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El viaje interior

> 2 S

El viaje a través de las esferas
del ser interior, segiin la obra

Mawagi al-nugtim de Ibn
Arabi (Almeria 595 /1199)

Denis Gril

anto en la vida como en la obra de Ibn ‘Arabi, los

viajes terrestres y celestiales o interiores, fueron de-

cisivos y continuos. Varias de sus obras llevan, en el
mismo titulo, la memoria de estos recorridos horizontales y
verticales, como el Isra’ ila l-magam al-asra, “Viaje nocturno
hacia la estacién sublime”?, o el Isfar ‘an natd@’ig al-asfar, “De-
velacién de los efectos del viaje”2 La obra central, titulada
al-Futithat al-makkiyya, constituye el cumplimiento final del
viaje por excelencia, el viaje a La Meca, el retorno al centro
y su reconquista, por la iluminacién interior, al lado de la
Kaaba, el corazén de la existencia (galb al-wugiid).

Cualquier recorrido espiritual, a partir del ser corporal y
comin hacia el propio ser espiritual y santificado es en rea-
lidad el viaje de toda una vida. Ibn ‘Arabi, en el libro del que
vamos a tratar aqui, advivcrtc al discipulo impaciente que,
cuando se le pregunté a Gunayd, el gran maestro de los su-
fies de Bagdad en el siglo III/IX, cémo habia alcanzado tan

elevado nivel, contesté sencillamente: “Permaneciendo sen-

tado debajo de esta escalera (en su casa) durante 30 afios”.
En cuanto a Abii Yazid al-Bistimi, el gran maestro del Jo-
rasin a principios del siglo I11/IX, recuerda Ibn “Arabi que
“fue el forjador de su alma 12 afios y el batanero de su alma
durante 50 afios, tras lo cual obré durante 8 afios para cor-
tar el cinturdn de su ser exterior, y dedic6 un afio en cortar
el de su ser interior, tras lo cual tuvo que franquear algunos

obstaculos mas”>.

De este viaje progresivo, entre luces y oscuridades, ale-
gria y tristeza, logros y peligros, nos habla Ibn ‘Arabi en
Mawagi® al-nugiim, “Ocasos de las estrellas”*. Volveremos
luego sobre el sentido pleno del titulo completo. Gracias
al propio autor sabemos que compuso esta obra para su
discipulo Badr al-Habas3i, un liberto etiope, en once dias,
durante el mes de Ramadan del 595-1199 en la ciudad
de Almeria, uno de los principales centros de espiritua-
lidad de al-Andalus en aquel tiempo, bajo la influencia
de Ibn al-‘Arif y de sus sucesores. Ibn ‘Arabi habia al-
canzado pues la edad de 35 afios y su plena madurez es-

iritual e intelectual, después de recorrer al-Andalus y
todo el Magreb, para recibir la ensefianza de numerosos
maestros. Este tratado es, sin dudas, uno de los dltimos
de la primera parte de su vida, y le siguid de cerca, con
toda probabilidad, el Anga’ Mugrib fi sifat batm al-awliya’
wa-Sams al-Magrib o “Fénix occidental sobre el Sello de
los santos y el Sol de Occidente”. Esta obra, compuesta
segin Gerald T. Elmore en 596 también® en Almeria trata
de los dos personajes a quienes les corresponde sellar la
santidad y completarla al final de los tiempos, ¢l Sello de
los santos y el Mahdi que debe aparecer por el Occidente,
en su dimensién no solamente escatoldgica, sino también
microcdsmica e interior.

Los Mawagi® al-nugiim aluden en repetidas ocasiones a la
jerarquia iniciatica y a los grados mas elevados del conoci-
miento. No obstante, se trata de una obra destinada a un

nes



96

El viaje interior

ptblico mas amplio que el ‘Anqa mugrib y pertenece a los
tratados sobre la via espiritual. Se refiere pues al viaje inte-
rior, segin un ritmo particular, como vamos a demostrarlo,
bastante distinto del de los tratados clisicos del sufismo.
En el momento en que escribe, Ibn “Arabi acaba de recibir
dicha herencia a través de sus maestros. Llama la atencién
que cita alli a cierto ndmero de autores como Qusayri o
Sulami® sin dejar de afirmar por otra parte, como suele
hacerlo, el caricter inspirado del libro: “Voy recibiendo,
dice, del Rey lo que me trae el Angel”?. Alli menciona va-
rias veces y con alabanzas a Gazali cuyas ensefianzas le han
llegado a través de sus maestros. Su modelo y su principal
referencia sigue siendo Aba Madyan, que habia fallecido
en 594, el afio anterior, calificado como “maestro de los
maestros del Occidente” (Sayb suyith al-Magrib), de la misma
forma que Abii Yazid fue el maestro de los maestros de
Oriente. Es una etapa crucial de su vida, antes del cruce
de Occidente a Oriente donde seri reconocido como “el
mayor de los maestros”. Ibn ‘Arabi se detiene a evaluar su
experiencia de la Via y se la transmite a Badr, su discipulo
préximo. Concedia una importancia especial a este libro,
como sabemos por varias menciones de Futithat makkiyya.
Asi dice, en el capitulo acerca de la pureza, sobre los ocho
miembros a los cuales se aplica:

«De ello hemos hablado exhaustivamente y preci-
sando las luces, carismas, moradas espirituales, se-
cretos y teofanias que afectan a cada uno de estos
miembros en nuestro libro titulado “Los ocasos de
las estrellas”. Que sepamos, antes nadie habia cs-
crito acerca de la via segtin este orden. Lo hemos
redactado en once dias durante el mes de Ramadin
en la villa de Almeria en el afio 595, Este libro sus-
tituye al maestro, o, mejor dicho, el maestro tam-
bién lo necesita?®, pues entre los maestros los hay de
mayor o menor rango. Y este tratado se sitda en el
grado mas elevado que pueda alcanzar el maestro.

