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RESUMEN: El presente estudio se propone, a lo largo de dos entregas con-
secutivas, evaluar cudl sea el estatuto a un tiempo hierofinico y cos-
molégico, ontolégico y antropolégico, que la nocién de Belleza reviste en
la mistica especulativa del andalusi MuhyT al-Din Ibn ‘Arabl (1165-
1240), conocido asimismo como “el mds grande de los maestros” en
materia de espiritualidad isldmica. Y ello en confrontacién con las teorias
al uso de la estética y la filosofia islamicas, a través del esclarecimiento
de un vocabulario denso en sugerencias poli€dricas, y de la presentacién
de la doctrina relativa a la facultad creadora de una imaginacién de la que
se indagar4, en fin, su valor noético y sagrado.

Palabras clave: Ibn ‘Arabi-Amor, Sufismo-Estética, Belleza y Majestad
Divinas, Imaginacion.

ABSTRACT: We will intend to evaluate, throughout the two consecutive
parts of this study, which is to be considered the status at the very same
time hierophanical and cosmological, ontological and anthropological,
that the notion of Beauty invests in the speculative misticism of the anda-
lusian Muhyt al-Din Ibn ‘Arabi (1165-1240), known as well as “the gre-

* Este artfculo es la ponencia presentada en el Seminario Muhyt al-Din Ibn *Arabi —
Mawlana Yalal al-Din Baljt (Mowlavi | Riimi). Dos fuentes cldsicas para el estudio de la mis-
tica especulativa en el Islam, que se celebr$ en la Facultad de Filosofia de la Universidad
Complutense, en colaboracitn que la Consejeria Cultural de la Repiiblica Islimica de Irdn en
Madrid, durante los dfas 19, 20 y 21 de enero de 1999.
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atest master” in the realm of islamic spirituality. And this by confronting
the theories of islamic aesthetics and philosophy, and both furthermore by
clarifying a vocabulary plenty of poliedric significances and by presen-
ting the doctrine of a creative imagination of which its noetical and
sacred value will be thus explored.

Key Words: Ibn "Arabi-Love, Sufism-Aesthetics, Divine Beauty and
Majesty, Imagination.

Cuando las gentes de la intimidad, la belleza y la
misericordia (divinas) contemplan el Corin, y
todas las cosas, sus ojos no encuentran mds que
belleza y hermosura (Ibn *Arabi, Futizhat, 11, p,
136).

La escision entre Creador y creacion, entre transcendencia y mundo
natural, imperante en el pensamiento drabe isldmico cldsico, se resuelve en
el ‘Irfan, y de manera paradigmdtica en la mistica de Ibn ‘Arabf, con el desa-
rrolio de la doctrina de la Unidad Existencial y con la creacion de toda una
Estética indisolublemente ligada a la misma: la Belleza del Mundo, espejo
de la Belleza Divina, se sitia, de este modo, en el niicleo mismo del sufismo
como herramienta conceptual y poética encaminada a la disolucion poli-
morfa y dindmica de los mundos del Misterio (‘alam al-gayb) y lo Sensible
(“alam al-hiss). Pero aqui nos asalta el siguiente interrogante: la indefinibi-
lidad esencial de la Belleza y de sus conceptos afines, de una parte, unida al
secreto de lo mistérico que siempre se nos escapa —-por inexistente, segiin la
opinién vertida por U. Eco sobre los discursos misticos—, de otra parte, ;no
anularian la estética sufi en un puro esteticismo vaclo, de lo que algunos
estudiosos han acusado a Ibn 'Arabi, objeto hoy de nuestra reflexién? Para
tratar de desvelar el sentido de Ila estética del "Trfan akbari, vamos a con-
templar aqui, sin embargo, desde una actitud positiva similar a la de Henry
Corbin, Sulayman al-‘Aftar, Nasir Hamid Abii Sa ‘id o Abdel Wahab Medeb,
tanto sus discursos sobre la Belleza como su llamada al conocimiento de lo
Oculto, en tanto que prdctica concretd de reescritura del Mundo e intento de

I U. Eco, “Aspectos de la semiosis hermética”, en Los Ifmites de la interpretacion,
Barcelona, Lumen, 1992, pp. 47 y ss.



La belleza del mundo es la belleza de Dios 79

dar forma imaginaria y verbal a la profunda idea de Unidad Existencial que
sustenta su pensamiento, por mediacion de la cual reinterpreta toda la tra-
dicidn escrituraria y filosdfica isldmica para abrirla al ancho campo de la
Imaginacién y el sentimiento, y liberarla de la estrechez de las ortodoxias
teoldgicas reinantes. El sufismo, la gran doctrina de la Belleza, como ha sido
definida, se articula y desemboca, por tanto, en una frenética tentativa de
aprehender lo Bello y lo Inefable, de dar forma a lo inexpresable, a aquello
que trasciende al orden politico, lingiiistico y poético establecido, desde una
experiencia vital gobernada por el vigje, la sensacidn de exilio y la escritu-
ra. Con este propdsito, deshace el orden de la palabra revelada en una nueva
y multiforme dimensién de aliento eminentemente existencial y estético ten-
dente a redefinir el ser desde una perspectiva abierta y creativa. El resulta-
do sigue aiin hoy impresiondndonos e interpeldndonos: liberacién de la
Imaginacion frente al uso restrictivo de la razon, vision feminizante, positiva
y estética del mundo, aceptacion gozosa de la permanente transmutacion del
universo y del ser, asuncion de la diversidad interpretativa de los Textos y del
Mundo procurando superar las limitaciones de la misma, fusion de forma y
contenido en los dmbitos artistico y filosdfico, superacién imaginativa del
problema de la iconoclasia, y creacidén, en fin, de un nuevo vocabulario
capaz de situar el lenguaje natural en otra dimension simbélica y cognosci-
tiva.

A) “Dios Es Bello y Ama la Belleza”. Amor mistico universal

Ibn Arabi (1165-1240 d. C.) modifica radicalmente la exégesis de este
celebérrimo hadit hasta convertirio en enlace de algunas de las ideas esen-
ciales de su pensamiento y en motivo fundamental de su estética. Al igual que
hizo con otras tradiciones proféticas, y con no pocos pasajes cordnicos, el
Sayj al-Akbar despoj6 a este hadif de la enorme capa de convencionalidad
que habia adquirido en la sociedad isldmica y lo convirtié en un espejo capaz
de revelar los entresijos de su cosmovisién mistica. Para €1, dicho mensaje
profético resume la dualidad unitaria, o bi-unidad, como la 1lamé H. Corbin,
entre el Creador y las criaturas, idea en torno a la cual puede explicarse su
doctrina de la Unidad Existencial, con su teoria del amor incluida, y nos con-
duce hasta la particular relacién que el mistico murciano establecié entre
tanzih y tasbih. Asi, la sencillez del conocido hadit profético se convierte en
soporte textual y en incentivo argumental de toda una cosmovisién, donde la
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belleza aparece con su doble caricter sensible y trascendente, como elemen-
to intermedio que separa y une al mismo tiempo el mundo del Creador y el
de la creacién en su unidad primordial y continuamente re-creada. Son dos
polos de un mismo circulo, Belleza sobre belieza, que se atraen sin cesar en
el juego sutil e infinito del Amor Universal2. H. Corbin lieg a decir que la
Belleza es, en el pensamiento de Ibn *Arabi, la suprema teofania, el gran atri-
buto divino, sélo manifiesta cuando existe un amor que la transfigura, por lo
que el amor mistico es, en dltimo extremo, “la religion de la Belleza”, en
tanto la Belleza es el secreto de las teofanias y la potencia transfiguradora
residente en el corazén-imaginacién3. La conjuncién entre Belleza y

£n??

Compasién es el secreto de la Creacién, porque si la “simpatia” divina es cre-
adora, se debe a que el Ser divino desea revelar su Belleza, y si la Belleza es
redentora, es porque ella manifiesta su Compasién creadora. Es, pues, el ser
investido por la naturaleza de esta funcién teofinica de la Belleza el que pre-
senta la Imagen mas perfecta de la Divinidad4. Ibn ‘Arabt explica esta uni-

2 Para Ibn *Arabi, el amor es una estancia divina (maegam il@hi); el propio Creador se
nombré a si mismo el infinitamente Amable (wadiid), y los textos proféticos lo llaman el
Amante (mukibb). Todos los seres se somenten a este designio segin el hadir: “... el siervo se
acerca constantemente a M{ por obras suprerrogatorias hasta que le ame. Y, en cuanto le ame,
Yo soy ¢l oido por el cual oye, la vista por la cual ve, la mane por la cual coge, y el pie por el
cual anda”. Es por esta epifania (tapallr), afiade Ibn ‘Arabi, por la que se ha podido profesar la
doctrina de ta Unificacidn (ittihad), con lo que el amor se convierte en Universal y en condi-
cidn esencial de nuestra existencia, y al amor nos consagramos (al-Futihat al-Makkiyya,
Beirut, Dar al-Fikr, s. a., II, pp. 322-323). Nuestro amor a Dios nace, ademds, de la indigencia
primordial que nos hace amarlo sin saberlo (ibid., p. 324), puesto que en el fondo toda la cre-
acién se debe a un acto de amor divino que se renueva continuamente.

