduria realizada, mientras que el segundo quie-
re significar el conocimiento exclusivamente 1e6-
rico. que no se ha hecho operativo.

(83) Por ejemplo, la escuela de la wahdat al-
Suhitd (1a Unidad del testimonio) se oponia a la
wahdart al-wiiiid de Tbn “Arabi. pero incluso los
miembros de esta escuela estaban influidos por el
sabio andaluz. Véase Mir Valiuddin, "Reconcilia-
tion between Ibn *Arabi‘s Wahidat al-Wujud and
the Mujaddid's Wahdat al-Shulud, ISLAMIC
CULTURE, 25:43-51 (1951).

(84) Corbin comenta la influencia de 1bn *Arabi
en Oriente y el significado de figuras como Sadr
al-Din en su "Notes et Appendices” de
L'tmagination créatrice... Véase también S.H.
Nasr, Introduction to the Se Asl of Mulla Sadra.

(85) Esta correspondencia serd publicada en
breve por Sidi Sulaimin Boukh-shem en las series
del Instituto Franco-Irani en Teherin.

(86) Estas figuras poco conocidas, que tienen
cierta importancia en la vida intelectual y espiri-
tual posterior de Persia, fueron estudiadas por pri-
mera vez en Occidente por Corbin en obras como
“L*Intériorization du sens en herméneutique soufie
iranienne”, asi como en varios otros estudios su-
yos sobre el §7°ismo que han aparecido a lo largo

de los afios en el ERANOS JAHRBUCH, asi como
en sus obras citadas en el Capitulo [I [del libro], y
en su iltimo ensayo sobre Haydar Amuli, de publi-
cacion inminente en Mélanges Massé.

(87) La ripida integracién de la doctrina de
Ibn *Arabi en el §i‘ismo duodecimano plantea la
interesante cuestion de su posible relacién con el
§1'fsmo, acerca de la cual muchas figuras §i‘ies se
han preguntado a lo largo de los siglos. Se sabe
que Muhyi-1-Din era sunnf desde ¢l punto de vista
Sari‘f; no obstante, escribié un tratado sobre los
Doce Imanes que es objeto de gran estima entre
los gndsticos §i'ies, y en las Futithar (Cap. 366)
habla del Mahdi y de las condiciones de su regreso
en términos que coinciden con los de las fuentes
tradicionales de la $7'a. El sufismo se mantiene
esencialmente por encima de la divisién $i‘a-sun-
na del Islam, pero con [bn *Arabi, ademis de estos
principios universales aceptados tanto por esotéri-
cos 37 'fes como sunnies, hay doctrinas de caricter
especificamente §i'7 respecto al imanato y otras
cuestiones relacionadas que hacen que esta cues-
tion de sus posibles relaciones con el §i'ismo se
dificil de resolver.

(88) La influencia del Islam en Dante y en
particular, la de Ibn *Arabi, fue estudiada por Asin
Palacios. Istam and the Divine Comedy, trad. H.
Sunderland, Londres, 1926; y posteriormente por
E. Cerulli, I *Libro della Scala’ e la questione
delle fonti arabo-spagnole della Divina Comme-
dia (Ciudad del Vaticano, 1949), que en general
sostiene las tesis de Asin.

(89) Por ejemplo, hace algunos aios se publi-
caron unas glosas al Fusits escritas por uno de los
renombrados hakims de la Persia actual, Fadil
Tani, bajo el titulo de Ta'liga bar Sarh-i fusis
(Teherdn, 1316 h.).

(90) Respecto al Sayj al-Tadili, véase
Muhammed at-Tadili, "La ilaha illa Allah", trad.
‘Abd al-Rahim at-Tadili y R. Maridort, en ETU-
DES TRADITIONELLES, 53:344-350 (diciembre
de 1952); y "La Vie traditionelle ¢*ést la sincéri-
té", trad. con notas de A. Broudier, ETUDES TRA-
DITIONNELLES, 59:212-227 (agosto-octubre
1958): 59:263-271 (noviembre-diciembre, 1958):
60:84-89 (marzo-abril, 1959).

(91) El Sayj Ahmad al-*Alawi, conocido entre
sus discipulos como Sayj Bin 'Aliwd, fue uno de
los grandes santos de este siglo. Su influencia,
incluso en vida. se extendié mucho mds alld de las
fronteras de su Argelia natal, y hoy en dia se ha
hecho sentir en todo el mundo musulmin e incluso
en Occidente, donde se han llevado a cabo varios
estudios de su vida y doctrinas, Véase A. Berque,
"Un mystique moderniste”, REVUE AFRICAINE.,
79:691-776 (1936): y ¢l excelente estudio de M.
Lings, A Mosiem Saint of the Twentieth Century,
(Londres, 1961). Son especialmente dignos de
mencién el interés del Sayj al-*Alawi por el estu-
dio de otras religiones y su deseo de un acerca-
miento entre el Islam y otras tradiciones en contra
del materialismo y el modernismo, a los que con-
sideraba enemigo comiin.