M as alla no hay estacién alguna en esta Ley sagr;zlfla
por la cual hemos estado sometidos a la adorau?n
de Dios. El que posee este libro, que se apoye en él,
con ayuda de Dios, pues le sacara un inmenso pro-
vecho. Lo que me impulsa a dar a conocer su rango
es el hecho de que dos veces he visto a Dlos”cn sue-
fios y me ordend: “jAconseja a mis siervos! ' Y este
libro es el mejor consejo que puedo dar y Dios es el
que asiste y en su mano esta la guia. No tenemos en
ello poder alguno (laysa lana min al-amr Say’). Iblis, el
Mentiroso, dijo la verdad al Enviado de Dios —gra-

cia y paz sean sobre él— cuando se encontrd con él
y éste le pregunto:

—Tienes algo que decir? (ma ‘indaka). .
—Sabras, joh enviado de Dios!, contestd Iblis, que
Dios te cre6 para la guia y no tienes 'n:_ada de esto, en
tanto que Dios me cre6 para la perdicién y no tengo
nada de esto yo tampoco.

Nada afiadié, sino que se volvi6 y los dngeles lo apar-

taron del Enviado de Dios”?.

Este breve didlogo entre el Profeta ¢ I!)lis expresa dc.la
manera mas clara posible la condicién primera de cualquier
viaje interior. Sabemos por otros dos trat:;ldos que el autor
redactd acerca del corazén en 597 en Bigaya, donfiff ha-
bia vivido y ensefiado Abi Madyan, un capitulo adicional
de los Mawagi®. Aclara que este afiadido no se cncucnttl'a
en todos los ejemplares del libro, porque éste ya se h'abxa
difundido ampliamente'’. Esta precisién nos proporciona
dos indicaciones interesantes: una acerca de Ia difusién ré-
pida ¢ importante de la obra, otra sobr? el L'lltu_no recorrido
occidental de Ibn ‘Arabi, quien el mismo afio cstuv? en
varias ciudades de Marruecos antes de dirigirse a Tunc.z
para reunirse con el jeque ‘Abd al-"Aziz al-Mahdawi y salir
definitivamente de Occidente!?.
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El viaje interior

El orden del libro

El titulo completo de la obra, Mawagi® al-nugitm wa-matali

abillat al-asrar wa-I-uliim: “Los ponientes de las estrellas y
las lunas crecientes de los secretos y las ciencias” alude a la
evolucién ciclica de los astros luminosos. La alternancia de
su ocaso y auge sugicre dos modalidades del conocimiento,

pues el viaje no tiene sentido si no produce en el viajero una
ciencia nueva.

El plan de la obra, tal como lo anuncia el autor tras el pre-
facio (butba) se presenta como sigue:

* Primer grado (martaba): la asistencia conferida
por la atencién divina (tawfig al-naya)

* Primer ocaso (mawgi): la asistencia o gracia divina:
estrella de atencién divina que se pone en el corazén
del imam que rige el mundo visible = primera esfera:
el islam.

* Primer auge (matla’): la conformidad (wifig o sea
muwafaga): Gltimo creciente (hilal makaq) que se alza
en el alma del imam y rige el mundo superior (gabariut
y malakiit) = segunda esfera: la fe (iman)

* Primer auge divino: primer creciente (hilal irtigab) que se
alza en el espiritu’? del polo en el mundo intermedio
de la Misericordia y el Rigor (barzap al-rabamiit wa-I-

rababiit) = tercera esfera: la perfeccién (ihsan).

* Segundo grado: la ciencia del guiar (hidaya).

* Segundo ocaso, de ciencia (ilmi): estrella guia que se
alza en el corazén del imam que rige el mundo visible
= cuarta esfera: el islam.

* Segundo auge, de visién directa (yani), dltimo
creciente que se alza en el alma del imam rigiendo
el mundo superior = quinta esfera (imén) amanecer
de las ocho luces santas: sol, creciente, luna, luna
llena, astro fijo, relimpago, fuego, lampara.

* Segundo auge trascendente y divino (al-illi wa-ilahi):
primer creciente, alzindose en el espiritu del polo
en el mundo intermedio de la Misericordia y el Rigor
= sexta esfera (ihsan).

» Tercer grado: ciencia de la santidad (ilm al-walaya)".

* Tercer ocaso de ciencia'®; estrella de santidad que
descansa en el corazén del imam que rige el mundo
sensible = séptima esfera (islam): ocaso de las esferas
de las ocho luces: oido, vista, lengua, mano, vientre,
sexo, pie, corazdn. '

* Tercer auge de virtud (hulugi): dltimo creciente, que se
alza en el alma del imam rigiendo el mundo superior
= octava esfera (iman). _

* Tercer auge trascendente y divino: primer creciente,
que se levanta en el espiritu del polo, en el mundo
intermedio de la Misericordia y el Rigor = novena
esfera (ihsan).