3 H. Corbin, L' Imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabr, Paris, Flammarion,
19752, p. 83, El objeto iltimo de conocimiento del corazdn es la Forma del Verdadero (surat
al-Haggq). El gndstico, como Hombre Perfecto, es el hogar de la conciencia divina, al tiempo
que Dios es el hogar en que reside 1a esencia de la conciencia del gnéstico. La potencia del
corazén es una energia oculta (quwwa jafiyya) que percibe las Realidades Divinas por unz per-
cepeibn hierofdnica (idrdk wadik pali) sin mezcla alguna, puesto que el propio corazén con-
tiene la Compasién divina (Rahma). En el estado de desvelamiento, €l corazén del gndstico es
como un espejo en el que se refleja la forma microcésmica del Ser divino. Esta potencia cor-
dial es ka hikma (H. Corbin, Ibid., p. 171).

4 H. Corbin considera que tanto Ibn ‘Arabi como Yalal al-Din al-Riimi poseen un senti-
miento sagrado de la Belleza sensible, segiin ¢l cual la Belleza, la teofania por excelencia, se
manifiesta en la lmagen, bajo forma sensible; dicha Belleza es la que crea el amor en el ser
humano, pues despierta su nostalgia de ir mds alld de su apariencia sensible y moviliza su
Imaginaci6n para amar, para ¢l conocimiento de si, es decir, de su set/sefior divino. Por ello,
el ser-femenino es Creador de lo mds perfecto posible, puesto que con €l se concluye el propd-
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versalidad del Amor y la Belleza al tratar, precisamente, sobre el Nombre
divino al-Yamil (el Bello):

Dijo {el Profeta): Dios Es Bello y Ama la Belleza. Es un hadit fiable con el que
Se describe a Si mismo diciendo que Ama la Belleza, que Ama el mundo, pues-
to que nada hay més bello que el mundo, y que El es Bello. La Belleza es amada
per se, por lo que el mundo todo ama a Dios. La Beileza de Su obra circula por
Su Creacién, el mundo son Sus manifestaciones (al- ‘dlam mazdhiru-h). El amor
de una cosa sobre otra en el mundo emana del] amor de Dios mismo, puesto que
el amor es un atributo del ser. Nada hay en la Existencia excepto Dios, y la
Majestad v la Belleza divinas son una descripcion de Si mismo y de su obra
(sun’), y el temor reverencial (hayba) que deriva de la Majestad y la familiari-
dad (uns) producidas por la Belleza (de la Majestad) son dos calificativos de la
criatura, no del Creador?.

Ibn *Arabl precisa todavia més esta idea y la relaciona directamente con
su teoria de la Unidad Existencial:

Puede hacerse otro comentario: no hay amante, ni amado, excepto Dios. En la
Existencia no existe sino la Presencia divina (a/-Hadra al-ilahiyya), que es Su
Esencia, Sus Atributos, Sus Actos. Como la palabra de Dios expresa Su Ciencia
(‘fim), y Su Ciencia es Su Esencia (Da¢), resulta imposible afiadir nada a Su
Esencia, ya que serfa aplicar a Su Esencia un juicio (fwkm) que no le correspon-
de al tratarse de una perfeccién en Su Divinidad (Ulhiyya). La Divinidad no se
entiende sin Su Esenciab.

La diferencia aqui con al-Gazall es enorme y, aunque parece volver al
principio plotiniano desarrollado por al-Farabi e Ibn Sina del Uno como
amante, amado y amor, lo cierto es que Ibn ‘Arabi, como sefialé Asin
Palacios, lleva este principio hasta sus iltimas consecuencias, es decir,
haciéndolo extensivo hasta el mundo material, que para él es parte integran-

sito de la Creacidn: la encarnacién de un Nombre divino en un ser humano, que se transforma
en su fiel de amor (H. Corbin, Ibid., p. 130; cf. infra B)).

5 Ibn ‘Arabi, Fut., 11, p. 114. Thn ‘Arabi afiade que, puesto que s6lo puede ser descrito y
aplicdrsele los atributos de temor reverencial y familiaridad a un ser y, si no hay més ser que
Dios, tales atributos vuelven a recaer en Gltimo extremo sobre la universalidad de su Esencia,
Asf lo dice en su tratado del amor inserto en Furihat (I1, p. 326): “La causa del amor es la
belleza que pertenece a Dios, puesto que la belleza es amada por sf misma, y Dios Es Bello y
Ama la Belleza, por lo que Se Ama a Si mismo”.

6 Ibn ‘Arabi, Fur., I, p. 114.
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te de la divinidad, o manifestacion teofdnica de la misma. Con ello, la esci-
s$i6n entre mundo sensible y mundo superior propia del neoplatonismo queda
abolida por Ibn ‘Arabi, incluso podriamos entender su filosoffa como un
intento multiforme por superar dicha contradiccién transforméndose en un
complejo sistema de confrentacion de contrarios, cuya unidad de fondo ha de
recuperar el ‘/rfan. En tltima instancia, no existe separacién entre Creador y
creacion, sino un flujo creativo continuo cuya diferencia es s6lo aparente, no
interna’. Esta posicidn no precisa de un discurso lineal, ni mucho menos cau-
salista, sino de una gran imaginacién capaz de expresar con multitud de fér-
mulas e imdgenes una misma idea de fondo, a partir de la unificacién de las
dos vertientes z@hirT y batint del texto cordnico, y con un acopio de tradicio-
nes proféticas seleccionadas por el sufismo para expresar su posicién ante o
sagrado y €l mundo.

En el tratado sobre el amor incluido en Futizhat, Ibn ° Arabi retorna sobre
el hadit “Dios Es Bello y Ama la Belleza”, considerdndolo una apelacién
dirigida al ser humano para amar a Dios, puesto que éste se califica de Bello
y la belleza es amada per se8. Esta belleza puede ser percibida en dos nive-
les: 1) contemplacién de la belleza de la perfeccién (Yamdl al-kamal) o belle-
za de la sabidurfa (Yamal al-hikma), que es el nivel de quien “ama a Dios en
todas las cosas, porque todas las cosas estdn bien ejecutadas (muhkam) v son
obra de un Sabio (san ‘ar hakim)”, y 2) quien sélo puede conocer la belleza
condicionada (al-yamdl al-mugayyad) y ligada a una finalidad concreta
(garad)?. Como era habitual en el Istam clasico, Ibn *Arabi proclama la belle-
za del mundo como obra perfecta del Artifice, y, para ello, cita a al-Gazalr:
“Nada hay en lo posible mais maravilloso que este mundo™12, pero no se con-
forma con esta constatacién comin a la falsafa y a los exégetas mds apega-
dos a la letra cordnica, sino que pronto devuelve ¢l tema de la belleza de la
creacion al principio de la Unidad Existencial. Esta vez recurre a otro cono-

7 Es la unio sympathetica, en términos de H. Corbin, manifestada como ceincidentia
oppositorum, siendo la Imaginacion la encargada de activar dicha unién, que es de cardcter
teofdnico, desde el punto de vista del Creador, y teopdtica, desde la criatura, no asi hipostati-
¢a, como en la cristologfa (H. Corbin, ibid., p. 161).

8 Ibn ‘Arabi, Fur., I1, pp. 320-362: “F7 ma 'rifat magam al-mahabba”.

9 Ibn ‘Arabi, Fut., II, p. 345. Disculpa a quienes s6lo perciben la beileza condicionada,
imaginando que no existe una Belleza superior, por o que aman a Dios sélo por su beileza, y
es que la propia Revelacion advierte que Dios se impone a las almas segiin ka capacidad de las
mismas.

10 Ibid.
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cidisimo hadit “Dios creé a Addn segin Su Forma”, cuya interpretacién
akbari sitia al ser humano, como microcosmos, en un lugar intermedio en la
cadena de perfeccién de la creacién; si “s6lo Dios se encuentra en la
Existencia”, el conocimiento del mundo termina siendo un “autoconocimien-
to” divino, que, para Ibn ‘Arabi es, ademas, el dinico conocimiento existente.
Esto conlleva, en su opinién, que el ser humano haya sido creado “necesa-
riamente seglin Su Forma”, ya que cuando Dios lo creé en su esencia parti-
cular, el ser humano se convirtié “en la misma teofanfa (mayla-hu)”. L.a idea
de la Unidad Existencial en Dios y la del ser humano como microcosmos y
ser creado a imagen de Dios, explican que el ser humano “no vea més belle-
za en el mundo que la Belleza de Dios a la cual ama™ll, lo que lleva a Ibn
‘Arabi a hacer esta constatacién:

El mundo es la Belleza de Dios. ;El es Bello y Amante de la Belleza! Quien ama
al mundo desde esta perspectiva lo ama por el amor de Dios y no ama sino la
Belleza de Dios. La Belleza de la Obra divina no es atribuible a si misma, sino
a su Artifice, pues la belleza del mundo es la Belleza de Dios!2,

