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Resumen

El presenteestudiose propone,a lo largo de dos entregasconsecutivas,
evaluarcuál seael estatutoa un tiempohierofánicoy cosmológico,ontológi-
coy antropológico,quelanocióndeBellezarevisteenla místicaespeculati-
va del andalusíMu~yi al-Din Ibn ‘Arabí (1165-1240),conocidoasimismo
como“el másgrandede los maestros”en materiade espiritualidadislámica.
Y ello enconfrontacióncon lasteoriasaluso de laestéticay la filosofia islá-
micas,a través del esclarecimientode un vocabulariodensoen sugerencias
poliédricas,y de lapresentaciónde ladoctrinarelativaa la facultadcreadora
de una imaginación de la que se indagará, en fin, su valor noéticoy sagrado.

Palabrasclave: Ibn ‘Arabí-Amor, Sufismo-Estética, Belleza y Majestad
Divinas, Imaginación.

Abstract

We will intend to evaluate, throughout the two consecutive parts of this
study, which is to be considered the status at the veiy same time hierophan¡-
cal and cosmological, ontological and anthropological, that the notion of
Beauty invests in te speculativemisticism of te andalusianMubyi al-Din

Esteartículo es la ponenciapresentadaen ci SeminarioMu¿iyi al-Din ¡bn ‘Arabi —

Mawldnd falal al-Din al Ram!.Dosfrentesclásicaspara elestudiode la mística especulati-
va enel Islam, quese celebróen la FacultaddeFilosofia dela UniversidadComplutense,en
colaboraciónque la ConsejeríaCultural de la Repúblicaislámicade Irán enMadrid, durante
los días ¡9,20y 21 de enerode1999.

¡ La primerapartedeesteartículosepublicó enel númeroanteriorde estamismaRevista.
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lbn ‘Arabí (1165-1240),known aswell as “te greatestmaster” in the realm
of islamiespirituality.And this by conftontingthetheoriesof islaxnic aesthe-
tics andphilosophy,andboth flarthermoreby clari~’ing a vocabula¡yplenty
of poliedric significancesandby presentingthedoctrineof acreativeimagi-
nation of which its noetical and sacred value will be thus explored.

Key Words: Ibn ‘Arabí-Love, Sufism-Aesthetics,Divine Beauty and
Majesty,Imagination.

D) El Poder Divino no ha creado ningún ser más inmenso que la
Imaginación2

El conocimientoconsiste,paraIbn ‘Arabí, en un esfuerzopor reunir lo
visible y lo invisible, paradar unadimensiónexistenciala lo imaginarioy,

viceversa,por imaginarla existenciaen eseinmensoespaciointermediobar-
zaff la Imaginación,enel quese reúnenlo existencialy lo divino, lo paten-
te y lo oculto, el sery el símbolo,el Verdaderoy lacreación:

El barza] es la másampliaPresenciade laexistencia,puesen él confluyendos
océanos,el océanode las ideas(ba¿ir al-ma‘anO y el océanode los sensibles
(bai!zr al-ma~zsi2sát),siendoqueel sensibleno origina la ideani la ideael sensi-
Nc. La Presenciade laImaginaciónde quehemoshabladocorporifica las ideas
y sutilizalos sensibles,y transformaantela miradadelobservadorla esenciade
toda infonnación, puestoque es el juez queenjuicia sin ser él enjuiciadoaun
siendocriatura3.

Por ello, paraIbn ‘Arabí la Imaginacióntrasciendelas teoríasdel cono-
cimientoclásicasenla culturaárabeislámica,y másespecíficamente,el psi-
cologismode lafalsafa,queconsiderabala imaginacióncomounamásdelas
potenciasanímicas,y sitúaen ellanadamásy nadamenosqueel secretoy la
realidad del Mundo:

Todo lo quepercibimoseslaexistenciadelVerdaderoenlas esenciasde losposi-
bIes. En tantoqueidentidaddel Verdadero,se tratade Su Existencia,y, en tanto
que la diversidaddeformasquehayen Él, se tratade las esenciasde los posi-
bles (...) Si esverdadlo queacabode mencionarte,quieredecirqueel Mundoes
imaginario (mutawahhirn)y carecede existenciaverdadera.Y éstees, prec¡sa-

2 ibn ‘Arabí, FuL, III, p. 508.
3 lbn ‘Arabí, FuL, III, p. 361.
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mente,el sentidode la Imaginación.Es decir, que tú te lo imaginascomo algo
afiadido, existentepar se fueradel Verdadero,y no es así (...) Hasde saberque
tú eresImaginación,y quetodo lo quepercibes(tudriku-hu)y aquellode lo que
dices “no soy yo” también es Imaginación, puestoque la existenciatoda es
Imaginaciónsobre Imaginación, siendo la Existenciaverdaderaúnicamente
Dios, o másespecíficamenteSuIdentidad(Qatu-hu),suEsencia(‘Ayn), no enlo
queasusNombresrespecta(...) Y esquetodolo quehayen el Universo(kawn)
es lo significadopor laUnicidad (A¿-zadiyya),mientrasquetodo loquehay enla
Imaginaciónes lo significadopor la diversidad(ka/ra)

4.

La Imaginaciónes,por tanto, la mayordelas creacionesdivinas:

Dios no ha creadonadade másalto rangoque la Imaginación,ni nadade más
ampliajurisdicción,puestoquesu jurisdicciónse expandepor todos los seres
existentesy portodo lo inexistente,por lo imposibley por lo queno lo es5.