De este plan se desprende antes que nada una jerarquia tri-
partita de los grados o etapas de la Via: ‘inaya, hidaya, waldya: se
encarga de uno la atencién divina sin la cual ningtn progreso
es posible, aparece la guia y por fin la santidad. Esta division
tripartita vuelve a encontrarse dentro de cada grafio en los
términos del hadiz muy conocido en el que Gabncl'lc hace
preguntas sucesivas al Profeta acerca del islam .dcﬁmdo por
las cinco obligaciones fundamentales de la religién, es decir,
los actos exteriores, después sobre la fe (iman), es decir, la
perspectiva interior, y por fin sobre la perfeccion (ihsan) que
consiste en la sustitucién de la visién que el servidor procura
tener acerca de Dios por la visién de Dios mismo y, por lo
tanto, la reabsorcién del ser contingente en el ser real. Esta
tres veces triple reparticion ofrece nueve estadios que corres-
ponden con las nueve esferas de la cosmologia islimica tradi-
cional: los siete planetas, la esfera de las estrellas fijas y l? del
cielo no estrellado’. Niétese ademas la repeticién intencional
de los mismos giros: poniente, auge del dltimo y auge del
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primer creciente, lo cual sugiere que cada grado comienza por
la ocultacién de una luz estelar, el mundo visible o sensible
es el del cuerpo, a lo cual sigue el auge de una luz lunar al
final del ciclo y la aparicién del primer creciente marcando el
advenimiento de un nuevo ciclo del astro lunar, simbolo de
la perfeccién humana. La division tripartita también es la de
los tres mundos cuyo orden corresponde aqui al de los tres
dignatarios de la jerarquia iniciatica: el iman de la izquier-
da, correspondiente al reino o mundo sensible, el iman de la
derecha, correspondiente al mundo celeste (gabaritt y malaki,
segin el orden habitualmente privilegiado por Ibn “Arabi) y
por fin el Polo (guth), cuya posicién intermedia corresponde
aqui al equilibrio entre los aspectos divinos opuestos (‘rabarmiit
y rababiit) y, por lo tanto, la posicién central y axial. Se com-
prende pues la precisién de las Futithat acerca del destinatario
del libro: tanto el discipulo como el maestro. Efectivamen-
te se hallan numerosos desarrollos de los que pueden sacar
partido todos los que caminan hacia Dios, en un grado o en
otro, pero también pasajes, a menudo redactados en verso o
en prosa rimada, destinados, como sucede a menudo en las
obras del maestro, a la sola elite espiritual.

Es de sefialar para terminar, y a pesar de que Ibn ‘Arabi no ex-
plicita la intencién de ello, que el principio del titulo Mawagi*
al-nugiim es una expresién cordnica'® que designa simbélica-
mente, segiin Ibn ‘Abbas'’, el descenso fragmentado y sucesi-
vo (nugiiman) de los versiculos del Corén sobre el corazén del
Profeta, a medida que se desarrolla su misién terrestre. Vere-
mos mis adelante el lugar que tiene el Coran y su recitacién
en particular en esta obra. Los cuartos crecientes de luna son
mencionados en el Corin con relacién a la peregrinacién’®, el
viaje por excelencia en el islam, como ya hemos visto. Segtin
Ibn “Arabi esta particularidad tiene que ver con el hecho de
que la peregrinacién, més que cualquier otro acto de adora-
cion, es el lugar de la teofania divina™®. En cuanto al primer
creciente de luna (aqui hilal irtigab), su observacién y su visién
para determinar el principio del mes del ayuno simboliza, se-

in Ibn “Arabi, “el ascenso del creciente del conocimiento en
¢l horizonte de los corazones de los conocedores proc,:cdcntc
del nombre divino Rarmadan"*. Los crecientes son aqui los de
las ciencias y los secretos realizados por el viajero hacia Dios.

Se desprende pues de este primer ané%isis del tiFul’o que el
viaje iniciatico al cual Ibn ‘Arabi‘ convida a su d:sc:pullo no
sigue un trazado lineal, sino ciclico y asccndcnt'c, segtin un
ritmo ternario, por un juego de correspondencias entre las
distintas fases de la progresion espiritual. El acudir a una
simbélica astronémica enseguida sitda al lector, y al viajero
también, en el corazén de una realidad con tres dimensio-
nes: el Hombre, el Libro, el Cosmos, en su intcrdcp’cx.ldcn-
cia y su relacién a Dios. En el corazén, el alma, el espiritu de
cada imam, situado en el centro de las nueve e.sfera'ls. es don-
de se verifican el auge y la puesta de las luminarias. Como
lo indican las tres fases de cada grado: islam, iman e ibsan, por
la interiorizacién progresiva de la practica de la Ley y de la
fe en la Revelacién, se hace posible la vision .czlel Adorado.
Interiorizacién y unién, o mejor d'ic}‘\o, extincién en la con-
templacién, constituyen pues el viatico del itinerante hacia
Dios. Veamos ahora mas precisamente en qué consiste.

La materia de la obra

El ordenamiento de este plan, estructurado con tanta regu-
laridad, no da mas que una idea imprcc.isa del contgmdo real
de los Mawagi® al-nugiim. Pues la longltuc? respectiva de los
nueve capitulos es muy desigual, segtin la importancia que el
autor le da a tal o cual desarrollo. Volveremos a las dos no-
ciones de tawfig y muwafaqa, la ayuda dc. Dios y la ::onforml—
dad a su orden, que ocupan los dos primeros ca_lpxtulos. No
diremos nada del tercero, cuya prosa rimada, junto con la
presencia de dos poemas, exigirfan un examen més. ’dctcmdo.
Notemos solamente que alli se alude a la p'crfcccxon' r.nuha-
madi y al Polo, lo que explica tal vez, el estilo hermético.
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Este primer grado (martaba) es relativamente corto (pp. 8-24).

