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LA COSMOLOGIA DE IBN AL-ARABI

EL mistico murciano Ibn al-‘Arabi recibié el sobrenombre de 7hn
Aflatan, “el hijo de Platon”, en un momento en el que la filosofia isla-
mica occidental cerraba definitivamente, con la muerte de Averroes en
1198, un fructifero capitulo de reflexién racionalista y abria, en
Oriente, una nueva senda de pensamiento que se remitia al platonis-
mo y a la filosoffa de Avicena.

El primer filésofo con el que Ibn al-*Arabt tuvo relacién fue con
el cordobés Averroes, cuyo sistema se fundaba en un estricto segui-
miento del pensamiento de Aristételes. Los tres encuentros persona-
les del mistico murciano y el filésofo cordobés constituyen en si mis-
mo un acontecimiento simbdlico que ejemplariza perfectamente las
relaciones entre el pensamiento racional del Islam, el pensamiento ela-
borado por los falasifa, filésofos herederos y depositarios de la filoso-
fia griega, y el pensamiento de los misticos musulmanes fundamen-
tado en su experiencia espiritual vivida a lo largo del Sendero con-
ducente a lo Real.

El primer encuentro de los mencionados tuvo lugar hacia 1185 y
de sus circunstancias nos ha dejado detallado relato el mismo Ibn al-
“Arabi en dos de sus obras . Averroes habia manifestado a su padre su
deseo de conocer al muchacho cuya creciente fama de mistico alcan-
zaba ya los limites de la popularidad. La entrevista entre ambos per-
sonajes estd presidida por un didlogo peculiar en el que apenas existen
las palabras, como si los dos interlocutores se comunicasen sus pensa-
mientos directamente. Dice Ibn al-‘Arabr:

“Asi que hube entrado, levantése del lugar en que estaba,
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(Averroes) y, dirigiéndose hacia mi con grandes muestras de
cariiio y consideracion, me abrazo y me dijo: “Si”. Yo le res-
pondi: “Si”. Esta respuesta aumento su alegria, al ver que yo le
habia comprendido. Pero al darme cuenta de la causa de sy
alegria anadi: “No”. Entonces Averroes se entristecid, demu-~
dose su color, y comenzando a dudar de la verdad de su propia
doctrina, me pregunto: “sComo pues encontrdis vosotros re-
suelto el problema, mediante la iluminacion y la inspiracion
divina? ;Es acaso lo mismo que a nosotros nos ensenia el razo-
namiento?”. Yo le respondi: “Si y no. Entre el si y el no, salen
volando de sus materias los espiritus y de sus cuerpos las cervi-
ces”. Palidecio Averroes, sobrecogido de terror y, sentindose,
comenzo a dar muestras de estupor, como si hubiera penetrado
el sentido de mis alusiones”™*.

Ibn al-‘Arabi deseé encontrarse por segunda vez con el filésofo
cordobés y “por la misericordia de Dios se me aparecié en éxtasis, bajo
una forma tal que entre su persona y la mia mediaba un velo sutil, a
través del cual yo lo veia, sin que él me viese ni se diera cuenta del lu-
gar que yo ocupaba, abstraido como estaba él, pensando en si mismo.
Entonces dije: “En verdad que no puede ser conducido hasta el grado
en que nosotros estamos”, y ya no volvi a reunirme con él hasta que
murio”’.

Averroes murié en 1198 en Marrakus y, tres meses después, sus
restos fueron trasladados a Cérdoba para recibir sepultura en el se-
pulcro familiar del cementerio de Ibn ‘Abbas. Ibn al-‘Arabi, que aca-
baba de visitar las cofradias sufies de Almeria, Granada y Murcia,
asisti6 a esos funerales y su presencia ante el cuerpo del filésofo que, a
un costado del caballo, hacfa de contrapeso a sus libros, en el otro
costado, constituye el tercer encuentro. Un vecino de Ibn al-‘Arabi en
el cortejo fanebre murmuré: “Ya lo veis, a un lado va el maestro y al
otro van sus obras, es decir, los libros que compuso”. Al recordar esa
frase, al final de su vida, Ibn al-‘Arabi escribi6 estas dos lineas:

“A un lado va el maestro y al otro van sus libros.
Mas dime: sus anhelos sviéronse al fin cumplidos?”*.

Entre dos y tres afios después de los funerales de Cérdoba, Ibn

al-*Arabi comprende que su situacién espiritual y sus manifestacio
personales desbordan ya el reducido marco geografico de al-Andal
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v emprende una emigracion a Oriente. Ese viaje,. que no §eré el tnico
en su vida, es también un simbolo de su vocacién espiritual y de la
orientacion de todos los misticos musulmanes. Para Ibn al-‘Arabi, ese
Oriente, a la vez geogrifico y espiritual, significard la plena realiza-
cion de la mision 'y del sendero que habia elegido a los veinte afios de
edad %, y serd también la meta hacia la cual se dirigian las propuestas
del mistico irani Suhrawardi en su obra Relato del exilio occidental .

Si, como deciamos anteriormente, con la muerte de Averroes se
cierra un capitulo importante del pensamiento islimico, en el Oriente
del Islam la situacién es muy diferente. Aqui se mantiene vivo todavia
el pensamiento de Avicena (980-1037), y a los pensadores de Irin les
cabe el honor de haber perpetuado, en una incesante renovacién, una
forma de conocimiento que no se base exclusivamente en la potencia
racional, sino que hace de la experiencia emocional y de los datos
ofrecidos por la Tradicién un tipo de filosofia que puede recibir con
pleno derecho el concepto de gnosis. En persa, ese tipo de conoci-
miento se denomina erfan y se entiende no como una simple especula-
cién basada en el silogismo y en la correccion de los razonamientos
deductivos, sino como fundamento en una aspiracién del espiritu a la
salvacion, a la liberacién y a la redencién. Por ello, la traduccién mds
correcta que podemos dar al término drabe ma‘rifa, utilizado por los
misticos islimicos, es el de gnosis, siendo al-arif, el gnéstico que com-
promete, en su esfuerzo por comprender la realidad, a todo su ser y a
todas sus potencias intelectuales.