Esta traslacion al mundo de la Belleza divina no es, ni mucho menos,
coyuntural en el gran mistico murciano, sino que es plenamente consciente y
profunda en su pensamiento. As{, al hablar Ibn ‘Arabi sobre el concepto de
zina, adomo, presente en las Escrituras como un adorno externo afiadido a la
Belleza universal, recupera la tradicién segiin la cual el Profeta, al ser pre-
guntado sobre la conveniencia de usar sandalias y hermosas vestimentas, res-
pondié en positivo diciendo “Dios Es Bello y Ama la Belleza”, con lo que
invita al ser humano, segin Ibn ‘Arabi, al embellecimiento tanto personal
como de los lugares de culto; de este modo, lo que para muchos sectores del
Islam constituia un peligro de caer en el lujo, para nuestro maestro suff sig-
nifica un adorno agregado al adorno divino con que e/ Cordn describe la cre-
acidn; se trata de una “belleza sobre belleza, es decir, como si fuese luz sobre
luz y amor sobre amor. Y —aiiade el Sayj al-Akbar—, quien ama a Dios por su
Belleza, v, siendo que Su Belleza no es ofra cosa que la belleza que contem-
plamos en el mundo, que fue creado por Dios a Su Imagen, entonces, quien
ama el mundo por su belleza, ama necesariamente a Dios. El Verdadero no
tiene més pilpito, ni se manifiesta en otro lugar que no sea el mundo™13. Es

1 Ibid.
12 Ibn *Arabi, Fut., I1, p. 345.
13 Tbn ‘Arabi, Fut., IV, p. 269.
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lo que Ibn ‘Arabi denomina la Belleza absoluta que recorre el Mundo en toda
su profundidad trascendente y divina, de un lado, y, de otro, 1a belleza parcial
integrada en la primera, que, en su dimensién sensible como adorno, aparece
limitada a ojos de los no iniciados, y condicionada:

Dios hizo el mundo en el dpice de la belleza y la perfeccién creAndolo y sacdn-
dolo de la nada, puesto que el Altisimo Ama la Belleza. S6lo él Es Bello, se Ama
a 8 mismo y Ama verse a S{ mismo en lo demds. Cred el mundo segiin la forma
de Su Belleza. Dirigié Su mirada hacia él y 1o amé con un amor que atrapa ia
mirada. Después, ensalzado y alabado sea, puso en la Belleza absoluta (Jamal
mutlaq) que fluye por el mundo una belleza accidental condicionada (Pamdalan
‘aradiyyt mugayyadar), sobre la cual los individuos del mundo eligen prefirien-
do una [belleza] u otra, lo bello o lo mds bello14,

Embellecerse personalmente para Dios conlleva que El te ame y partici-
par de la Belleza absoluta. En esta perspectiva, la belleza del mundo sensible
no es una reduccién o materializacién limitativa de la Belleza del mundo
ideal, ambas son realmente una. El movimiento no es un modo de diversifi-
cacién, imperfeccién y caducidad, sino que el cosmos vive y se recrea, para
Ibn ‘Arabi, en un movimiento continuo —dentro de su Unidad profunda-—, que
convierte al amor en un movimiento existencial que gobierna a todos los
seres: Dios “colocé esta realidad [la del amor] en toda esencia posible califi-
cable de existente y le unié el mayor placer, amandose asi los seres del
mundo unos a otros con un amor enlazado con la realidad del Amor absolu-
t0”15, La universalidad de la Belleza explica la universalidad del Amor, y
viceversa.

Pero, la belleza del mundo plantea la incdgnita de la aparente contradic-
cién existente entre la perfeccién del mundo creado por el Artifice y la exis-
tencia de fealdad y mal en su seno. Ibn ‘Arabi expone el dilema de en qué
consiste la bellezal® que todos amamos y aceptamos como tal frente a la feal-

14 Ihid.

15 [bn *Arabi, Fut., II, p. 113, Ton “Arabi relaciona también directamente los Nombres
divinos “Luz” (Nir) y “Bello” (Yama‘l) con el tema del Amor: “El Amor divino depende de sus
Nombres ‘el Bello’ y la ‘Luz’. Y ello, porque 1a Luz incide en las esencias de los seres posi-
bles y elimina de cllos la sombra en la que estdn sumidos al no contemplarse mis que entre s{
y su propia posibilidad. La Luz, entonces, los dota de visi6n, ya que s6lo se ve a través de la
luz, y Dios se manifiesta en cada esencia con el Nombre ‘el Bello’, haciendo que dicha esen-
cia Lo ame y se transforme a la vez en una de las apariencias (mazhar) de Dios”.

16 “La perfeccién formal consiste en la perfeccién de los érganos y miembros corporales,
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dad, que produce aversi6n, y deja el enigma sin resolver, aunque implicita-
mente permite entrever su vision, puesto que relaciona dicha pregunta con el
misterio de la Belleza divina universal y, por consiguiente, con su teoria de
la Unidad Existencial, segiin la cual todos los seres participan de la divinidad
recibiendo de ésta una belleza que trasciende la percepcién sensible:

El Verdadero Se califica a Si mismo de Bello y Amante de la Belleza, incluso en
Su creacién repugnante (jalgi-hi I-makrih)y y pemiciosa (muddrr), y en aquello
que no conviene con su propia naturaleza o no concuerda con sus fines (agrad)
[naturales]17.

Esta misma idea de fondo le hace concluir “escandalosamente™ que, con
el Cordn en la mano, hay que admitir que los malos hallan su felicidad en el
infierno, toda vez que el propio Libro dice que la Felicidad de Dios lo abar-
ca todol8, lo mismo que e/ Cordn en su conjunto no es sino una historia
simbélica (ramz) entre el Amante y el Amado. Ibn “ArabT llega a explicitar la
identidad de cardcter moral y estético que unifica la totalidad del cosmos en
sentido profundo: “todo en el mundo es elevado, no existe entre las esencias
del mundo supremacia alguna (...) Nada en el mundo es vil, puesto que toda
esencia mundana estd ligada a una esencia divina que la conserva. Todo es
virtuoso, noble, elevado, no al contrario. Hablamos de noble y vil sélo para
entendernos, como se habla corrientemente en la calle”!9. La misma idea del
Amor y la Belleza universales nos impide valorar moralmente el mundo:

asf como en la correccién del conjunto v en la carencia de deformidades y defectos” (Ibn
‘Arabi, Fur., 11, p. 345), pero, aiin asi, una persona puede ser bella o fea, por lo que la razén
de la belieza estd més all4.

17 Ibn ‘Arabi, Fut., 11, p. 345.

18 C. Addas, Ibn ‘Arabi ou La quéte du Soufre Rouge, Paris, Gallimard, 1989, p. 188. Asf
versifica esta idea Ibn *Arabi: “Al entrar en la casa del infortunio lo hacen con deleite, pues en
ella obtienen una dicha diferente / es la dicha de los jardines de la eternidad, todo es igual aun-
que aparezca en la teofanfa la diferencia, / uno se denomina castigo (*agdab) y deriva de la pala-
bra delicia { ‘udfiba), y es para €l como su céscara, es decir, su proteccién” (cit. por ‘Abd Allih
*Afifi en su gran edici6n critica de Fugils al-hikam, Beirut, 19802, p. 42), *Afifi sefiala que la
diferencia entre quienes moran en el paraiso y los gue residen en el infiemo consiste en el
grado de conocimiento gue cada grupo tiene sobre Dios y en el nivel de unién con el
Verdadero. La Misericordia de Dios lo engloba todo y la Felicidad verdadera radica en 1a vuel-
ta de cada ser humano al origen de acuerdo con su nivel particular, que oscila entre el grado
supremo de la Unidad Perfecta con Dios y los diferentes niveles unitivos.

19 Ibna ‘Arabi, Kitgh al-taravim, en Rasa' il, Beirat, Dar Sadir, 1997, p. 277.
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Dios Es Bello y Ama la Belleza, el Altisimo es el Artesano del mundo, su
Creador segiin Su misma Forma. Todo el mundo alcanza el culmen de la belle-
za (ff gayat al-yamal), nada en el mundo es feo (qubk). Dios reuni6 en €l toda la
hermosura y la belleza (al-husn kulla-hu wa-I-yamdal). No cabe nada mas bello
(aymal), mas maravilloso (abda "), ni mas hermose (ahsan) que el mundo (al-
‘@lam). Si dio origen a todo ello hasta el infinito, es en realidad sélo una mues-
tra de Su Creacion, y la Hermosura y la Belleza divinas son posesion y manifes-
tacién Suyas29,

Ibn “Arabi contempla un mundo que nos invita a reflexionar “sobre las
cosas por sus esencias, sin fijarnos en su perfeccién o en su imperfeccion, en
su armonia o en su disarmonia, en sus accidentes o su disposicién, ni en que
sean bellas/buenas o feas/malas (hasana aw gabiha), ni loables o censura-
bles. La hermosura/bondad y la fealdad/maldad (al-husn wa-I-qubh), asi
como el defecto, son cualidades circunstanciales que dependen de una norma
o carécter en virtud de una armonia o disarmonia, teniendo en cuenta tinica-
mente una perfeccién o imperfeccién (ff kamdl wa-nagy), y nada mis™21. Mis
alld de las interpretaciones de las diversas sectas y creencias, del kalam o de
la falsafa, la divinidad lo invade todo y, el ser humano, como microcosmos,
refleja el universo y viceversa, lo que le da la oportunidad de llegar a encar-
nar al Hombre Perfecto en una perfeccién mds alld de la moral, que es de
carécter ontoldgico y profundamente estética:

El ser humano es un microcosmos (‘dlam sagir) y el cosmos es un macro ser
humano (Tnsdn kabir). Las formas de las figuras (suwar al-a$kal) surgen a partir
de los cuerpos celestes (af1d@k), de los elementos ( ‘anagir) y de los seres genera-
dos (muwalladar), siendo el ser humano (...) el unificador de las esencias de todo
el mundo, a quien [el Verdadero] convirtié en su sucesor otorgdndole la facultad
de todas las formas existentes en el cosmos22,