En cambio la cuarta esfera, la que se refiere a la ciencia en
todas sus facetas: su relacién con la realizacién de la unidad
divina (tawbid), su nobleza, la diferencia entre el conoci-
miento y la ciencia, cuestién esta que Ibn ‘Arabi vuelve a
tocar en varias ocasiones, especialmente en Fufiihat, remi-
tiéndonos a los Mawagi®, si ocupa un lugar extenso (pp. 24-
47). El sub-capitulo titulado «Las ciencias de la felicidad
eterna que se necesitan en la Morada de Pazy presenta la
ciencia como el viitico para la via del més alli. Introdu-
€€ un nuevo ritmo, octenario en adelante. Los objetos de
conocimiento son ocho (lo necesario, lo posible, lo impo-
sible, la Esencia, los Atributos, los Actos, la ciencia de la
felicidad y la de Ia desgracia). Desde el punto de vista de
la Ley sagrada, a los cinco estatutos legales (lo obligatorio,
lo prohibido, lo recomendado, Io desaconsejado y Io licito)
se afiaden las tres fuentes de Ley (Coran, Sunna y consen-
s0)!. Las obligaciones legales (waz'if al-taklif) se imponen
a ocho miembros (ojo, oido, lengua, mano, vientre, sexo,

pie y corazén). El conjunto de estas ciencias aparece bajo

forma de ocho luces calificadas cada una por el nombre de

una luminaria. A estas luces corresponden categorias de
hombres espirituales, estaciones o lugares césmicos signifi-
cados por estas luces y sus contrarios, oscuridades o defec-
tos que a estas luces corresponde disipar. Esto desemboca
en el siguiente cuadro:

* Luces / hombres espirituales / estaciones /oscuridades
* Luz solar / gente de conocimiento / cualidades
espirituales / oscuridad del alma

* Luz del creciente/ gente de vigilancia / Gehena menor

/ duda

* Luz lunar / gente de meditacién / Gehena mayor /
diversién

* Luz de luna llena / gente de conversacién nocturna /
més aci mayor / traicién

* Luz astral / gente de observancia /més ac menor /
ignorancia y confusion ‘ ,

. E:z de lampara / gente de retiro / paraiso mayor /
obsesion B ’

* Luz ignea / gente de combates csplrltualcs/ paraiso
menor/ necedad y mundo gcncradc_) '

* Luz del relimpago/ gente de ciencia/ cualndac!es
del alma/ afirmacién radical de la trascendencia.

Si se las presenta segtn otro orden, el dc. l‘a progresion espi-
ritual, otras luces, las de los hombres gspmtualcs, correspon-
den al conocimiento de obras espirxtu:.xlcs dcﬁmdas. como
esferas que evolucionan de oriente a occidente o a la }flvccirsa.
Estas luces glorifican a Dios en .ocho esferas, movn;n ose
cada una segiin su propia dinimica y poseyendo ca aia usa
su 0Caso, su punto ecuatorial y su amanecer. La mis alta ; e
estas esferas, la luz del relimpago, simboliza la mdlmqon
del tawhid méas puro y corresponde desde cl punto de v1s;a
macrocédsmico al amanecer del sol en su f)ccnc!cntg al ﬁrial e
los tiempos y, desde el punto de vista microcésmico, Z a ex-
tincién en la contemplacidn (al-fand’ fi 1-1.nu§abada). Todo este
pasaje necesitaria un estudio pormcnoqzad_o. Olfscrvc'mtOf
por ahora que se ordena en torn.c: alas cncx’icms o luces in cn
riores que resultan de la progresién en la‘vm y que ponen ¢
relacién la doble dimensidn macrocésmlca. y microcosmica
del ser, hasta su reabsorcién en la luz esencial, deslumbrante

y fugitiva, como la luz del relampago.

¢Por qué tanta insistencia en el niimero ocho? _El autor nad:
dice al respecto, pero se puede hallar la explicacion en u

versiculo del Corén de la azora al-Hagqa. En el momento en
que el orden césmico se derrumba al final de los tnltlzmp?s,
el cielo se agrieta. «Los angeles estarén a su lado y ccl.\lrar:{n
el trono de tu Sefior este dia encima de cllos,, de ocho de
cllos»22. Acerca de este versiculo, el Profeta habia hecho cﬁtc
comentario: «Hoy son cuatro». El paso de cuatro a oc Zi
del cuadrado al octégono, representa el paso de la tierra
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cielo, de este mundo al otro ¥, desde el punto de vista del
recorrido inicidtico, desde afuera hacia adentro,

En la quinta esfera, el autor le hace pronunciar a cada una de
las luces un prélogo en prosa rimada, seguido por un poema.
La sexta, en el mismo estilo, alude, como la tercera, a las dis-
tintas categorias de la jerarquia iniciitica (pp- 41-50).