Entre el si y el no del didlogo con Averroes, Ibn al-‘Arabi optard
por esa via inicidtica, propia del pensamiento islimico oriental y cuyo
sendero mistico, desde un punto de vista tedrico, habrd preparado
Suhrawardi, diez afos mayor que el mistico murciano y que morird
rflzirtir en Alepo en 1191. A juicio de Massignon, Suhraward es el dl-
Umo mistico musulmin no monista ’, y su obra representa el floreci-
miento de lo que Henri Corbin denomina “la teosofia oriental de la
Luz”*. Este calificativo trata de definir la tarea que Suhrawardi se im-
Puso: renovar la filosoffa de los antiguos persas, a través del pensa-
mlerfto de Platén, en el seno del Islam irani. Haremos una breve refe-
;’o‘zgsabisbt;tcorfa.‘ En el.COrén, VI, 1.5.9,/ leem(?s: “En el pueblo de
ey zza ionzzmzdad que ”sc; dirigia segin la Verdad y que,
tados, tOdavf’q ins’:'m le la’]ust.zaa. . Suhra.‘frardl, en uno de sus tra-
REnere Jo; an;,‘ édito, dard l-a siguiente version del anterior versiculo:

810s persas existia una comunidad cuyos miembros esta-
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ban guiados por el Veraz y que, por EL observaban la Justicia” *. De
esta manera, el mistico persa identifica a los pobladores de esa comu-
nidad ideal no con los magos dualistas zoroastrianos que preconiza-
ban la existencia de los principios coeternos del Bien y el Mal, sino
con los sabios, seres de Luz, de caracteristicas semejantes a las atribui-
das por Plat6n al Sabio dirigente de la polis. Ademas, Suhrawards sitiia
a esa comunidad no en la geografia que el Corin refiere de la comuni-
dad mosaica, sino en el territorio donde se ubican las gestas de los
Amahraspand o arcingeles del zoroastrismo.

Es interesante observar que Suhrawardi realiza una hermenéuti-
ca, una interpretacién del texto cordnico, que responde a las exigen-
cias mds genuinas de lo que en drabe se entiende por ta‘wil, interpreta-
cién del Libro con la intencién de llegar a sus significados originales.
Esta interpretacién, que no debe entenderse como un acto de arbitra-
ria lectura, trata de encontrar, por debajo de lo aparente de la letra del
Texto, lo oculto y secreto y, por lo tanto, sélo capaz de ser revelado
en su plenitud a quien procede a la lectura con un corazén dispuesto a
recibir la iluminacién espiritual. De ahi que serin los sufies quienes
realizardn las interpretaciones mis audaces del Corén y, de entre ellos,
Ibn al-‘Arabi, como puede observarse en la mayor parte de sus obras.

Los discipulos de Suhrawardi reciben el nombre de #7agiyan,
los de Oriente, en el sentido mistico antes apuntado, y también los
ashab Aflatin, “los amigos de Platén”. Es el filésofo griego, como ve-
mos, el que unifica a Suhrawardi y a Ibn al-‘Arabi, y esta filiacién co-
mun nos permite asociar los rasgos doctrinales de ambos misticos, si
bien nunca llegaron a tratarse personalmente. El acceso al pensamien-
to estrictamente racional parecié habérsele negado al mistico murcia-
no tras sus encuentros fallidos con Averroes. La fructifera relacién
doctrinal entre él y Suhrawardi, el 3ayb al-Irag, el maestro de la Ilu-
minacién, serd el simbolo de la definitiva apertura al Oriente mistico
y espiritual. Hay que tener en cuenta asimismo que Ibn al-‘Arabi y su
doctrina mistica estin relacionados con la escuela mistica de Almeria,
la de Ibn Masarra (883-931), que habia de permanecer vigente con Ibn
al-‘Arif (1088-1141) y con los discipulos de éste, como son, entre
otros, Abi Bakr Muhammad Ibn al-Husayn y Aba-l-Hakam Ibn Ba-
rragan (m. 1141) ". En este ntcleo mistico cristalizarin elementos

Si'fes e ismailies, que, a su vez, serdn integrados arménicamente en la
teorfa de Ibn al-‘Arabi y serdn estos indicios los que otorguen a tantas
paginas de su obra su peculiar aroma cripto $i‘T y los que, fundamen-
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ralmente, facilitardn la concordancia de su per}samiento con el de
Suhrawardi y la profunda asimilacién de sus escritos por los pensadf)-
res §i‘fes y misticos del Islam irani como, entre otros, por Ruzbehan
Bagqli Sirazi (1128-1209) y Haydar Amoli en el siglo XII'I. ,

Estas circunstancias son las que otorgan al pensamiento del mis-
tico murciano su esencial originalidad y son tambié'n las que han .he-
cho decir, a quienes no han penetrado en la esencia de su doctru}a,
que esta es una amalgama desordenada, un sincre.tlsmo de tcndenm?s
neoplaténicas, herméticas y neopitagc.')rlca.s comlzu.mdas por su genio
literario y sazonadas por sus experiencias extdticas. Sin ex_nbargo,
cuando contemplamos sin prejuicios intelectualistas la obra inmensa
del Ibn al-“Arabi, recensionada de manera exhaustiva por Osman
Yahya “, advertimos que estamos frente a un tipo de pensamiento que
no podia florecer mids que en Islam y, partlcu!arme‘nte, en el Is.lam
oriental. Por encima de aquellas influencias no islimicas predominan
las de caricter netamente islimico, es decir, las emanadas de la espiri-
tualidad del Corin y de la sunna o tradicién del Profeta, asi como de
la conciencia individual que el suff tiene de ser un “exiliado” y la nos-
talgia que emana de esta conciencia, comtin a todos los gnésticqs ,de
todos los tiempos, posibilita el camino inicidtico que lo conducird a
reencontrar su lugar de origen, el encuentro consigo mismo a través
de lo Real. Sin duda que en Ibn al-“Arabi, como en tantos otros misti-
cos del Islam, pueden detectarse elementos cognoscitivos propios de
otras visiones y de otras teorias y, por supuesto, la presencia de la tra-
dicién esotérica hermética, neoplaténica y neopitagorica, es patente
en muchos de sus escritos, pero de ello no es posible deducir que su
ma'rifa, su conocimiento de las realidades suprasensibles, derive nece-
sariamente de esos supuestos.

La biografia espiritual de Ibn al-‘Arabi, como la de casi todos los
misticos del Islam, es el relato de una peregrinaciéon que tiene su pun-
to de partida en una intuicién originaria, al-hagis, que en realidad es la
llamada divina a seguir el Sendero, y en un acto de voluntad, al-irada,
que es la respuesta personal a esa llamada. La meta de ese viaje inicid-
tico serd el Nicleo, el Corazén del Corazén, Lubb al-Lubb, como lo
define el mistico murciano . Los estadios espirituales permanentes
que se alcanzan en la ruta y los estados transitorios que conducen a
ellos, constituyen las etapas del camino que llega a lo Real, al-Haqq, la
Verdad. FI gnéstico parte hacia un ideal desde sus realidades inmedia-
fs y en su constante desasimiento de las mismas logrard alcanzar la
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Realidad, pero no por medio de una operacién de abstraccién al estilo
platénico, sino a través de una constante renuncia cuya sequedad ca-
racterizara la sed del peregrino, al que solamente se le conceden indi-
cios pasajeros, iluminaciones transitorias, por muy espectaculares que
puedan ser, si bien llenas de significados que obligan a una perseve-
rante lectura y descodificacién.