20 Ibn *Arabi, Fut, I11, p. 449.

21 Ibn “Arabi, Kitab al-masa’il, mas'ala 48, en Rasd’il, Beirut, Dar $adir, 1997, p. 410,

22 Ibn “Arabi, Fut., II, p.. 150, p. 446; 111, p. 266. Munsif ‘Abd al-Haqq pone de relieve
la diferencia existente entre la mirada estética suff y la moral, pues la primera practica una
visién artistica del mundo y de las cosas, mientras que la segunda ata el concepto de ser al de
valor y clasifica los seres y las cosas en una escala de mejor a peor. La originalidad de Ibn
*Arabi estriva en que no admite separacién entre los seres, su esencia y atributos, sino que para
él tal diversificacién no es mas que un signo de los limites del conocimiento y del intelecto
humanos. Nuestro intelecto puede conocer los significados divinos, pero jamés la Identidad
Divina Absoluta. No puede convertir el conocimiento en metafisica. Por lo tanto, el afdn vital
del sufi no se reduce a establecer una relacién cognoscitiva con los seres, sino que tiende a
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El ser humano es imagen de Dios en todos sus aspectos, incluso en aque-
llos que nuestros sentidos limitados nos presentan como feos o negativos,
porque todo responde a un Saber trascendente que ha creado una Belleza uni-
versal, cuyos términos son inabarcables para nuestra razén?3. Quiz4s sea Ibn
* Arabi, por todo ello, quien nos presenta una idea de belleza mds universal y
presente en todas las cosas y, al mismo tiempo, mas lejana e inexplicable en
su rafz trascendente.

B) “La belleza alcanza en ti su mds lejano horizonte, es imposible otra
como ti’"24

Este enigma de la Belleza Universal encuentra en la mujer, en lo femeni-
no, su simbolo més tangible en el que se concitan lo espiritual y lo fisico, la
trascendencia y la naturaleza, en los mérgenes de Ia moral convencional y de
la normativa ética tradicional25. El amor a la naturaleza y a la mujer como
prototipo y sacralizacion de la misma, se inserta en el Amor divino universal.
El Amor es la atraccién por la Belleza del universo y, al mismo tiempo, la
reaccion contra el sentimiento de exilio y escisién que funda la existencia del
ser humano y de las demds criaturas. EI sufi contempla la Belleza del Mundo,
la misma de Dios, y al tiempo que siente amor hacia ella reconoce tragica-

superar este nivel en una relacién artistica diferente cuyo fin es “degustar” la estética del
mundo y descubrirla en sus niveles mds sutiles, incluso fundiéndola con un visién erdtica pre-
cisa y particular cuyos conceptos son €l amor, la pasion y la relacién de lo femenino con el
otro (' Abd al-Haqq, al-KitGba wa-I-tapriba al-sifiyya, Rabat, Mangiirdt ‘Ukaz, 1988, p. 194).

23 Ibn *Arabi relativiza, incluso, las relaciones entre 1o bello (al-husn) y lo feo {al-gubh)
en el terreno moral, y advierte contra los efectos cruzados de ambas nociones (Fut., 111, pp.
206-207).

24 [bn *Arabl, Turyumdn al-aswagq, ed. de Nicholson, Londres, 1978 (1* ed., 1911), p. 36
(poema XL, verso 6). Al comentar este verso, Ibn ‘Arabf hace directa alusién a la ya mencio-
nada idea de al-Gazali segin la cual “es imposible un mundo mas bello que éste™ (Jbid., p.
125).

25 Frente a la dicotomia establecida por el figh y, en general, por la erotologfa musulma-
na, segin la cual el hombre asume una serie de atributos positivos frente a la acumulacidén de
atributos negativos por parte de la mujer, donde la belleza de la misma ha de ir acompafiada
de silencio y sumisidn absoluta a los designios del hombre, como prolongacién del poder divi-
no, en el sufismo la mujer tiene nombre, toma la palabra, es sabia y es contemplada como reno-
vacién de la relacién de la divinidad con la vida; su belleza condensa, en suma, la Belleza cos-
mica (cf. ‘Abd al-Haqq, Ibid., pp. 432-439 y Fatina Ayt al-Sabah, La femme dans I inconscient
musulman, Paris, Le Sycomre, 1982).
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mente su separacién del Verdadero y siente nostalgia por volver al origen. fbn
‘Arabi decia que Dios puso una cuerda para mantener la relacién con sus
criaturas después de la escision original2é. El sufi encuentra justamente en la
escritura un medio para perpetuar su deseo y superar el escollo del tiempo y
la aparente contradiccién entre suefio y realidad:

... la escritura es el abrazo de una idea (ma 'nd) con otra, lo cual sélo se produce cuando
las ideas son depositadas en letras y palabras (...} El abrazo entre las letras se denomina
escritura. Si los esposos no se unen, no existe cépula, y la cépula es escritura (wa-I-nikdh
kitaba). Todo el mundo es un libro escrito porque estd ordenado en capas que se unen unas
a otras, y las hembras engendran en todas las situaciones. Esto se complementa con la
aparicién perenne de esencias, y no existe creador de nada hasta que ama crear esa cosa,
Todo lo que existe es por haber sido amado, s6lo los que han sido amados son...27

Esta transposicién de la erdtica a la escritura en la que se relacionan los
conceptos de amor, feminidad y existencia lejos de la 16gica gramatical y de
la concepcidn racionalista del mundo, da una nueva visién de la profunda
armonia con que Ibn “Arabi integra la experiencia sufi en su vision del
mundo. La escritura sufi es un acto de amor en el que se funden las ideas cor-
poreizadas en la figura de la letra y la palabra, es un cuerpo femenino en el
que se simboliza el libro divino del mundo, inagotable, y en el que los seres
existen por la ley universal del Amor28, No es casual que Ibn “Arabi cierre
Fusiis al-hikam, compendio de todo su pensamiento, con la perla de la sabi-
duria de Muhammad, por su condicién de sello y sintesis de todos los profe-
tas y del Ser Humano Perfecto, pero concentrando su exposicién en el valor
especial y trascendente de la mujer. Dios significé al Profeta “bajo la nibrica
del amor (mahabba), origen de todos los seres: ‘Se me han hecho amar de
vuestro mundo tres cosas’, mencionando después las mujeres, el perfume y
la oracién™2%, hadit este \iltimo al que Ibn “Arabi da una interpretacién muy
particular entendiendo que en dicho texto se da primacia a la mujer por ser
“parte del varén en el origen de su propia esencia”. El amor a la mujer signi-
fica “la nostalgia del todo hacia su parte (hanin al-kull ila yuz i-hi)". De este
modo, el Profeta reproduce en su persona la misma relacién amorosa exis-
tente entre el Verdadero y su creacién. En el proceso de la creacién divina, la

26 Tbn “Arabi, Fur., I, p. 34.

27 Ibn ‘Arabi, Fur., IV, p. 424,

28 *Abd al-Haqq, Thid., pp. 496-499.
29 Ibn *Arabi, Fusds, p. 214.
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Mujer fue creada a imagen (‘ala sirati-hi) del Hombre (insan), por lo que
sentimos nostalgia hacia ella y el mismo amor que Dios siente por lo que cred
a Su Imagen. Aqui se produce la correspondencia (mundsaba), puesto que “la
imagen es la mayor y mas perfecta correspondencia al convertirse en Su pare-
ja desdoblando el ser del Verdadero, lo mismo que la mujer desdobla el ser
del varén y lo hace pareja”. De ahi que cuando el hombre ama a la mujer
busca comunicarse con ella de la manera mas intensa posible en el amor de
acuerdo con nuestra constitucién fisica, es decir, en el coito (nikah); enton-
ces, “el deseo (Sahwa) inunda todas sus partes”, y, por eso mismo, s¢ le ha
ordenado lavarse tras el coito, para que la pureza (tahdra) se expanda por
todo su ser, que se habia extinguido (fana’) cuando alcanz6 el placer. El pla-
cer de la unién amorosa es tal, y produce tal grado de extincién y fusién, que
el ser humano, el siervo, llega a creer que ha encontrado su unidad y su pla-
cer en algo distinto al Verdadero, por lo que el Verdadero, dice Ibn ‘Arabi,
siente celos y ordena la limpieza ritual para que el siervo rehaga su ser extin-
to y vuelva la mirada hacia El, que es en quien se habia extinguido en reali-
dad30,

La mujer constituye la forma mas perfecta en la que el ser humano con-
templa al Verdadero, puesto que en ella ve al Verdaderc en su dimensién
tanto pasiva (munfa i) como activa (f7 'if), es decir, representado a través de
ella y como agente que ha ordenado la creacion de 1a Mujer como imagen del
Hombre. Por ¢llo, la imagen que ofrece 1a mujer del Verdadero es total, y de
ahi el amor del Profeta hacia las mujeres, por la plenitud de la contemplacién
del Verdadero en ellas, pues al Verdadero no se Le ve desnudo de la materia.
La Esencia divina prescinde de los dos mundos. Al ser alli imposible la cues-
tién, y al ser testimoniable tan s6lo en la materia, su visién en la mujer es la
suprema y més perfecta percepcion que de El puede tener el ser humano, y la
mayor comunicacién, el coito, que equivale al acto con el que Allah se diri-
ge hacia la creacion de Su Imagen, haciéndola Su depositario y viéndose a S{
mismo en €l. Lo igualé proporcionalmente y lo embellecié, e insuflé Su
Aliento que es Su Exhalacién, haciendo de su forma visible creacién y de la
oculta, Verdad31,