La séptima esfera que inaugura el grado de santidad est de-
dicada a las obras cuya validez certifica la ciencia de la cual
ya se ha tratado anteriormente en Ia primera esfera del gra-
do anterior. Ocupa la mayor parte del libro (pp- 50-178).
Al relacionar cualquier obra con su fundamento coranico,
Ibn ‘Arabi empieza por sefialar que las alabanzas atribuidas
por Dios en su Libro a los distintos seres se refieren a sus
obras, cuando en realidad todo el mérito es de EL Después
sefiala que el Corén relaciona toda obra con cierta estacién
(magam). El viaje por las obras supone pues que se pase por
todas estas estaciones. Por otra parte, las obras las cumplen
los ocho miembros que constituyen igual nimero de esfe-
ras. A cada miembro le corresponden signos por los que se
reconoce a los que lo han empleado en sus obras especificas,
asi como moradas espirituales (manazi) y carismas (karamat),
testigos del ahondamiento interior de su utilizacién. Volve-
remos con precision sobre esta cuestién de la interiorizacién
de los actos, sobre la cual descansa lo esencial del trabajo
inicidtico y, por lo tanto, del viaje interior. Mencionemos
solamente por ahora, en cuanto a la vista, un pasaje impor-
tante acerca de las ocho modalidades de la develacién: acer-
ca del oido, la escucha no sélo de la Palabra divina, sino de
todos los seres del mundo; acerca de la lengua, un desarrollo
capital sobre la recitacién del Corén, por el servidor y por
Dios. La esfera del corazén constituye, evidentemente, el
centro de la obra, porque el corazén es el punto de partida y
de llegada de cualquier orientacién y viaje espirituales. Este
pasaje trata de los conocimientos superiores, de la jerarquia
iniciatica y de la relacién entre el corazén y el universo, y

de varias moradas, entre las cuales se cuentan el secreto de
similitud entre Dios y el mundo, de la ascensién celeste y
de la herencia de los profetas —de los cuales estan 40tados
los caminantes hacia Dios— para llegar en conlclusnén ala
idea de que el corazén del que conoce, d§pucs de tantos
viajes y ascensiones, termina por convertirse en l':l Kaaba
hacia la cual convergen los secretos divinos. Desp.uss de ser
el viajero, el corazén se convierte en la meta del viaje. De la
misma forma, el tiempo ciclico de la semana y l?s meses se
ordena segin este corazén, heredero de la profgc.la y sede de
todas las manifestaciones de las realidades espirituales y las

presencias divinas.

Este largo capitulo termina con un reorno a un discur-
so mucho més al alcance de cualquier discipulo, acerca del
corazén del invocador. La invocacién (dikr) se presenta a-lli
como el viaje por excelencia, desde la prictica de las dis-
tintas formas de dikr, hasta la extincién del invocador en el
Invocado, y luego del Invocado en el Invocado, pues este
viaje no tiene fin.

Las octava y novena esferas se tratan }'épidamcntc y con-
cluye la obra con algunas rccomcnd?aoncs y una serie de
consejos coranicos titulados Mawagi® al-nugitm al-furganiyya.
Para Ibn ‘Arabi la Revelacidn coranica no cesa de dcvolvc.r al
viajero a su origen que es el de la Palabra que ha descendido

a su corazon.

Entre Dios y el servidor: asistencia providencial
y cory‘ormidad con el orden divino

El retorno, al final del libro, a unos consejos sacados del
Coran, anuncia la conclusién de al-Futithat al-ma/fki».'a. las
cuales también terminan con un capitulo de consejos inspi-
rados del Corén y de la Sunna y por invocaciones extraidas
de la Revelacién o de la tradicién profética. Esta confor-
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midad de la escritura akbarf con los modelos divino y mu-
hammadi coincide con el primer fundamento de la via ex-
puesto al principio de los Mawagi". Segtin este tiltimo, nada
es posible, en ningéin momento del viaje, sin la asistencia
divina (tawfig). Este término de origen coranico significa el
heeho de acordar las cosas de forma tal que las condiciones
del éxito estén reunidas. El servidor de Dios, o el viajero, se
encuentra entonces en acuerdo (muwa:faqa) con la voluntad
divina, ya se exprese ésta en el Corin, la Sunna, la Ley o
seglin un modo mis interior. El movimiento que arrastra al
adorador y al caminante hacia Dios no procede pues de su
decisin propia, sino de la Providencia o la atencién divina
( ‘indya) que provee las condiciones necesarias para este viaje.
El simple deseo de ser asistido asi por Dios procede de esta

asistencia (fa-inna iradat al-tawfig min al-tawfig) (p. 12).

En su forma mis perfecta, la asistencia acompafia al servi-
dor en todo momento, “en su creencia, sus pensamientos,
su secreto intimo, el amanecer de sus luces, sus develaciones,
sus contemplaciones, sus didlogos intimos y todos sus ac-
tos” (p. 12). El tawfig esta definido mas precisamente como
“una realidad espiritual presente en el alma cuando el ser
humano se prepara a cumplir un acto cualquiera y que le
impide traspasar un limite fijado por Ia Ley, al verificar este
acto”, Esta pues vinculado a la observancia de [a Ley sagra-
da, a su conformidad con ella (muwafaga) por oposicién a su
contrario (mupalafa) y, como lo recuerda el didlogo entre el
Profeta e Iblis, procede exclusivamente de [a gracia divina.