Ese viaje del ser al Ser que el suff lleva a cabo y que indudable-
mente Ibn al-Arabi cumplié en toda su plenitud, ofrece a quien lo si-
gue un vasto panorama de los Signos que Dios ha puesto en la Crea-
cién y en cuya interpretacion correcta insiste el Cordn repetidamente.
Es mis, el Coridn mismo se define esencialmente como una lectura, al-
Qur’an, la lectura o la recitacién de las aleyas reveladas. Para Ibn al-
‘Arabi, el Cordn es la clave tltima para descifrar la existencia y es el
depésito de la totalidad de los principios de la creacién, incluso en la
forma material de su entrada a la existencia. Por ello, la experiencia de
la comprensi6n suprema de la existencia se describe en sus obras co-
mo una unién mistica con los signos. En el mes de Ramadén de 1200,
en Bugfa, tiene una visidn, en la que contrae matrimonio mistico con
todas las estrellas del cielo y todas las letras del alfabeto rabe. En la
interpretacion de esta vision, se descifra su destino mistico y, para no-
sotros, resume explicitamente, el cometido fundamental de su vida:
entender y definir la creacién mediante un proceso de lectura de sus
signos, pues toda la realidad creada puede ser reconocida sensorial e
intelectualmente como significados:

“Vi una noche que yo contraia nupcias con los astros todos del
cielo, sin que con uno solo de ellos dejase de unirme, y esto con
un gran deleite espiritual. Una vez que hube terminado mis
nupcias con los astros, se me entregaron las letras del alfabeto y
también con ellas contraje nupcias” .

Desde ese momento, el cielo no tuvo ya secreto alguno para Ibn
al-‘Arab1. En Bugfa adquiri6 la capacidad de reconocer los Signos. Es-
te proceso de contemplacién, que llega a un punto de visién interior
en el que el que contempla se encuentra a si mismo con el cosmos en-
tero dentro de su campo perceptivo, es lo que los tratados de sufismo
definen como “el océano dentro del barco”. Esta, que podriamos lla-
mar, inversién cognoscitiva no es mds que el estadio inmediatamente
anterior a la orientacién definitiva hacia el Ser. El camino a seguir has-
ta llegar a El se le muestra a Ibn al-‘Arabi abiertamente en los signos
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que estdn en el horizonte, los signos césmicos,. y en los signos que es-
tin en el yo, los signos internos. De ahi el significado profundo de
esas nupcias, que son la unién indisoluble. de esos dos aspectos com-

lementarios. Por ello, en el mistico murciano encontraremos do/s as-
pectos del universo que podemos conocer y una teoria c.osmologxca
que se establecerd, por lo menos, en dos planos interpretativos: el apa-
rente y manifiesto a los sentidqs y el oculto y reservado a la Verdad y
al Uno que los resume y armoniza.

Ibn al-‘Arabi y su cosmologia exotérica

En este tema es donde bastantes comentaristas de la obra de Ibn
al-"Arabi hablan de su sincretismo y de su utilizacién de el.ementos
herméticos, pitagoricos, neoplaténicos integrados en el conjunto de
doctrinas que se aplican a desentrafiar el significado intrin.seco del
Corin ®. No disponemos aqui de espacio para rastrear el origen y el
grado de esas influencias en la obra del mistico murciano. En realidad,
Ibn al-“Arabi, cuando nos habla del cosmos observable, utiliza como
punto de referencia un esquema geocéntrico y una base,as.trolégica
propia de su tiempo. La polarizacién “subjetiva” que cl'mxstlc.o opera
en su exposicién se corresponde asimismo con la relacién microcos-
mos/macrocosmos, de gran predicamento también en la astrologia
medieval.

Ibn al-‘Arabi concibe, pues, el cosmos como un conjunto de es-
feras concéntricas distribuidas en forma simétrica en relaciéon a una
esfera central que es la del sol. Con ello, lo compara al “polo”, qutb,
que vendria a ser el corazén del cosmos, qalb al-alam, de la misma
forma que el corazén humano es el centro de todas las operaciones
animicas y espirituales. Por debajo de esa esfera del sol se encuentran
sucesivamente: la esfera o cielo de Venus, el de Mercurio, el cielo de la
Luna, el éter, el aire, el agua y, como niicleo inferior y topografica-
mente central, la esfera de la Tierra. Por encima del sol se sitiian suce-
sivamente las esferas o ciclos de Marte, Jpiter, Saturno, el cielo de las
estrellas fijas o de las estaciones, el cielo sin estrellas o cielo de las To-
rres zodiacales, la esfera del Pedestal divino y la esfera del Trono divi-
N0, al-Kursi y al-“Ars respectivamente. De esta forma se reparten siete
grados celestes por encima y por debajo del sol, siendo la esfera del
Trono la que cierra toda esa estructura cosmoldgica en lo superior,
con la sutura, en lo interior representada por la Tierra. En este senti-
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do, es fundamental observar aqui la referencia cordnica expresada en

la aleya llamada del Trono, muy recitada en momentos de peligro y

empleada, otras veces, como amuleto:
“/Dios! No hay mds dios que El, el Viviente, el Subsistente. Ni
la somnolencia ni el sueiio se apoderan del EL Suyo es lo que
estd en los cielos y en la tierra. ;Quién podra interceder ante
El si no es con su permiso? Conoce su pasado y su futuro,
mientras que ellos no abarcan nada de Su ciencia, excepto lo
que El quiere. Su Trono se extiende sobre los cielos y sobre la
Tierra y su conservacion no le resulta onerosa. El es el Altisi-
mo, el Grandioso” ™.

Sin embargo, podemos observar en el esquema cosmolégico de
Ibn al-‘ArabT su deslizamiento desde lo puramente astronémico a lo
inaprensible y oculto de los sentidos. Por debajo de la esfera de la Lu-
na, las que atribuye al éter, aire, agua y, en parte también, a la tierra,
estn referidas a los elementos primordiales de la creacién y, por tan-
to, no son aire ni agua ni tierra en el sentido fisico, sino que denotan
las cualidades que esas materias simbolizan: preexistencia, movilidad,
condensacién y solidificacién o solidez. De la misma forma, por enci-
ma del cielo de las estrellas fijas, el salto a la cosmologia interior se re-
aliza con la aparicién, en el esquema, del cielo de las Torres zodiaca-
les, y las esferas del Pedestal divino y del Trono divino. Estas
presencias, no referidas a la cosmologia “natural”, remiten directa-
mente a lo que en la espiritualidad islimica se denomina al-gayb, lo
oculto, y que pertenece al creyente, tal como dice el Corin en la azora
II, 2-3: “Este Libro, no hay duda en él, es una guia para los piadosos,
que creen en lo oculto”, en tanto que armoniza con la cosmovisién
que la Revelacién proporciona.

En este intento de armonizar los datos de la Revelacién con la
informacién cosmoldgica disponible en su tiempo, Ibn al-‘Arabi reve-
la nociones y conocimientos sobre el Universo que también eran co-
munes a los filésofos racionalistas del Islam, cuyas teorias sobre el
Cosmos fueron elaboradas sobre esquemas platénicos y neoplaténi-
cos. En este sentido hay que considerar la obra de al-Farabi (870-950),
cuya cultura abarcaba todo el saber de su tiempo y que también tuvo
relaciones y contactos espirituales con los circulos sufies.