Es mais, el Profeta ama a las mujeres, en opinion de Ibn ‘Arabi, por el
rango especifico que ocupan en la creacién, donde son lo pasivo (mahall al-

30 [on ‘Arabi, Fusds, p. 217.
3 ibid. Cf. tr. de A. Maanan: Ibn ‘Arabl Los engarces de la sabiduria, Madrid, Hiperi6n,
1991, p. 148.
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infi'al): “ellas son para él, lo mismo que la naturaleza respecto al Verdadero
en la que éste abre las imédgenes del mundo (suwar al- ‘alam) con Su volun-
tad creadora y Sus normas divinas, que es a su vez un coito (nikdh) en el
mundo de las imigenes elementales (‘alam al-suwar al- ‘unguriyya) y una
energia espiritual (himma) en el mundo de los espiritus luminosos, asi como
el ordenamiento (tartib) de las ideas matrices (a/-ma 'ani li-I-intavy"32. Amar
a las mujeres, desde este punto de vista, es amar a Dios, reducirse al apetito
fisico (al-Sahwa al-tabi’iyya) es muy limitado porque se reduce a una imagen
sin espiritu (sira bi-la rih) y a un simple deleite (iltidad) sin contenido33.
Representa la naturaleza, que es la exaltacién del Misericordioso y de donde
proceden las imdgenes del mundo superior e inferior. Ibn “Arabt observa que,
en contra de lo acostumbrado entre los drabes, el hadit citado da preeminen-
cia a lo femenino sobre lo masculino al poner dos elementos femeninos, las
mujeres y la oracidn, frente a uno sélo masculino, el perfume (fib), y mante-
ner la concordancia en femenino en lugar de masculino34. Aqui entiende el
Sayj al-Akbar que el perfume es como Adén situado entre un femenino real,
las mujeres, y otro irreal, la oracidn, o sea, Adin colocado entre la Esencia
divina de la que cobra existencia, y Eva, que existe a partir de él. Este modo
de pensamiento nos muestra que lo femenino lo abarca todo, incluso quienes
dicen que Dios es la causa {‘illa) de la existencia del mundo, pronuncian sin
saberlo la feminidad de la causa.

Tanto la tierra como €l agua son sendas expresiones de la feminidad que
gobierna la naturaleza: la tierra “es la indulgente estable sélida y receptora

32 Ibn “Arabi, Fugis, p. 218; tr. de A. Maandn: Ibn ‘Arabi, Los engarces de la sabiduria,
p. 149.

33 “Quien ama de este moedo a las mujeres, se trata de un amor divino; quien las ama sélo
desde el punto de vista del apetito natural, lo hace de modo incompleto, pues se trata de una
imagen sin espiritu para él y, aunque posea espiritu, no ser4 percibido por €l que se acerca a la
mujer buscando s6lo el placer, no sabri quién es” {Ibn *Arabi, Fugds, p. 218).

34 La alusién al perfume después de a las mujeres en dicho Aadit es, para al-Sayj al-Akbar,
una alusién a los aromas del mundo formal (rawd ik al-takwin), siendo “el mejor de los per-
fumes el abrazo del amado (agyah al-tib ‘indq al-habiby”, como dice el refran drabe, Dios men-
ciona el perfume, en drabe sindnimo de lo bueno y lo agradable, a propdsito de la unidn cor-
poral del coito (al-iltihdm al-rikahi} y con un trasfondo vriversal, puesto que “todo lo que es
divino en origen, es agradable y perfumado”. Quien no distingue lo agradable (fayyib) de lo
desagradable (jabit) carece de percepcion (idrak). El mundo, como imagen del Verdadero,
incluye lo agradable y lo desagradable, lo bueno y lo malo, pero “la Misericordia de Dios se
ocupa tanto de lo desagradable como de lo agradable; lo desagradable es para si agradable y
lo agradable desagradable. No hay nada agradable que no sea, en algiin aspecto y para un
humeor dado, desagradable, y viceversa™ (Ibn 'Arabi, Fusis, pp. 221-222).
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(...}, es la madre de la que salimos y a la que volveremos...”35; el agua es “ella
misma espiritu, puesto que da la vida de si (...). El agua es el origen de la vida
en todas las cosas”36; el agua va ligada también al amor en la mirada suff:
“debes saber que el amor es el secreto de la vida y fluye por el agua, que es
el origen de los elementos y de los principios (...). Nada hay en ¢lla que no
esté€ vivo (...); el agua es el origen de todo™37. Este mundo material, en ¢l que
Adan fue creado del barro (agua y tierra) separandolo del &rbol (palmera)
eterno, posee, a su vez, su imagen ideal en el Mds Alld como una meta y ori-
gen al que retornar: “...en é] hay jardines, huertos, animales, minerales, gue
son incontables excepto para Dios Altisimo. Todo lo que hay alli es viviente
y tiene ldgos, como la vida de todo ser dotado de intelecto (...). Son eternos,
no mueren, no se transforman, ni su mundo se extingue™38. La unién con la
mujer, cuya cumbre es la unién sexual (nikah), es mucho mas que un acto
personal individual, es un acto perteneciente al movimiento universal del
amor y la vida, y significa la recuperacién del origen y la fusién en la natu-
raleza y Dios. Es una unién con significacién espiritual y divina incardinada
en el matrimonio césmico con que Dios ha ordenado la Creacién: de Su amor
hacia el mundo, Ha engendrado los seres y les ha dado vida en sus més diver-
sos grados; la relacién noche-dia es, para Ibn *Arabi, también, una relacién
matrimonial, como lo es la relacién entre Intelecto Universal y Alma
Universal, entre ¢l cielo y la tierra, etc., puesto que “el matrimonio (nikah) se
produce en todas las cosas y su resultado procura la no interrupcién del
ser’3, Por ello, Ibn “Arabi sitda la unién sexual (nikah) como un acto de
“devocién hacia el Secreto Divino™40. En €] se redne el culto religioso, el pla-
cer ¥ la atraccion; como culto, ¢] acto sexual renueva la relacion con la divi-
nidad; como placer, renueva la relacion con la mujer y, en tanto que atraccion,
renueva la relacion con la naturaleza y con la belleza visual*l. La uni6n

35 Ibn *Arabi, Fut., II, p. 445.

36 [bn ‘Arabi, Fur., [, p. 332,

37 Ibn ‘Arabi, Fur, 1, p. 170

38 [bn, *Arabi, Fur, I, p. 127. El sufismo relacioné de manera directa el origen mitico del
ser humano con Ja idea del jardin paraiso, como lo demuestran estos versos de Yalal al-Din al-
RamT: “el deseo del cuerpo hacia el vergel y €l agua fluyente radica en que el cuerpo procede
de ambos, asi comno la inclinacién del espiritu hacia la vida y lo viviente deriva de que su ori-
gen se halla en el espiritu inubicable” (cit. por 'Abd al-Haqq, Ibid., pp. 418-419).

39 Ton, ‘Arabl, Fur., 1 p. 139.

40 [bn, ‘Arabl, Fut., I, p. 146.

41 ‘Abd al-Haqq, bid.. pp. 449-450.
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sexual entre mujer y hombre es, de este modo, un acto santo y reproduce la
unién divina que dio origen a la Primera Creacién y la vida. El cuerpo feme-
nino pierde en la 6ptica sufi toda connotacién peyorativa, lo eleva, al contra-
rio, hasta el més alto grado de perfeccion existencial: “quien conoce la capa-
cidad de las mujeres y su secreto, no renuncia a su amor. El gnéstico perfec-
to las ama, son un legado profético y un amor divino™42, El cuerpo de la
mujer se convierte en el sufismo del Sayj al-Akbar en el cuerpo perfecto por
excelencia, intermedio y ambivalente (barzqj?) al unir los dos polos divino y
natural del universo.

Este profundo sentimiento amoroso hacia la mujer y la naturaleza alcan-
Za su mdxima expresion en el divan amoroso sufi 7uryuman al-aswag, con el
que Ibn ‘Arabi se remonta nada menos que hasta la gran poesia ydhili y la
transforma para describir en profundidad la pasion del sufi hacia ¢l eterno
femenino y ¢l origen perdido®3, En esta obra linica, al-Sayj al-Akbar recupe-
ra expresamente la casida preisldmica en muchos de sus conceptos y de sus
expresiones, y somete la diversidad de sus motivos amorosos a la unidad de
su “amor ideal”, Nizam, tratandolo también come una variacién del amor
‘udrf, aunque Ibn "Arabi encaja todos estos elementos en una nueva estruc-
tura artistica en la que se mezclan complejos motivos cordnicos y simbdlicos
que nos conducen hacia otra visién del mundo y otro sentimiento?4. Thn
“ArabT abre Turyuman al-a§wdq con una nueva exaltacién de la Belleza y el
Amor de Dios universates recreados en el mundo y a través del Profetads, e

42 Ibn, ‘Arabi, Fue., II, p. 190.

43 No podemos dejar de citar aqui el célebre poema de Ibn al-Farid (El Cairo 1181-1235),
contemporinea de Ibn ‘Arabi, conocido por al-Ta iyya al-kubrad, y considerado por algunos
como la “epopeya de la Gran Belleza™; en dicho poema aparecen desarrollados y enriquecidos
algunos de los conceptos claves de Ibn ‘Arabi relativos a la Belleza y el Amor universales y
la funcién de la Amada como evocacién de Dros (Ibn al-Farid, Diw@n, El Cairo, Maktabat al-
Qahira, 1972; cf. Carlos Varona Narvién, “El género amoroso de la literatura cl4sica drabe
(gazal) como tratamiento en el didlogo con la divinidad”, en la intr. a su traduccién castellana
de Ibn al-Farid, Poema del camino espiritual, Madrid, Hiperidn, 1989, pp. 15-23).