Estas nociones, aparentemente sencillas, contienen en rea-
lidad todas las etapas del viaje y los grados mas elevados
de la ascensién, pues ninguna estacién puede franquearse
sin el tawfig, “llave de la felicidad eterna que guia al servi-
dor por las huellas proféticas, que lo lleva a la adquisicién
de las virtudes divinas”. Empieza por el aprendizaje de la
Leyy termina con la realizacién del tawbid, de [a unidad di-
vina, no por si mismo, sino por el Unico. El tawfig se sitiia

pues del lado de las obras, d.c lo que adquiere Dc_l hoznb:Ic
por su propio esfuerzo, atn si le 'asmtc en c{lo 108 Sc:;nc:cc,
makasib), mientras que su c(orolano,_l;? muwafaqa, per ece
a la ciencia y los dones (ilm, mawabib). La concienc :
esta asistencia divina le cm‘teﬁa al hombre a reconocer :o
efecto de la gracia, en si mismo, como el :iccor'loa?l;c: 2
de sus propios defectos, o a través de los demis, ;7 <y
islam recibido por mediacién de sus padrc§ (p.al.d).d 1
mos, pues, cuil puede ser l;! eficacia y la universali astan-
semejante toma de concicncna,.dcsarrollando una co‘;:ls N
te presencia ante Dios, en si mismo y en las czsas l;o car, e
tal modo que sélo un ser como el Pf)lo pue cﬁa. arc: o
una misma mirada y una misma conciencia la eficiencia

tawfig divino en el mundo (p. 18).

Correspondencias

Condicionados como estamos por ?l tiempo y el esplar:-lo,
nos cuesta mucho concebir el viaje si no es como 'dcsg u[:j;
miento de un punto a otro, en un tiempo dctcx_‘m]:na :‘;o
“Revelacién que ha “descendido” en un lenguaje u(x!n d'fc)j
el Profeta, dirigiéndose a todos, no se expresa de mo (;-‘ di
rente. Ibn “Arabi mismo, al conformarse al modelo profético,
habla de sus ascensos en términos cspacnales: pues la fu.ch_rn:-
sién de los sucesos interiores no puede ser sino meta orlu:c.
Sin embargo, el viaje intcrior’ es de otra flaturalcza’ q:;:n co i
los cuerpos, aun si la analogia entra en juego aqui ¢ o
otros temas. Pues de la misma fo.rrpa que necesitamos 21:'&
tras piernas o un vehiculo para viajar, el recorrido :{m(:i :r :
requiere un medio especifico para pasar de un esta~ o o Sl;
de un nivel de conciencia a otro. El tawfig desempefia aqcucr-
papel, pues significa etimolégicamente encccl)ntrflr un n.:zc s
do entre dos cosas. Pero es la corrcspon- encia en .
niveles o la afinidad entre dos seres (mundsaba) lo que ace
posible el transito, por la analogia_ de una ‘formz.l cn&r?'ngfc:
les diferentes. “El libro entero, dice Ibn “Arabi refiriéndo
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se a los Mawagi, descansa en la correspondencia; no indica
ninguna estacién espiritual sin que se halle en ésta la forma
cuya correspondencia te permita llegar hasta ella” (p. 135).
En el grado mis elevado, esto es lo que hace posible la per-
feccién humana por analogia o parecido (mudahat) entre la
forma divina y humana, gracias a la cual se ejerce el tawfig en
toda cosa (v. p- 20). En el plano del recorrido iniciatico, el
principio de la correspondencia encuentra su ilustracién en
el largo episodio de la séptima esfera, en el cual se enumeran
las virtudes y los carismas (lmrﬁma‘t) propios de cada érgano.
La interiorizacién de la mirada, por la analogfa entre el ojo
corporal y el del corazén, desemboca en todos los modos
de percepcién, tales como la develacién (kasf), la perspica-
cia (firdsa) y la contemplacién (musabada). Una virtud como
el escripulo (wara®) se encuentra relacionada con el vientre
por su vinculo con la abstinencia. Es también el caso de una
entidad espiritual como el arcangel Mika'il, conocido tradi-
cionalmente como el encargado de repartir las subsistencias
otorgadas por Dios a cada ser. El alimento, por correspon-
dencia, puede ponerse en relacién, mas alla de sus significa-
cién comiin, con aquello por lo que subsiste cada cosa, y en
dltima instancia, con la Esencia absoluta, o también puede
ponerse en relacién con las obras de adoracién y la practica
de las virtudes, consideradas como alimentos de felicidad
(v. pp- 119-120). En cuanto al SEX0, por cuanto convoca
a unos participantes masculino y femenino, corresponde
con la escritura del Calamo (qalan) en la Tabla Preservada,
a la relacién fecundante entre el maestro y el discipulo o a
cualquier otra forma de himeneo espiritual. No se trata en
absoluto aqui de una especulacién sobre los simbolos, sino
al contrario de modos operativos de transformacién inte-
rior. La capacidad que tienen algunos seres de andar sobre el
agua, “doblar” las distancias o volar por los aires no es sino
el resultado del avance en el mundo suprasensible (malakiit).
La correspondencia tiene lugar, pues, en los dos sentidos:
primero de afuera hacia adentro, y luego en sentido inverso,
con la condicién de que al carisma se una ciencia relativa a

su terreno propio. Un milagro sin conocimic-nto no es mas
que ilusién. Ibn “Arabi aconseja al que tuviere el don d'c
andar sobre las aguas sin haber adquirido todos los conoci-
mientos relativos a los secretos de las aguas que se cuestione
acerca de la virtud que le ha valido este carisma y que tome
conciencia de su realizacién imperfecta, de modo que l(_)s
dos planos, cognitivo y sensible, estén en correspondcn'?a
perfecta (v. p. 131). Esta claro que para el Sayh, los mila-
gros sélo tienen sentido si conllevan o rcv.cl:.m una ciencia
fundada en la correspondencia entre los distintos mvo.:lcs y
grados del Ser. Asi es como evoca, en cuanto a los carismas
del corazén, algunos conocimientos relativos a la jerarquia
iniciatica, en virtud de la analogia evidente entre el centro

del ser y el centro del mundo (p. 152).