Al-Farabi conoci6 las obras fundamentales de Aristételes y al-
gunas de Platén, pero su teoria cosmolégica se mantiene dentro del
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neoplatonismo y contiene elementos muy cercanos a los que propone
Ibn al-“Arabf casi doscientos afios mds tarde. Al-Farabi presenta su
doctrina como una consecuencia clara de su distincién entre el Ser que
existe por si y que no ha sido causado por ningtin otro, I?IOS, y 193 se-
res que deben su existencia a ese Ser incausado. Establecida .la existen-
cia de Dios como Ser Gnico y sin compuestos tratard el filosofo de
componer un despliegue de todos los seres que descienden escalona-
damente de El hasta llegar a la materia, que es, como Platén decia, el
no-ser. Esa derivacién escalonada que formula al-Farabi se produce, y
de ahi la influencia neoplaténica en su teoria, por una especie de
“creacién” que tiene gran parecido a una emanacién. Asi, el panorama
cosmoloégico de al-Farabi es el siguiente:

Del primer principio, Dios, el Uno, primera Inteligencia pura y
absolutamente incorpérea, procede el conocimiento que Dios tiene de
si mismo, y este conocimiento es, en si, una Inteligencia segunda que,
a su vez, en el acto en que se desarrolla ese conocimiento produce el
Alma del primer cielo. Este Alma, Inteligencia también, produce, al
conocer la Inteligencia de la que procede, el alma y el cuerpo del cielo
de las estrellas fijas. De nuevo, la reflexién sobre si misma y sobre su
origen produce el cuerpo y el alma de la esfera de Saturno y asi prosi-
gue el proceso, con el mismo mecanismo de autoconocimiento que es
capaz de engendrar nuevas esferas, apareciendo sucesivamente, y en el
mismo orden en que las resefiard Ibn al-‘Arabi, la Inteligencia y esfera
de Jupiter, la de Marte, el Sol, Venus, Mercurio y la Luna. Esta tltima
esfera sera el Entendimiento activo del cual se derivan las formas del
mundo sublunar, pero en este punto no hay semejanza alguna con lo
expuesto por el mistico murciano .

Como vemos, en la cosmologia de Ibn al-‘Arabr las esferas pla-
netarias son, a la vez, partes del mundo corpéreo y grados del mundo
sutil. El cielo sin estrellas, que es el limite extremo del mundo sensi-
ble, abarca simbélicamente todo lo que el ser humano puede observar
y percibir sensorialmente y todo lo que estd sujeto a cambio, movi-
miento y duracién o, desde el punto de vista de la perfeccion, lo que
estd sujeto a generacidn y corrupcién. Por debajo de las estrellas fijas
existe el movimiento, la duracidn, el tiempo, que transcurre mais ve-
lozmente a medida que nos acercamos a la Tierra. Es decir, que asi co-
mo los movimientos concéntricos de los astros se diferencian y acele-
ran en el orden descendente de su dependencia sucesiva, asi también
se desciende en la escala de la perfeccién. Cuanto mas perfectos son
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los cuerpos y las esferas, mis simple es su constitucién, estin menos
compuestos de partes y, por tanto, mas inméviles son. Por esta razén,
la jerarquia astrolégica de los cielos planetarios que utiliza Ibn al-
‘ArabT sitda a Mercurio entre Venus y la Tierra, pues Mercurio se
mueve mds rapidamente que Venus. La Tierra, como limite inferior
del sistema, es el cuerpo mds cambiante, mds corruptible y mas mévil
porque es el cuerpo mis compuesto, mds plural. En el extremo supe-
rior del Orbe mistico, la esfera del Trono es la esfera de la inmovili-
dad perfecta y absoluta, teniendo en cuenta su absoluta simplicidad y
la ausencia de partes que caracteriza a Dios, el Uno.

Todos los movimientos que los planetas realizan se proyectan en
el cielo de las estaciones o de las estrellas fijas y ese reflejo se consoli-
da en la esfera inmediatamente superior, el cielo sin estrellas o cielo de
las Torres zodiacales. De esta forma, los siete planetas de la cosmolo-
gia de Ibn al-“Arabi vienen a ser los intermediarios césmicos entre el
mundo inmutable y el dmbito terrestre. Solamente teniendo en cuenta
esta estrecha relacién entre lo superior y lo inferior puede entender el
mistico la influencia de los astros en la vida humana, pues ésta est4 su-
bordinada no a la naturaleza astral, que es contingente y puede eludir-
se, sino a la fuente y origen de esa misma naturaleza humana y con
ello también puede comprenderse el destino del hombre como inserto
en el concepto mistico y religioso por excelencia, el de la “unidad de
la Existencia”, wabhdat al-wugnd. De ahi también que pueda entender-
se esa amalgama de lo sensible y lo inteligible que el mistico murciano
realiza numerosas veces, como, por ejemplo, cuando afirma que el sol,
el corazén del mundo, comunica su luz a todos los demds astros (pla-
no sensible), pero que esta luz solar estd producida por la irradiacién
directa e incesante de una revelacién divina (plano suprasensible).

Todas las disgresiones que Ibn al-‘Arabf realiza desde el punto
de vista astronémico y, necesariamente en la Edad Media, astrolégico
también estin encaminadas a enfocar la causalidad césmica en la pers-
pectiva de la revelacién divina que actiia de forma inteligente e inteli-
gible. Por lo mismo, las esferas que hemos visto citadas por al-Farabi
llevan, todas las referidas al conjunto de los planetas, el apelativo de
Inteligencia, como manifestacién de su caricter de simbolo y reflejo
del Intelecto césmico y como prueba del orden légico de sus propios
movimientos.

Otro deslizamiento del plano material al espiritual hace decir a
Ibn al-‘Arab, en seguimiento de una doctrina previa a sus ensefianzas,
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en los circulos sufies, que a cada uno d'e los cielo§ planetarios le co-
rresponde una funcién profética deterr.nmada. S,e.gun ese}orden de co-
rrespondencias, el primer Profeta del ciclo profetl?o’segun el Islim?, es
decir, Abraham, reside en el cielo de Saturno, Moisés en el de Jupiter,
Aarén en el de Marte, Enoc (Idris para los musulmanes), en el del Sol,
José en el de Venus, Jesus en el de Mercurio y Adin en el de. 12.1 Luna.
Enoc, o Idris, reside en el sol porque representa a'l. hombre d’lVII'IO por
excelencia, o el primer “gran espiritual” de los hijos de Adin, y, por
consiguiente, es el prototipo histérico de todos los ht?mbre§ que han
conocido a Dios. Adédn se halla situado en la esfera inmediatamente
anterior a la de la Tierra porque, segiin Ibn al-‘Arabi, representa al
hombre tnico, al-insan al-mufrad, y, como tal, realiza las funciones
de mediador entre la Tierra y “los cielos” que estin por encima de ella.
La Luna simboliza aqui, para el mistico murciano, el corazén de ese
“hombre sinico” que recibe la revelacién de la Esencia divin.a y asi co-
mo el aspecto de la Luna cambia en sus cuatro fases, camblaitamblen
el corazén de ese hombre tinico segiin la huella que en él ocasionan las
verdades que se le revelan continuamente.