44 Sulaymin al-"Attar propone que una de las fuentes directas de los versos de Turyuman,
tanto a nivel de contenido como de vocabulario, es la obra de Abii Hayyan al-Tawhidi ai-
Isarar al-ilahiyya; entre las coincidencias que pone de relieve, al margen de los muchos deta-
lles 1éxicos y estilfsticos que desentraiia, es de destacar la concepcin similar que ambos pen-
sadores tienen de la relacién entre ranzik y raibih o de la multiplicidad del Uno y la unidad de
la multiplicidad (al-Javal wa-1-5i 'r f tasawwuf al-Andalus, El Cairo, Dar al-Ma'arif, 1981, pp.
12y s8.).

45 “Loor a Dios, el Buen Hacedor, el Bello amante de la Belleza, quien creé el Mundo
bajo la mds bella de las formas y lo adomé...” para atraer el amor y la contemplacién de los



La belleza del mundo es la belleza de Dios Q3

inmediatamente después nos ofrece una descripcion de la belleza de Nizam
como paradigma de !a feminidad absoluta y reflejo de lo divino. Esta mujer
especial se aparece al Sayj al-Akbar en pleno rito de circunvalacién a La
Meca, el centro por excelencia, fuera del espacio y del tiempo, y se convier-
te en su maestra y en motivo de inspiracién para penetrar en los secretos del
conocimiento gndstico*. Todos los nombres femeninos que aparecen en el
divin, precisa el propio Ibn “Arabi, se refieren a Nizam (Armonia), apodada
Fuente de Sol y “esplendor” de las iniciadas, y representan al mismo tiempo
el conjunto de las distintas revelaciones divinas4’. Ibn ‘Arabl mismo nos
advierte enseguida que todas las metdforas con las que se construye su divan
erdtico mistico, como el lamento nostilgico ante las ruinas, la comparacién
de las doncellas con las estrellas, las mejillas como relimpagos, soles, lunas,
etc., presentes en la poesia yahill, y que se difundirian mas tarde por toda la
poesia 4rabe, encierran “secretos y luces patentes” signo de la divinidad y de
lo superior. Son una llamada para conocer el Misterio (al-gayb)#8. En este

gnéticos y expresado en la més bella de las formas también a través de la més bella y perfec-
ta de las moralidades, la del Profeta Muhammad (Ibn ‘Arabi, Twryumdn, ed. de Nicholson, p.
10).

46 Seria muy interesante realizar un estudio sobre las maestras sufies, y sobre el tema de
la mujer en general, en la obra de Ibn ‘Arabi. Cf. Nelly y Laroussi Amri, Les femmes soufies
ou la passion de Dieu, St. Jean-De-Braye, Dangles, 1992; ¢n este trabajo se exponen también
algunos de los principios de la estética sufi, Ibid., pp. 216-229.

47 [on *Arabi, Turpuman, pp. 11-12. “No he visto rostro mds hermoso que el suyo, ni pala-
bra més dulce que la suya, ni mds agradable amabilidad, ni persona alguna tan sutil y delica-
da en sus ideas y gestos o tan ingeniosa al conversar. En verdad que supera a las gentes de su
tiempo en gracia, comportamiento, belleza y conocimiento” (Ibid., p. 13). Nizam es una don-
cella virginal y reiine las bellezas sensibles, esbeltez, luminosidad, etc., y las bellezas éticas y
de la sabiduria, siendo incluse gran Maestra de la mistica. Asi lo apreciaba Nicholson: “Nigam
was (...) a Beatrice, a type of heavenly perfection, an embodiment of Divine love and beauty,
yet in the world’s eyes he ran the risk of appearing as a lover who protests his devotion to an
abstract ideal while openly celebrating the charms of his mistress” (fbid., p. 8). El nombre de
Nizgim (Armonia), elegido por Ibn *Arabi para caracterizar la Mujer ideal, puede contemplar-
se como inversion del concepto de nizam en la obra de Ibn Ru3d, en el sentido de que esta
coincidencia nominal vendria a ser una metéfora de la confrontacidn existente entre el mundo
imaginario, feminizado, simbdlico y estético (belleza espiritual y fisica) de Ibn ‘Arabi, y la
armonia y el Orden natural de un mundo definitivo en las leyes que lo gobiernan y en su cre-
acidn, tangible, sometido a la causalidad y cognoscible racionaimente desde la perspectiva de
Ibn Rudd. La Armonia de Ibn ‘Arabi encarna la Poesia y la libera de la Légica, deshace el dis-
curso metddico y lo sustituye por la evocacidn, el ritmo y el simbolo.

48 Ibn ‘Arabi, Turpuman, p. 13. Recordemos que ante las criticas de irreverencia vertidas
contra este divén, el propio autor realizé un comentario en términos sufies sobre el mismo con
el titulo de al-Daja’ir wa-1-a 'ldg ff farh Turyvumdn al-aswag (cf. Turpumdn, ed. de Nicholson,
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sentido, Ibn *Arab? describe su mujer ideal segiin los cdnones de la poesia y
la retdrica drabes: alta, corpulenta, de fina y delicada piel como la rosa o €l
huevo, luminosamente blanca, con estilizado cuello de gacela y labios oscu-
ros en contraste con [a blancura de los dientes y el rostro; se la compara con
una escultura, con la gacela, o con el sol, la luna y 1a paloma, aparece perfu-
mada como el jardin, y su belleza es tal que se transmite a todas las cosas.
Pero, a este orden denotativo y metaférico del lenguaje, Ibn ‘Arabi afiade la
dimensién ‘irfdni y simbdlica de su exégesis, segin la cual “la gacela es uno
de los nombres del sol”, y la alusién al cuello de la misma se refiere a la luz
mencionada en un hadit relativo a la Resurreccidn, siendo el sol una de las
formas de la vision de Dios aludida en el hadir “Veréis a vuestro Sefior como
veis al sol”, con lo que la belleza luminosa y solar de la Amada vuelve a ser,
por mediacién de la hermenéutica sufi, espejo de la Imagen de Dios4.

Por otro lado, a la atracién amorosa hacia la divinidad, encarnada en el
mundo natural y en la mujer ideal, se une también una honda tristeza provo-
cada por la sensactén de desarraigo y de caducidad inmediata propia de la
condicién humana. El momento de la despedida se convierte en una profun-
da experiencia que inunda toda la casida en Turpumdn, especialmente con-

p-3yp. 9 pp. 48 y ss.). En este comentario Ibn *Arabi hace gala de una amplisima cultura y
se somete a un considerable esfuerzo exegético para dotar de significacién mistica a los ver-
sos de su divan amoroso; todo el proceso se encamina a evidenciar la dimensién esotérica,
divina, oculta bajo la apariencia del lenguaje comin, y estd determinada por su filosofia de la
Unidad Existencial La poesfa, para Ibn ‘Arabi, exige la “méxima” belleza posible a nivel de
la forma v del contenido en unidad indiscluble, coma un ser humana de sublime belleza cor-
poral y espiritual. A diferencia de las concepciones de la poética drabe que defienden el arti-
ficio, fa poesia suffi pretende el ijlas, la sinceridad, como medio de expresar y reflejar los secre-
tos del mundo y lo divino encerredos en el alma. La poesia es una experiencia estética y vital
que pretende indagar los senderos insondables del ser y dar vida a las posibilidades generati-
vas del lenguaje como espejo del juego de la existencia.