El corazén es el lugar por excelencia de ‘t‘odas las corrcs,-’
pondencias, ya que el ser humano es un “noble ri:sumcnl
(mubtasar sarif) de todo el universo y es, por aflalf)gla con e
Libro, el lugar donde se retine todo lo que estd dlSPCrSF) por
el macrocosmos (pp. 72-73). Estos pocos ejemplos dxsp'c%'—
sos de correspondencias permiten comprgndcr que el viaje
interior nunca es lineal sino ciclico, es decir, que comprende
incesantes retornos hacia uno mismo, hacia una nu'cva eta-
pa. Para esto, el viajero no puede prcscindi‘r de guia hasta
que se convierta en su propio maestro. [bn ‘Arabi recuerda
en varias ocasiones la necesidad del maestro, por todos_ l.os
peligros de ilusion y dispersiér? que acc’dmn al que quisie-
re emprender solo semejante viaje, aquél que no dominase
su montura, es decir, su alma (v. pp. 56 y I 65) (;uando
dice acerca de los Mawagi® al-nugiim que este libro dispensa
del maestro, pero afiadiendo a continuacién que cl. maestro
también lo necesita, quiere decir con ello que contiene toda
la ciencia de la via hacia Dios. El maestro verdadero es aun]
que ha realizado, a partir de su propio corazén y por mc'c‘ho
de su cuerpo y las correspondencias pcrtmcnt?s. que “en
la existencia entera ninguna cosa esta en m:-rlnoma con otr'a,
COMO tampoco ninguna cosa esta en relacién con otra, sin
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que entre ellas dos exista una correspondencia externa o
interna. Cuando el sabio, ¢l observador atento la busca, la
encuentra. Se cuenta que el imam Abf Hamid al-Gazili -Su
misericordia sea con él- uno de los jefes y sefiores de esta via,
quien defendia y profesaba el principio de correspondencia,
vio un dia en Jerusalén a una paloma y un cuervo atados
uno a otro por la simpatia, se le ocurrié que su unién se de-
bia a alguna correspondencia entre ellos. Hizo con la mano
una sefial hacia ellos, y se marcharon. Entonces resulté que
cada uno cojeaba (p. 69). Ibn “‘Arabi cita también el ejemplo
de Abi Madyan cuyo pensamiento se dirigié un instante a
otro que a Dios. Una persona estaba entonces andando a su
lado. Se sinti6 molesto por ello, hasta el momento en que
le hizo preguntas y se dio cuenta que el hombre era un aso-
ciador. Comprendiendo entonces la correspondencia entre
este pensamiento y esta persona, la dejé (pp. 96-97). Sélo
un maestro, plenamente consciente de este principio y de
la fundamental vulnerabilidad del alma, puede en este caso

dirigirse él mismo.

En la via de Ia perfeccién

Si la obra se dirige tanto al maestro como al discipulo, es
porque nunca deja de dar acceso a maltiples vias de per-
feccidn, a través de todas las esferas del Ser. El recurso al
simbolo de las luces celestes recuerda que en cada fase de
este recorrido circular y ascendente el corazén recibe innu-
merables ciencias y conocimientos. Ibn “Arabi, posiblemente
a modo de ejemplo, hace el recuento vertiginoso acerca de
la morada de la teofania del nombre divino al-Samad (el Sus-
tentador universal), de todos los grados y luces que recibe el
que lo experimenta. Nadie, dice, ha hablado nunca de esta
morada, que exige para realizarse el ayuno, la invocacién du-
rante la noche, en retiro de veinte a treinta dias, a la espera
de la inspiracién sagrada y del soplo insigne del Todo Mise-
ricordioso (al-warid al-agdas wa-nafas al-rabman al-anfas). Véase

la enumeracién extremadamente precisa y grm.ldiosa de to-
das las modalidades del conocimiento que recibe aquel que
recibe la gracia de semejante tcofaf'nia (v. pp- I§8-159). Ibn
“Arabi no busca impresionar a su discipulo y primer lector ni
lanzar un desafio a sus semejantes. Solamente insiste en re-
cordar que la via la plasman las obras y l.os dones, y que estos
son inconmensurables, sin comtn medida con las primeras.
Aunque todavia no emplea en este lib,ro, c?mq en la mayor
parte de los textos de la época andalusi, el término de Hom-
bre perfecto o universal (insan kamil), todos los elementos de
su doctrina de la santidad estan ya presentes en esta obra. .No
obstante, habri que esperar a Futithat makkiyya y Fu'gz‘cg al-hikam
para que esta doctrina se exprese en toda su amplitud.