Esta facultad de mediacién que realiza el corazén del hombre
Ginico aparece relacionada, en Ibn al-‘Arabi, con verdad.es fun_damen—
tales del sufismo que él viste de nuevos y sugestivos smlbohsmos,y
que establecen el punto de unién mds evidente entre su cosmologia,
llamémosle fisica, o exotérica, y su cosmologia espiritual o plenamen-
te esotérica, como veremos a continuacion.

Ibn al-‘Arabi y su cosmologia esotérica

La Revelacién corinica tiene su comienzo en el tiempo, como
fenémeno “audible”. El primer contacto de Muhammad con Dios, a
través del arcingel Gabriel, son las palabras de éste: “Lee en el'nom—
bre de tu Sesior, que ha creado” *. Con ello queda establea‘do el
vinculo indisoluble entre Revelacién y palabra, entre sonido primor-
dial y lenguaje articulado. La transformacién del primero, por esencia
inaudible e inasequible al entendimiento humano limitado, en el se-
gundo es una operacién propia del agente mediador, del hombre tini-
€0 que mora en la esfera de la Luna. De ahi que Ibn al-"ArabT establez-
€a una correspondencia entre las veintiocho mansiones de la Lur?a y
las veintiocho letras del alfabeto arabe, los veintiocho sonidos articu-
lados en los que se manifiesta la Palabra divina. Recordemos, al res-
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pecto, la vision del mistico en 1200, en el transcurso de la cual contrae
nupcias con todos los astros del cielo y todas las letras del alfabeto
drabe. Ibn al-‘Arabi insiste, al hablar de este tema, en que “no son, co-
mo piensa la gente, las mansiones de la Luna las que representan el
modelo de las letras, sino que son los veintiocho sonidos los que deter-
minan las mansiones lunares” .

En este sentido, el mistico murciano expresa una profunda
creencia sufi que establece que el Cordn no fue hecho del irabe, sino
que es el drabe el que debe considerarse hecho para el Corin. Los
veintiocho sonidos del alfabeto drabe son, asi, la expresion microcés-
mica y humana de la manifestacién de la Espiracién divina, que es el
motor de los ciclos césmicos. En consonancia con ello, Ibn al-Arabi
expone esos sonidos de la lengua, contando a partir de la primera
mansién lunar, que sigue al equinoccio de primavera. De esta forma
empieza por el hamza, que es un sonido consonante equivalente al es-
piritu suave del griego cldsico y que consiste en una ligera oclusién de
la garganta cuyo resultado es muy semejante al hiato entre dos voca-
les. Después del hamza, el mistico enumera las consonantes guturales,
palatales, dentales y labiales, formando asi un trazado completo del
6rgano vocal que las articula, el 6rgano del habla.

Teniendo en cuenta el hecho de que el hamza no es, hablando
con propiedad, un sonido, sino un instante transitorio entre el silencio
y la elocucién, la serie de sonidos relacionados con las mansiones lu-
nares da comienzo con el a2’ y termina con el waw. Ambas letras uni-
das dan lugar a la palabra Huwa que significa £I, Dios. Simbélica-
mente, pues, este vocablo, que manifiesta la Esencia tinica e idéntica a
si misma, constituye la clausura de lo primero y lo dltimo, del princi-
pio y el fin, del mismo modo que en el simbolismo cristiano Cristo es
el Alfay el Omega.

Para Ibn al-‘Arabi, como para todos los misticos del Islam, Hu-
wa, El, es la Palabra primordial y de una profunda meditacién y con-
templacién de las virtualidades que la misma encierra deducira toda
una cosmologfa teoséfica desde cuyo punto de vista la generacién de
la realidad del cosmos seri entendida como efecto de la fecundacién
de la “materia espiritual”, principio femenino, por la Palabra divina,
principio masculino.

La idea de que la palabra ejerce un efecto creador y la creencia
en que la emisién verbal realizada por la divinidad es capaz de otorgar
la existencia a los seres, tiene profundas raices en las teorias cosmol6-
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icas de las civilizaciones antiguas. En los textos jeroglfficos' egiPcios
se relata el comienzo de la creacién a partir fle la pronunciacion de1
una determinada palabra. Asi, el mundo llegé a existir porql{emen e
corazén de Pta surgi6 un pensamiento y su lengua lo'proc!arflo : Pa—
ra el pensamiento religioso sumerio, la reah'dad material existia iraczllas
a la pronunciacion de los nombres de sus objetos pgr el le.S creador ™.
En la tradicién religiosa judia, la palabra Re‘37, comienzo, desig-
na la sabiduria que ha presidido la creacién del mundo. Este Verbo es
el creador del cielo y la tierra: Be-reSit bara’ I.:"lobz'm, “pf)r el Verbo
creé Dios”, y este Verbo se entiende como comienzo, seglin el Zohar,
porque él es el comienzo de la creacién y su auténtico agente causal.
Como indica el Salmo XXXIII, 6, “Por la palabra de Dios fueron b‘f‘
chos los cielos y todo su ejército por el aliento de s boc.a ». El Zohar df'
ce también que “el Verbo que se manifestd en la creacion de la materia
habia existido ya en forma de pensamiento” *. El paso del Pensam.len-
| to a la Palabra se realiza por medio del hilito divino, Ruab, es”dfmr, el
Espiritu de Dios que “se cernia sobre la superfzcze? de las aguas”®.

En la idea de la creacién del mundo que tiene la mistica del Is-
lam, la Palabra ocupa también un lugar originante y qr%ginario. Palfa—
bra, en drabe kalima, deriva de la raiz k [ m, cuyo significado es herir,
' cortar. Asi, el corte, la incisién que la Palabra realiza en la nada pre-
existente, serd el origen de la materializacién de los seres del Cosmos.

Paralelo al concepto hebreo de Ruah como espiritu activo, aparece en
el pensamiento religioso islimico el término Rih, Est.rltu que, en este
caso, puede identificarse con el Acto o la Orden divina, al—amr,' que
en el Cordn se manifiesta por el imperativo §¢, Kun y que constituye
la enunciacién inmediata y a la vez eterna del Ser Supremo: “Te pre-
guntarin por el Espiritu. Di: El Espiritu es la Orden de mi Seﬁor” o'
En el Corén se pone muy claramente de manifiesto la intima re-
lacién entre Mandato divino y Palabra creadora: “Su Orden, Cuanfio
- El quiere una cosa, es que diga Sé y es” *. Otros pasajes del Librg afir-
man implicitamente la identidad Mandato/Palabra *, e Ibn' al-‘Arab1
realizard una tarea interpretativa de este binomio que ampllzjlré lafa-
pacidad simbélica de su cosmologia, como veremos a continuacion.
Para ello recurriremos a lo que expone el mistico murciano en una de
Sus obras ms cargadas de simbolismo, El Arbol del Universo Sagarat
al-Kawn)”. o

Ibn al-‘Arabi realiza en este breve tratado una armonizacion
nceptual de dos simbolos profundamente arraigados en el pensa-
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miento religioso de las culturas preislimicas: el de la Palabra creadora
y el del Arbol del Universo. Ambos conceptos e imigenes simbélicas
se relacionan intimamente y adquieren plena naturaleza en el Islam
cuando se sustentan, como hace el mistico murciano, en la aleya del
Corin: “sNo has visto c6mo Dios ha propuesto una paribola sobre
una buena palabra que es como un buen drbol de firme raiz y cuya co-
pa se eleva hacia lo alto?” *.