49 Ibn *Arabi, Diwan daja’ir al-"aldg Turyuman al-afwdq, de Muhammad “Hm a}-Din al-
Saqari, (El Cairo], ‘Ayn li-I-dirdsat wa-l-buhiit al-insaniyya wa-l-ifima‘iyya , 1995, pp. 253-
254, la relacion de la gacela con el sol se remonta, al menos, hasta los cultos solares preisla-
micos del Yemen, de la misma forma gue el mito de Bilgts, rememorado en Turyumdan por el
gran mistico murciano, va ligado asimismo a la gacela, donde la gacela se aparece en suefios
a la reina de Saba como simbolo de belleza, y de posesion —a través de la idea de 1a caza— de
la mujer bella (cf. intr. de Muh. *Iim al-Din al-Saqari a Diwan daj@’'ir al- 'alaq Turpuman ai-
aswdgq, p. 97 y 158; en adelante citaré esta obra por Dajd ir. Cf. también Riyad Mund, Bilgls,
imrd’" al-algds wa-Saytdna al-yins, Londres, Riyad al-Rayyis, 1997, p. 80). A propésito de
Bilgis, no estd de més recordar que tanto Ibn ‘Arabi como Yalal al-Din al-Riimi la mencionan
como signe de sabiduria y de belleza, incluse como prototipo de perfeccién femenina, al con-
trario de otros discursos drabes e isldmicos en los que aparece satanizada (cf. Riyid Muna,
Bilqis, pp. 94-98).
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centrada en la conciencia que del instante de la extincién y la muerte posee
el sufi. El texto se traslada de un personaje a otro abocado siempre a reiterar
el juego de la separacién y la unidn, de 1o manifiesto y lo oculto. Comienza
sus casidas “preislamizantes” con las consabidas expresiones de nostalgia y
de canto a las bellas, para llevarnos posteriormente al enigma del universo,
que es lo que realmente preocupa a Ibn “Arabi, Sus formas son apareniemente
cldsicas, pero su motivo de inspiracion y su objetivo es diferente: las ideas de
Amor Universal y Unidad Existencial30. La tension entre lo eterno, perfecto,
luminoso y divino de la Belleza, de un lado, y su dimensién fisica y visible,
expresada a lo largo del divin, y cuya dimensién erética y sensible atrajo las
criticas de la ortodoxia por impiedad, se resuelve con la Belleza absoluta a la
que siempre vuelve Ibn “Arabi para integrar lo sobrenatural y lo natural!. La
voz femenina toma la palabra en Turpumdn, no como simple recurso poéti-
co, sino como un claro esfuerzo de feminizacién poética tendente a patenti-
zar la feminidad oculta en el universo que une la divinidad y la naturaleza. La
estética de lo particular que el sufi construye al evocar la belleza de la luna,
de la mujer o de los diversos elementos de la naturaleza, es una prolongacion
de la Estética de la Esencia divina que lo engloba todo y que, a su vez, se

50 A Turvumdn pertenece, precisamente, el célebre fragmento poético que se ha conver-
tido en todo un himno de la idea de Amor Universal:

Mi corazon se ha convertido en receptor de toda forma,

en pastizal de gacelas y convento de monjes,

en casa de {dolos y Ka’ba de peregrinos,

en las tablas de la Tord y en ejemplar del Cordn.

Observo la religion del amor

all4 donde se dirijan sus cabalgaduras,

pues el amor es mi fe y mi credo.

(Tbn *Arabi, Turyumdn, ed. de Nicholson, poema XI, p. 19; pp. 69-70).

31 Entre los muchos egjemplos que podriamos aducir sobre esta transposicién de conteni-
dos de las formas de Ia poesfa drabe cldsica al pensamiento mistico, observemos que Ibn
*Arabi interpreta la imagen “bellas luminosas™ {(al-zuhr al-hisan) como el conocimiento gus-
tativo derivado de la teofania del Nombre ‘el Bello’ (al-¥amil) y, sobre la misma casida
(Turyuman, LVIIL, p. 44 y pp. 144-145), el propio Ibn ‘Arabi dice que la elevacién luminosa
de la amada como una luna sin ocaso es una alusién al atributo de la Perfeccion (kamal), que,
junto con la Belleza (Yamal), forman la idea de Majestad divina (al-yalal); ademds, estas tres
palabras coinciden en tener la letra lam, que se reitera cuatre veces en la méxima expresion de
la Unicidad divina: L& #ah illd Allah; Ibn ‘Arabi observa, incluso, que esta casida va en rima
lam por la sonoridad de esta letra reproducida en ai-Yalil (el Majestuoso), al-yamal (1a Belleza)
y al-yalal (Ya Majestad), kama! (1a Perfeccidn), como signo de que la teofania se produce siem-
pre a través de las formas de la misma manera que el Verdadero se manifiesta en la creacién,
y la creacién es el Verdadero (cf. Sulayman al- Attar, Ibid., pp. 112 y ss.).
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manifiesta a través de esos seres vy, especialmente, de la mujers?,

Ibn “Arabi o expresaba asi en otro lugar: “las mujeres significan para mi
la feminidad que se propaga por el mundo, siendo en las mujeres mas mani-
fiesta. Por eso, se le hizo amar lo femenino a quien se le hizo [al Profeta], y
es que la reflexién racional (al-nazar al- ‘agii) no conduce a esta conclusién
debido a su alejamiento del deseo natural (al-§ahwa al-tabT'iyya)”33. Operar
sélo racionalmente es un craso error, afiade Ibn “Arabl, puesto que significa
renunciar al deseo natural y a su dimensién divina: “la forma de posternacién
de las mujeres en la oracién (suviid) es como la que adoptan en el coito
(nikdh) y nada hay mds noble que los diferentes estados del siervo en la ora-
cién”34, El amor sufi va més all4 incluso que el amor ‘udr?, pues su mirada
se concentra en la belleza femenina como imagen en la que se consumna la
unién entre la divinidad y la naturaleza, entre el placer y la devociodn, entre lo
sagrado y lo profano, con una erética en la que lo corporal y lo santo se con-
funden. Es una pasién que tiende hacia la extincién del sujeto y no a su edi-
ficacién con base en ningiin conocitiento “racionalista™5. Otros discursos
misticos, como el de Ibn al-Jatth, entendian que “elt alma ama su propia exis-
tencia”, que todas las ciencias y virtudes dependientes de sus facultades tien-
den hacia la “permanencia” (a/-bagd ) mas que a la disolucién o la extincién
(fand’) del yo en el Amor Universal y en la Unidad Existencial propia de Ibn
*Arabi36. La unién amorosa en su plenitud llena el vacio de la separacién ori-

52 *Abd al-Haqq, al-Kitdba wa-l-tavriba al-siifiyya, pp. 80-81.

53 Tbn ‘Arabi Fur. ITL, p. 256. Uno de los elementos que definen la belleza femenina es la
circularidad, simbolo del deseo hurnano y traductora que nos transporta desde los sentidos
hasta Ia visién poética y trascendente (Sulayman al-’ Attar, al-Jayal wa-I-5i'r fi tasawwuf al-
Andalus, p. 111).

54 Ibn *Arabi Fut. I, p. 256.

35 *Abd al-Haqq llama la atencion sobre la diferencia existente entre el amor sufi y el
amor de tradicién platénica, pues, mientras que la idea del Eros platénico, segin el Bangquete,
se articula como voluntad de dominio sobre las cosas bellas en tanto que eternas y manifesta-
cidn de la Verdad eterna, el amor sufi es un amor existencial y desligado del discurso de la
Verdad. El Eros trata de edificar el yo, no destruirlo; ama lo bello y lo bueno en beneficio del
propio yo, pretende lograr la felicidad del sujeto. El amor sufi, sin embargo, no es simple
pasién del alma, ni una dialéctica del ascenso, sino una presencia profunda dentro del mundo
cargada de sentimentalidad hacia todos los seres, una experiencia hurnana vital mds que filos6-
fica alimentada, ademas, por un irrevocable deseo de disolucién del propio yo (al-Kitaba wa-
I-tayriba al-sifiyya, pp. 473-474).

56 Ibn al-Jatib dedica en Rawdat ai-ta'rif todo un capitulo a demostrar cémo el yo se
apega a su propia subsistencia, y que de este principio deriva su amor hacia la esposa, los hijos,
el saber e, incluso, hacia los dirigentes y gobernantes. Ibn al-Jatib observa, con todo, 1a exis-
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ginal. Recupera la imagen de Addn, el Hombre Perfecto, previa a la creacién
de Eva y a la disyuntiva de los sexos, masculino y femenino, a que dio
lugars7,

C) “Dios cred a Addn segiin Su Forma”

La doctrina de 1a Unidad Existencial se complementa, en otro dimensién,
con la teoria del Hombre Perfecto representada por el célebre hadit “Dios
cre6 a Addn segiin Su Forma”, de primera importancia en el sufismo como
simbolo de la dualidad existente entre la naturateza divina y la humana, que
para Ibn “Arabi son las dos caras de una misma realidad58 equiparables con
la doble condicién del Verdadero como el Manifiesto (Zahir) v el Oculto
{Batin) con la que El mismo se caracteriza y se nombra, y que, dentro de la
teoria del amor de Ibn “Arabi, expresan la idea de que el ser humano esta
lleno del amor mismo de Pios hacia las formas creadas, toda vez que el amor
se transmite a todo lo que es afin con Dios. Tal capacidad tinica en el ser
humano posibilita el que éste ame a Dios y, por tanto, que Dios pueda llegar
a ser también su amante39, El Verdadero se manifiesta en todas las formas,
pero en ¢l ser humano lo hace en su forma de ser o existencia méas perfecta.
El ser humano creado segtn la Forma de Dios significa que Dios lo doté de

tencia de un amor “gratuito”, como el amor hacia la belleza (hubb al-vamal), que, cuando estd
desligado totaliente de finalidades (agrdd) es la mas elevada clase de amor, es decir, “el amar
la cosa per se, por su belleza abstracta (Yi-Pamdli-hi al-muparrady” (Rawdat al-ta 'rif bt I-hubb
al-$arif, ed. de Muhammag al-Kattani, Beirut, Dar al-Taqafa, 19970, vol. I, pp. 396-399). Ibn
al-Jatib habla aqui, pensamos, en términos mds formales y préximos a los de al-Gazali que a
los de Ibn ‘Arabi con toda su carga existencial, y nos presenta una idea de “Belleza emanan-
te” (al-yamal al-fayyad), de Perfeccion Pura (al-kamal al-mahd) y de Existencia Absoluta (al-
wupid al-mutlag) consistente en la belleza y perfeccién de las facultades internas y externas
con el fin de explicar la sublimidad absoluta que le corresponde a Dios como objeto de amor:
“Si amas la Belleza m4s elevada y la mis deslumbradora Perfeccién, pues Dios Es Belle y
Ama la Belleza y no existe belleza que no provenga de la Luz de Dios” (Ibn al-Jafib, fbid., 1,
pp- 400-401).