En cuanto a la santidad, se trata antes que nada de los hom-

bres que han recorrido antes que el autor las vias dela pcrﬁ:c’-

cién, que se han sumergido en los océan.os celestes y ha_n trai-

do de vuelta las perlas que nos transmite. Ya se ha sen?laclo

el lugar peculiar que ocupan en este texto las figuras, oriental

y occidental, de Abti Yazid al-Bistami y Aba Madyan. Es
significativo el hecho de que es Aba Yazid quien revela al
autor, en una vision, que Abi Madyan ha sido encargado
de la funcién de qutb una o dos horas antes de su muerte (p-
152). Sahl al-Tustari también ocupa un lugar p’arucular en
este pleroma de los santos. Ibn ‘Arabi refiere de él esta ense-
flanza, que hace suya: “El servidor no es co_noccdqr por Dios
mientras no sea sabio por El, y no es sabio por El~nut.:1’m'as
no sea una misericordia para las criaturas. S:'th anadxc?: El
cielo es una misericordia para la tierra, el interior dF la tlcrx:a
es una misericordia para lo que esta en la supcr’ﬁcu:, el més
alld es una misericordia para este mundo de aca, los sabios
son una misericordia para los ignorantes, los grandes son una
misericordia para los pequeiios, el Profcta —sean sobre El
la gracia y la paz— es una miscricord}a para los homb.rcs y
Dios —proclamense su gloria y su majestad— es muy miseri-
cordioso para toda su creacién” (p. 27). ¢Acaso esta frase no

resume todo lo esencial? Sahl ensefia la relacién jerarquica
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entre el conocimiento y la ciencia que son alcanzados por
Dios y no por uno mismo. EI conocimiento informa sobre
la realidad de las cosas, pero la ciencia aporta ademis el co.
nocimiento de las relaciones entre las cosas y los niveles de¢
realidad. ;Acaso la perspectiva de la correspondencia no est4
aqui anunciada? Santo es aquel que, como al-Jadir, retine los
dos atributos divinos que abarcan todas las cosas: ciencia

misericordia (v. Corén 18: 65). Santo es también el here-
dero de los profetas y del Profeta, hasta convertirse en ef
“muhammadiano cumplido” (al-mubammads al-mkammal, p-
L154). Este dato fundamental recorre toda la obra en cues-
tién, asi como toda la obra akbarf, La cita de Sahl igual-
mente sugiere el caricter akbari englobador de la santidad,
asi como la Revelacién abarca toda la realidad en su doble
dimensién divina y creatural. Por esto es que importa, como
aconseja Ibn “Arabi a su lector, conocer todos los aspectos
del Corén, tal como los revelan sus distintos calificativos, asi
como todas las formas de recitacién (tilawa) que sélo puede
realizar verdaderamente el servidor total o universal (al-‘abd
al kulld) (pp. 87-94). S6lo la inmersién en el Corén y la imi-
tacién (ittiba’) del Profeta confieren a actitud apropiada en
cada cosa y en el orden del conocimiento en particular, El
adab también ocupa en esta obra un lugar destacado, como
contraste con la nocién de muwifaga, pues es propio de los
sabios por Dios y de aquellos que saben colocar cada cosa en
su lugar. Recalquemos para terminar que al ser la cuestién de
la santidad en esta obra como en toda la obra de Ibn “Arabi
inagotable, lo que confiere unidad a este libro de direcciones
tan miiltiples es su autor, el cual ha abarcado e incluso supe-
rado un conjunto de conocimientos que nos maravilla, nos
produce cierto vértigo, y también nos comunica un Inmenso
sentimiento de debilidad, en el caso de cualquier lector que

aspire a probar, aunque s6lo sea una parte muy pequefia, del
fruto de este arbol.

No obstante, esta obra nos habla y nos conmueve. Actta
sobre nosotros y en torno nuestro. El motivo es doble. La

funcién del Maestro, segiin las 6rdenes Fccibid-as por jbn
‘Arabi, es aconsejar. Este deber de consejo .(nagxba) s des-
rende de una herencia y un deber proféticos: Fsansmltlr
el mensaje (tablig al-risala), giro que emplea refiriéndose :
su propio caso (p. 19) y para calificar a Fodos los que s
enviados hacia los hombres en la presencia dc' la' dlst_mcmn'
(badrat al-tafrig) para ayudar a los hombres a distinguir en si
mismos lo que es y no es. Semejante hombre, desde el punto
de vista de la realidad esencial, estd en perfecto reposo, y
desde el punto de vista del mut?do, en perpetuo movimien-
to (mutabarrik) (p. 39). La realidad de este hombrc,‘comc;
nos recuerda el autor, es inaccesible; es el Azufre rojo :{81:
Elixir supremo (al-kibrit al-abmar wa-I-iks(ir al—a_/zbar) (p- ; bl)z;
inasible y actuante. Por otra parte, Ibn' Arabi no no; a ’
solamente de los santos del pasado, sino que cstab'ccc, .
contrario, un paralelo entre los de antes y los de su tiempo:
Rabi‘a al-‘Adawiyya, Gunayd y Abu Yaz‘id por una pardte, y
“en nuestra época Abii I-‘Abbas Ibn al-‘Arif, Aba I‘\da- fYan
y Abii ‘Abd Allah al-Gazzal (el sucesor de Ibn all— Ari : en
Almeria)” (p. 71). De sus contemporineos, hablar4 amplia-
mente en el Rith al-quds, redactado en Oriente para dar a
conocer a los orientales el valor de lo.s maestros occidenta-
les. Es decir, que la santidad para ¢l sigue 'su:ndo actl;d.' tan
presente entre nosotros como la Revelacién y la profecia, )]l
como lo es también —este libro sobre él es prueba de ello—e

autor de los Mawagi® al-nugitm.

(Traduccién de José Luis Diez Lerma)
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