Ibn al-‘Arabi imagina al Cosmos o Universo como un arbol que
ha brotado de la semilla de la Palabra creadora Kun, “Sé”: “He mira-
do al Universo, kawn, y he visto que era un arbol cuya raiz estd en la
semilla sé, kun” ”. Este Arbol arquetipico extiende sus raices hacia las
profundidades de la Realidad, su tronco hacia lo alto y sus ramas, con
sus frutos, en todas las direcciones del espacio. Desde un punto de
vista real, observable, el desarrollo extremo e indefinido de estas di-
recciones, se corresponde con la boveda del cielo no estrellado y el
centro del que parten esos vectores es cada ser viviente que se encuen-
tra en la Tierra, sin que la “perspectiva” de esas direcciones difiera de
un individuo a otro, ya que nuestros ejes visuales coinciden sin con-
fundirse cuando se fija la mirada en un mismo punto de la béveda ce-
leste. En ello se manifiesta, evidentemente, una coincidencia del punto
de vista microcésmico con el punto de vista macrocésmico *.

Por otra parte, esa estructura vectorial tiende, asimismo, a las
tres dimensiones de la realidad espiritual de la Creacién, que, en los
tratados misticos, se denominan: Mulk, Malakat y Gabarat. Mulk es
el reino de las formas sélidas, el dominio de lo sensorial y perceptible
de forma natural. Malakat es el Reino celeste y angélico, y Gabarit es
el mundo de la Omnipotencia o la Inmensidad divina. Como puede
verse, estas tres regiones de la comprensién sobrenatural pueden ha-
cerse corresponder con tres subdivisiones del esquema de cielos con-
céntricos que Ibn al-“Arabi expone en lo que hemos denominado su
cosmologia “exotérica”.

El autor nos habla también de un despliegue de este Arbol cés-
mico en tres “drboles” subsidiarios, todos ellos enraizados en esa co-
mun simiente original: un drbol terrestre, uno celeste y uno infernal.
Recordaremos también que Ibn al-‘Arabi “sitiia”, simbélicamente, en
cada una de las esferas planetarias a los diferentes profetas que confor-
man el ciclo entero de la profecia en el Islam. Pues bien, el Profeta
Muhammad, que en las esferas planetarias mencionadas no ocupa lu-
gar alguno, serd, como Sello del ciclo profético y dltimo y definitivo
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Enviado de Dios, el que conlleve, como atributo de esa totalidad, el
simbolo de todo el Arbol del Universo. Un arbol que es, en este caso,
luz, en referencia directa al drbol que se describe en la azora XXIV del
Corén: “La luz de Dios es como una estrella fulgurante. Se enciende
de un drbol bendito, un olivo que no es de Oriente ni de Occidente” *'.
En este sentido, Muhammad es el Hombre Perfecto y, por tanto,
modelo del hombre terrestre. Sin embargo, en esta correspondencia
simbélica no es posible deducir que la imperfeccién del hombre pro-
venga de la, imposible, imperfeccién de su modelo. Ibn al-‘Arabi atri-
buye la imperfeccién humana al mismo desarrollo del Arbol césmico:
“De la esencia de la primera letra de la Palabra/simiente
KUN (es decir, de la letra K), brotan dos tendencias: la corres-
pondiente a la K de perfeccion (en drabe Kamal) y la corres-
pondiente a la K de incredulidad (en drabe Kufr)” ™.

El cuerpo humano, asi como el ser humano en todos sus aspec-
tos constitutivos, manifiesta una naturaleza imperfecta en tanto que
participe de ambas tendencias, la de la perfeccién y la de la imperfec-
cién. En ello radica su funcién de microcosmos y reflejo del macro-
cosmos que es el Arbol césmico. La posible contradiccién de la per-
feccién del modelo respecto de la imperfeccién de la copia se
explicarfa por la funcién de Iblis, el demonio que, segin Ibn al-
“Arabi, “desvia”, por decirlo asi, la tendencia unidireccional hacia la
Perfeccién de la simiente creadora. Esa desviacién no afecta para nada
a la naturaleza del Profeta y ademds otorga un lugar a Iblis en el con-
texto de la Creacién y en su esquema finalista.

Curiosamente, y aunque ello parezca contradecir lo que el mis-
mo mistico habia dicho acerca de las esferas celestes, Ibn al-‘Arabi in-
vierte el simbolismo y relaciona el pequefio universo que es el hombre
con el Gran Universo y asi nos dice que las verdades del Islam son co-
mo las extremidades del cuerpo humano y que, por tanto, el Cosmos
10 es esférico, sino de forma humana, ya que Dios lo configuré de
acuerdo con la forma del Hombre Universal, es decir, Muhammad. La
contradiccién resulta ser meramente aparente si nos atenemos a lo di-
cho paginas atris sobre el continuo “deslizamiento” que Ibn al-
‘Arabi realiza en su exposicién y en casi todas sus obras, desde los pla-
nos reales o fisicos a los trascendentes y espirituales.

A pesar del complejo simbolismo que conlleva la descripcién del
Arbol del Universo, el mistico de Murcia insiste en que el Universo es
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una Ménada, es decir, una Totalidad sin fisuras y limitada por el Tro-
no divino. El Arbol césmico, aunque tiene raiz, tronco y ramas con
frutos que se despliegan sin cesar, es, en si, una totalidad cerrada por
la naturaleza de Muhammad que pertenece, simbélicamente, tanto a Ia
raiz, extremo inferior e interior del Arbol, como a las ramas y frutos,
extremo limite superior y externo del mismo.

Ibn al-‘Arabi describe el interior de esa Ménada que es el Arbol,
como animado por un despliegue continuo de pares de conceptos que,
a su vez, se desarrollan en triadas, éstas en cuaternarios, etc., y en este
punto el mistico se atiene a las ensefianzas sufies sobre la interpreta-
cién esotérica del Coran. Para el sufi, el hombre es un ser que retne vy,
alavez, un ser que separa, porque frente al sonido distinguible de las
palabras que componen el Libro existe el silencio. As, el habla depen-
de de su opuesto y no podria haber sonido sin silencio, porque éste
representa para el hombre el momento de reflexién necesario para re-
componer de forma inteligible a los elementos sonoros. De ah{ que la
lectura del Corén, y ya hemos dicho que el nombre mismo de Corn
significa “recitacion” o “lectura”, sea una operacién de desciframiento
de los Signos realizada por el hombre entendido como unidad de dos
opuestos: la reflexién y la accién.