S7 Ibn *Arabi, Fut., 1, p. 124.

58 *Afifi indica que al-Halla§ fue el primero en el Islam en fijarse en la idea de origen
biblico de este hadit para ilustrar la naturaleza divina del ser humano y valorar su especifidad,
influyendo de esta manera decisivamente en lo que se conoceria con Tbn ‘Arabi y ‘Abd al-
Katim al-YTIT (m. 1428) como teorfa del Hombre Perfecto (al-insan al-kamil) (cf. intr. a Ibn
‘Arabl, Fugiis al-hikam, p. 35; cf. *Abd al-Rahman Badawi, al-Insan al-kamil ft I-islam,
Kuwait, Wikilat al-matba’at, 1976).

59 Ibn *Arabi, Fut., IT, pp. 325-326.
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la capacidad de entrar en una correspondencia total con la divinidad, de reci-
bir la majestuosa Presencia divina en toda su persona, es decir, de recibir en
si la manifestacién de todos los Nombres divinos. Es un microcosmos (al-
kawn al-ydmi‘} en el que se reflejan, en el espejo de su ser, todas las perfec-
ciones del macrocosmos o los atributos de la Presencia divina. Sucesor de
Dios en el mundo, el Hombre Perfecto simbolizado en Adén es depositario
de los atributos de perfeccién divina, es decir, de la Belleza (yamaly v la
Perfeccién (karmai)50. Esta manifestacién divina o teofanfa (tayalli) es, justa-
mente, la que hace al ser humano amar a Dios mas alld de todo fundamento
racional y, a diferencia de lo que sucede con ¢l amor hacia las formas crea-
das, el amor hacia Dios tiende hacia la contemplacién permanente y hacia la
extincion en el Verdadero. Es un deseo que se apacigua y se renueva con cada
unién, alli donde, como en el amor profano, 1a hermosura del ser amado se
engrandece (yazid yamalu-hu) con cada encuentrofl. Y aqui interviene de
nuevo el mundo imaginal de Ibn *Arabi, como lugar en que se celebra dicho
encuentro en la inmensidad del amor divino y de la teofania:

Dios no ama en los seres creados mds que a Si mismo, puesto que Es quien Se
manifiesta en todo ser amado y se muestra ante los ojos de todo amante. En la
Existencia no existe mds que un Amante, el mundo entero es Amante y Amado,
todo lo cual deriva de El. El Es el Unico adorado y nadie lo adora si no se le
representa la divinidad imaginariamente (illd bi-tajayyul al-ultihivya fi-hi)o2,

60 El Hombre Perfecto es el nivel superior de la humanidad y sélo es asequible para los
profetas y los santos (walfes), estando por encima dnicamente la Verdad Muhammadi (Fuz., 11,
P- 97) representativa de la perfeccidén de la Esencia divina con sus Nombres y Atributos. *Afifi
observa que Ibn ‘Arabi da un nuevo sentido al hadit que aquf estamos tratando al explicarlo
diciendo que la creacién de Addn significa el brillo que el Creador dio a la opacidad de la cre-
acién anterior con el fin de que se reflejase en €l la Presencia divina con sus Nombres y
Atributos (“Fass hikma ilahiyya ff kalima Adamiyya™” en Tbn ‘Arabi, Fusiis, pp. 48 v ss., y
Afifi, intr. a Fugsiis, pp. 37-38). Ibn ‘Arabi identifica al Hombre Perfecto con el drbol en
Istilahat, p. 68, el Hombre primordial, que para él tiene también forma esférica, de donde deri-
va la “divisién” (tafdjur, de la raiz de Safara, drbol) de los sexos representada por Adédn y Eva
{Tbn ‘Arabl, Mu Pam istilahdt al-sifiyya, ed. de *Abd al-Wahhab al-Yabi, Beirut, Dar al-Imam
Muslim, 1990) (Cf. M. Chodkiewicz, Un océane sans rivage: Ibn ‘Arabi, le livre et la loi,
Paris, Du Seuil, 1992, pp. 56-59, quien observa que las interpretaciones de Ibn *Arabi, por
imaginarias y visuales que parezcan, se remiten siempre a las Escrituras, a todas las posibles
significaciones de la palabra divina).

61 bn ‘Arabi, Fut., 11, p. 326.

62 Ibid.
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La doctrina del amor de Ibn *Arabi va unida intimamente, por tanto, a su
teoria de la Imaginacién63. Al igual que el amor divino, el amor espiritual se
manifiesta para ser reconocido “en los cuerpos del mundo imaginario (al-
aysdd al-mutajayyala)’®4. En la Presencia imaginal (al-hadra aljayaliyya),
la mirada de la Imaginacién (al-basar al-jayali) puede percibir el amor espi-
ritual en su forma fisica corporeizada acercdndose al amante para cumplir su
finalidad y uniendo la esencia de los amantes®3,

En lo que al amor sensible y elemental se refiere, esta representacion ima-
ginal significa, sin embargo, una limitacién o exclusividad amatoria, como
sucede en las parejas cldsicas de amantes, Qays y Layla, Kutayyir y ‘Azza, o
Yamil y Butayna, mientras que el amor divino admite el universo entero
como objeto de amor®6. En el centro de la Creacién, la Imaginacidn se erige
como el espacio en que se manifiesta y se percibe la manifestacién de la

63 En Futithat ambas aparecen consecutivamente, y el propio Ibn ‘Arabi relaciona en
Futihat, 11, p. 333 su teoria del amor con el capitulo dedicado al “conocimiento sobre la cien-
cia de la Imaginacién” (fbid., II, pp. 309-313).

64 [bn ‘Arabi, Fut., 11, p. 333.

65 H. Corbin, L'Imagination creatrice dans le soufisme d'Ibn 'Arabi, capt. 1, 6, pp. 167-
170. Sobre las tres clases de amor, divino, espiritual y fisico, asi como sobre los cuatro nom-
bres del amor (hubb, wadd, 'isq y hawa), cf. Ton ‘Arabi, Fur.., 11, pp. 323 y ss. Ibn *Arabi defi-
ne ia propia Imaginacién en términos amorosos, como “matriz (rahim) en {a que se forman las
imdgenes (tajayyuldr) segin el deseo de Dios a partir del coito entre las ideas (nikah ma ‘nawi)
y su embarazo posterior sembrindolas en la matriz con la forma que desea componer (rakka-
bay’ (Ibn *Arabi, Fur., II, p. 506). Entre tales imdgenes colocadas por Dios como adomo (zin)
en la Presencia Imaginativa, destaca el amor ligado a la memoria y al mundo fisico. Y el poder
de la Imaginacion es tal que, para Ibn ‘Arabi, incide incluso en €l mundo material , y llega a
decir que, en el coito, los amantes pueden transmitir 1a belleza moral o fisica al hijo que van a
engendrar imaginindolo al unisono “con la forma de la hermosura del saber y la conducta” de
un sabio y “hasta con la hermosura o la fealdad formal externa” (Ibn “Arabi, Fuz., I1, pp. 508-
509).

% Como era habitual en la erdtica drabe, Ibn ‘Arabi describe las alteraciones somdticas y
los errores {agiar) de percepcién imaginaria a que conduce la pasién amorosa, desde el decai-
miento hasta la més profunda melancolfa, pasando por la locura, el vagabundeo o la aliena-
cién. En el 4mbito estético, el amor provoca la contemplaci6n del ser amado en la Imaginacién
(jayal) de forma mas sutil (altaf) y bella (afmal) que en la realidad, como Qays, que llegé a
pedir a Layla que sc marchase porque su presencia sensible le impedia esa otra contemplacién
imaginaria (musahada jaydliyya) y esa unidn mds sutil consistente en el descenso del arqueti-
po ideal (mital) hasta la Imaginaci6n sin mezclarse con niveles groseros (akaf). Esto mismo es
lo que nos capacita para amar a Dios en la Imaginacién (javal) sin caer en el asociacionismo
(tasbih). La Imaginacién reviste al amado “con una hermosura (kusn) que sobrepasa la suya
propia” y le da una presencia que tiende a la permanencia en el amante (Ibn ‘Arabi, Fut., II,
p. 335).
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Belleza y los Atributos de la divinidad, y como la dimensidén en que se supe-
ra idealmente la contradiccion permanente en que vive el ser humano, la cual
aflora de manera especial en el tema del amor como expresién de la lucha
continua y siempre insatisfecha que mantiene el ser humano por conseguir la
presencia y la unién definitiva con el ser amado®7. La estética de vivir como
ser consciente y participe del Amor y la Belleza universales en la perfeccién
de la Unidad, nos muestra ahora su rostro triagico, la posibilidad de caer en la
enajenacion, de errar o de escindirse definitivamente. La criatura humana,
como imagen del Creador, estd llamada a integrar el amor instintivo o fisico
con el amor espiritual divino y alcanzar la fusién con el Uno hasta extinguir-
se en El y completar su divinidad. Es la tarea del gnéstico, cuya forma de vida
y existencia exige que se devuelva a la Imaginacién todo su poder cognosci-
tivo, creativo y unitivo...

67 Ibn *Arabi, Fuz., 11, p. 327.