Del mismo modo que las letras, las palabras participan, para el
mistico musulmdn, de una oposicién dual bésica y, por ello, éste en-
cuentra en el Cordn un vocabulario de términos opuestos sin los cua-
les no serfa posible entender los significados de la Revelacién. Esa
tensién de opuestos subyacente al vocabulario cornico posibilita la
Unidad y el equilibrio del mismo modo que lo haria, fisicamente, un
imdn sometido a dos polos de opuesto sentido. Ejemplos de esos pa-
res de conceptos serfan, por ejemplo: este mundo (dunya)/el otro
mundo (abra); fuego (nar)/paraiso (§anna); oscuridad (zulm)/luz
(nar); tierra (ard)/cielos (samawat).

Ibn al-‘Arabi da una explicacién mis compleja del contenido de
la Ménada, cuyo equilibrio interno y estabilidad estan producidos por
la tension de pares de opuestos, sino también por oposicién de sucesi-
vos compuestos hasta llegar a un total de siete. En este cémputo del
nimero de opuestos que se despliegan en el interior de la Ménada se
ha querido ver una influencia cabalistica y lo cierto es que Ibn al-‘A-
rabi evidencia muy claramente un cilculo cabalistico, sobre todo en lo

que expone en su famosa obra Las Conguistas de la Meca (Kitab al-
Futnbat al-Makkiyya) .
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Los pares de opuestos, segtin el autor, son los siguientes: '
Derecha/izquierda; fe/incredulidad; bien/mal; luz/oscuridad;
conocimiento/ignorancia; gufa/perdicién; paraiso/infierno. o

Estos pares de opuestos se equilibran, a su vez, con los siguien-

i ares de opuestos:
E SIe(t;ofazén/ almg; Taba/Zaqqam *; dngeles/demonios; Addn/ Ibl'Is;
Trono/tierra; misionero/amonestador; los dos amonestadores: Gabriel
y Muhammad. 3

A este conjunto de pares opuestos se superponen, para equili-
brarlos, los siguientes opuestos de tres elementos:

Las tres partes del Arbol: raiz, tronco y frutos; las tres ramas:
Compaiieros de la derecha, de la izquierda y antecesores; los tres f.r—
cingeles: Gabriel, Miguel e Israfil; los tres reinos: mulk, malakﬁf y ga-
barat; las tres clases de vivientes: los que se arrastran sobre su vientre,
los que andan a cuatro patas y los que andan con dos piernas (es decir,
el hombre); las tres espiritualidades de Muhammad; la limpara, el
nicho y la luz *
maqam(s), de Muhammad *. .

A ellas, a su vez, se le superponen el siguiente conjunto de siete

, 4 lOS que s€ superponen las cuatro estaciones,

quinarios: ‘

las cinco estrellas de movimiento retrégrado; los cinco pilares
del Islam, o los cinco sentidos, o los cinco dedos de la mano; los cinco
dedos de la mano derecha; los cinco dedos de la mano izquierda; los
cinco dedos de pie derecho; los cinco dedos del pie izquierdo; las cin-
co categorias de hombres: conocedores de los misterios divinos, hom-
bres de fe, hombres de amor a Dios, pecadores y transgresores de la
ley divina.

A estos quinarios le suceden el grupo de seis elementos forma-
dos por los seis corceles que Muhammad cabalgé en su ascensién ha-
cia la Presencia divina y el despliegue interno de la Ménada o Arbol
de Universo finaliza con los siete elementos que representan los siete
grupos de heterodoxos del Islam, de acuerdo con la Revelacién que,
sobre ellos, recibié Muhammad de Dios.

No podemos extendernos aqui en una consideracién detallada
de todos y cada uno de los conceptos que componen ese magno pano-
fama que ofrece el desarrollo interno de la Ménada universal. Algin
orientalista ha dicho que el juego de opuestos que cita Ibn al-‘Arabi es
de raigambre maniquea e incluso de la teologia de los primeros siglos
el cristianismo 7. También, aparentemente, el mistico murciano pa-

355



rece forzar los simbolos con la intencién de que ocupen un lugar de-
terminado en un esquema preconcebido. Al hablar de los elementos
del quinario, por ejemplo, se refiere a los dedos de las manos y de los
pies, aunque, en este caso, el simbolismo tiene algo de razonable si re-
cordamos que, para el autor de EI Arbol del Universo *, el Cosmos no
es esférico, sino antropomérfico.

Conclusién

El método expositivo de Ibn al-‘Arabi, lleno de matiforas e ima-
genes, favorece la captacién de aparentes contradicciones y propicia,
por parte de algunos estudiosos del pensamiento sufi, la deteccién o
atribucién de influencias no islimicas en sus teorias espirituales. En una
obra reciente sobre Teologia islimica podemos leer lo siguiente acerca
del mistico murciano, al que se califica de “diletante del sufismo”:

“La obra considerable de Ibn al-‘Arabi revela, al andlisis, una
ontologia rica en paradojas y en contradicciones, una amalga-
ma de ideas heteroclitas tomadas en préstamo a diversas teo-
rias filosoficas, centrado todo ello alrededor del mito del
“hombre perfecto”. Se descubre asi la reaparicion andalusi de
un literalismo intransigente, un gnosticismo panteista, un es-
toicismo poético, un ismailismo subversivo, un pitagorismo y
un neoplatonismo artificialmente islamizados” *.

A pesar de esas descalificaciones globales del pensamiento de
Ibn al-‘Arabi, es evidente, en su obra, la sinceridad de lo que narra,
porque todo lo que nos dice procede de su experiencia personal en
forma de visiones y éxtasis. A menos que consideremos estas expe-
riencias como “patoldgicas”, en el sentido en que opina Asin Palacios *,
no podemos dudar de su radical honestidad intelectual, aunque la
plasmacién de las mismas en sus obras y escritos conlleve el uso de
terminologias y conceptos propios de otras teorias y doctrinas espiri-
tuales. No puede considerarse a Ibn al-“Arabi, por tanto, como un
“diletante” sufi que fabula con datos que hubiera manejado a su ca-
pricho. De haber sido asi, no entenderiamos el predicamento de que
ha gozado su obra a lo largo de los siglos ni la misma extensién de es-
ta obra escrita.

El esfuerzo de atencién a que se ve obligado el lector de dicha
obra proviene de la continua aparicién de imigenes, simbolos y com-
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paraciones que Ibn al-‘Arabi efectiia al describir la realidad. Dicha
descripcién estd basada en una idea que sustenta, asimismo, a toda la
cosmologia sufi: el mundo como manifestacién que Dios se hace a Si
mismo, tal y como lo expresa el hadiz que relaciona la idea de crea-
cién con la de autoconocimiento divino: “Yo era un Tesoro oculto.
Quise ser conocido (o conocerme) y creé el mundo”.

De ahi que, necesariamente, haya de resultar compleja la des-
cripcién de un Universo reflejo de un Infinito y haya de ser prolija la
exposicion de la idea suff que simila al Cosmos a un conjunto de espe-
jos en los cuales la Esencia infinita se contempla. El método expositi-
vo de esas irradiaciones del Uno en lo miiltiple es el método de la ana-
logia y de la equivalencia simbélica tal y como hace Ibn al-‘Arabi. Sus
comparaciones se establecen, casi siempre, en forma de premisas basa-
das en dos pares de términos: a=b y b=c, siendo b el término medio
que constituye la unién por la que se deduce la igualdad o relacién de
identidad a=c.

El procedimiento analégico es el recurso expositivo mds asequi-
ble para demostrar que cada una de las partes del Cosmos es el resul-
tado de la combinacién de otras partes del mismo y que es también un
elemento tnico en tanto que reflejo de la Unidad original. Por ello,
todo el 4mbito del Universo es como un tejido de relaciones donde
todo cruce de lineas es, a la vez, un centro y una parte del conjunto.
Esta idea estd muy bien representada en las redes geométricas de la
ornamentacién del arte drabe, que simbolizan, de esta manera, la infi-
nita regularidad de lineas que se cruzan arménicamente en un contex-
to espacial determinado.

Ibn al-*Arabi, en su idea del Universo, se mantiene fiel a un con-
cepto basico que repite varias veces a lo largo de sus escritos: “El
Mundo consiste en la unidad de lo unificado, mientras que la Indepen-
dencia divina reside en la unidad de lo Unico” *. Esta concisa defini-
cién contiene una gran riqueza de contenido que es preciso aclarar.

Anteriormente, hemos visto que el Corin representa al Ser divi-
no como Luz, como una fuente luminosa que se desborda derraman-
dose sobre los seres, o, mejor dicho, una luz que, al derramarse, con-
forma y estructura a cada uno de los seres. Este desbordamiento
luminoso no debe entenderse como si se tratase de efusién de luz que
se desprende de la sustancia del Ser disminuyendo con ello su capaci-
dad. El Ser, evidentemente, no puede salir de Si mismo, ya que, por
esencia, es Independiente y nada hay fuera de El, asi como también es
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imposible que de El se desprenda “algo”, pues es Unico, es decir, Sim-
ple y sin partes.

Los seres que componen el Cosmos pueden ser y dejar de ser,
son contingentes y, por tanto, posibles. De ahi la afirmacién de Ibn
al-‘Arabf en su obra La sabiduria de los Profetas: “En verdad, todas
las posibilidades se reducen a la no-existencia”. Dios es quien se revela
en esas posibilidades otorgindoles el miximo de realidad posible,
constituyéndolas como esencias individuales. La individualidad de los
seres creados no estd refiida con su composicién contingente. Asi, un
nifio representa la sintesis de las naturalezas paterna y materna, pero,
a su vez, es un ser Ginico y nuevo y esa #nicidad es su verdadera reali-
dad y razén de ser.

El dinamismo y equilibrio interno del Arbol del Universo, es
decir, de toda la Creacién, que como hemos visto Ibn al-‘Arabi expli-
ca por medio de una tensién de opuestos, implica lo que en la teoria
sufi del Cosmos se denomina “renovacion de la creacion en cada ins-
tante” o “en cada aliento”. El Ser divino que, en su autocontempla-
cién, origina los seres realiza un acto que, desde el punto de vista de la
Perfeccion e Infinitud que le es propia, se produce de una sola vez, sin
interrupciones ni intervalos de tiempo. Sin embargo, las manifestacio-
nes o los efectos de ese acto tnico, al individualizarse y concretarse en
seres finitos e imperfectos, produce una apariencia de temporalidad,
de cuantificacién. El Ser actiia eternamente y los seres aparecen y de-
saparecen, se modifican y cambian. '

Esa discontinuidad constante que se evidencia en el Cosmos es,
precisamente, la expresién de su caricter ilusorio y se debe a esa dife-
rencia radical entre mundo y Dios. En el esquema de esferas planeta-
rias que Ibn al-‘Arabi nos disefia, lo que se sitda mas all del cielo de
las estrellas fijas permanece en la duracién pura, indiferenciada y eter-
na. Por debajo de esa esfera se aprecia la generacién y la corrupcién,
es decir, la contingencia. El Hilito divino que, en las esferas superio-
res, alienta eternamente y ocasiona el movimiento de los cielos infe-
riores, solamente se hace comprensible al entendimiento humano, en
ese nivel inferior de existencia, cuando se simboliza como una “espira-
cion” temporal.

El concepto de “espiracion” o “aliento” que sustenta la Creacién
se relaciona con el simbolismo de la Palabra divina, a la que también
nos hemos referido en paginas anteriores. En su libro Las conquistas
de la Meca, Ibn al-‘Arabi identifica la Espiracién divina con la Natu-
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raleza Universal, que cumple la funcién cosmogénica de “energia pro-
ductiva” e indica que la imagen mds adecuada de esa Energfa es el
hombre, por lo que la comparacién que el mistico realiza entre el con-
junto de las esteras c6smicas y el cuerpo humano es metodoldgica-
mente correcta.

Como energia sustentadora, la Espiracién divina puede simboli-
zarse también, como sabemos, por medio de otras formas terrestres
como el arbol. En este caso, el tronco simboliza el eje del Espiritu que
atraviesa toda la jerarquia de los mundos y cuyas ramas y hojas co-
rresponden a la diversidad de los estados de la existenciz't concreta.
Una leyenda sufi que, por su iconografia, puede ser de origen persa,
narra que Dios emitié su Aliento bajo la forma de un pavo r‘ea'l. Des-
pués le mostré su propia imagen en el espejo de su Esencia divina y el
animal, lleno de temor reverencial, emitié gruesas gotas de sudor que,
en su caida, fueron originando los seres del mundo. Otros tratados
sufies relacionan simbélicamente el despliegue de la cola del pavo real,
con la esplendorosa manifestacién de los despliegues internos del Ar-
bol del Universo.

Bajo esas brillantes imagenes late la teorfa mistica musulmana de
que, en relacién con el Espiritu tnico, el Universo es como un solo
ser y que cualquier conocimiento que se tenga del mismo debe presu-
poner, por ello, la unidad esencial de los seres. Sin embargo, como la
naturaleza del Universo es dualidad y tensién de opuestos, cuando el
hombre medita sobre el mundo deja de percibir la Esencia que lo uni-
fica y cuando contempla la Esencia, ya no percibe el mundo.

En este proceso de ocultacién de los opuestos se basa la teoria
suff de la perfeccién espiritual que Ibn al-‘Arabi describe como una
peregrinacién que el siervo de Dios realiza partiendo de las realida-
des materiales que impiden ver al Ser, hasta llegar al Ser o lo Real,
al-Hagqq, con cuya vision desapareceré todo rastro mundano.
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