En sudimensiónde ImaginaciónAbsolutao Separada(al-jayal al-niuf-
laq, al-munfasil), donde se manifiesta, en la autonomía del Mundus
fin Qginalis, la Majestaddivina en las diversasexistenciasdel Verdadero,o
en sudimensiónde ImaginaciónUnida (al-jayal al-mutta~il) al sujeto cog-
noscente,constituye una impresionantepotenciacreadoraen permanente
movimientoy transformación6,queanimatodo el pensamientoakbaríy, de
maneraespecial,su teoría del conocimientognóstico.En efecto, contra la
hermenéuticatradicional,desdeIbn Ru~d hastaelfiqh, pasandoporel kalám,

el sufismodeIbn ‘Arabí tratadefundarunaexégesistotaly profundaal mar-
gende las luchassectariasuniendola iluminaciónsufí conel conjuntode la
percepciónhumanay conel viaje místico.Su intentotrasladael lenguajede
suespaciosocialhabituala un espacioontológico.Lasexégesisconvertidas
en poder destruyenla unidadprofundaentresery lenguaje,la unidaddel
mundo.El sufi trataderecuperaresaunidadperdidaeliminandoel poderdel
yo queconocey sumergiéndoseenel lenguajede la formassimbólicasexis-

tencialesqueexpresala relacióndel serhumanocon la UnidadExistencial.
Frenteal lenguajecerradode la ortodoxia,Ibn ‘Arabí proclamael lenguaje
del símbolo siempreabiertoy renovablepor la fuerzade unaImaginación
calificadaen todo momentode creativae inagotable,cuya sola limitación
estrivaen no poderoperarmásque con imágenes.

4 Ibn ‘Arabí, Fu~r2~, pp. 103-104(cf. ti. de A. M. Maanán:Los engarcesde/a sabiduría,
pp. 52-53).

5 Ibn ‘Arabí, Fut, III, p. 508.
6 Ibn ‘Mabí, Fa, II, pp. 310-313
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La absolutatrascendenciadelaEsenciadivina quedaasípreservada,pero

la teoríadela sensibilidady del conocimientodeIbn ‘Arabí se convierteen
unaamplia teoríade la percepciónimaginaria,quepuedesintetizarseapartir
de suconceptode kaff desvelamientoo iluminaciónmística, medianteel

cual seda pasodel mundode las percepcionessensiblesal de losconceptos
de estructurasimbólica,ubicadosdetrásdel mundoy en los que espreciso
internarse.Dios “esel quehablaporcadaforma, no encadaforma,eslo visto
por todoojo y lo escuchadopor todooído”, diceIbn ‘Arabí enFuti2¿iat, II, p.
661.Al contrarioqueenlafa/safay el ko/am, lapercepciónsensibleno con-

sisteparalbn ‘Arabí enla aprehensiónde los datosexternosconel fin de ali-
mentarel intelecto, sino en un movimiento inverso queva desdeel interior
del yo del sufí haciael mundoexterior.Al4ayj al-Akbar se sitúaal margen
del esquemapiramidaldel conocimientode lafa/safa,quepartede lossenti-
dosparaelevarsehastalos procesoscognoscitivosdelas facultadesinterme-
dias y superiores,sino quese remite asu ideade Existencia(wu¿Piid) y a su

concepciónde la realidadcomoun conjuntopermanentedemanifestaciones
divinas(ta)alliyyát). Lo sensorial(mahsus)es, enestecontexto,un conjunto
de imágenesy figurasexistencialesqueocultanlos secretosy los significa-
dos divinos, por lo quela percepciónsensiblesólo tiene valor para el sufí
cuandose explicaenrelacióncon dichasformasexistenciales.Los sentidos
no son, sin embargo,un impedimento,sino que se alían a la visión interior
(bastra)y ala Imaginación(jayal) paradescubrirlos significadosocultos,es

decir,parallevar a efectoel desvelamiento(ka=fi.A los sentidosse les enco-
mienda,por tanto, una función creativa, no pasiva.La visión místicadel
mundoes, como handicho algunos(Sulaymánal-’Aflár, p. ej.), unavisión
artísticaprecisamentepor estacreatividad,no porqueseacontemplativa.Para
Ibn ‘Arabí todoslos sentidosactúanal mismonivel, no los gradúaen cuanto
a superioridadperceptivao cognoscitiva. Todos nos acercanpor igual al
mundoy estimulanal sufí aemplearsusfacultadessuperioresparadesvelar
los secretosdela naturaleza.Todos lossentidosincitan a la Imaginación,por

lo queJapercepciónsensorialsefundeconellay esde por sípercepciónima-
ginaria, enel sentidoexistencialqueel místicomurcianodaaesteconcepto.

En el tratadosobreel amorqueDin ‘Arabí incluyeenFutÑbát,exponeun
curiosodiálogo entrela cogitativay el almaen el que subrayalas limitacio-
nesdela cogitativa,cuyaúnicafunciónsereduceapermitirqueel almareco-
nozcaque tiene un Creador7,pero es incapazde conocerla Señoríadel
Hácedor,con lo que la “racionalidad” se agotaen el reconocimientodel

7 Ibn ‘ArabT, Rut,II, p. 330.
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Creador—como en Ibn lazm o Ibn Ru~d, p. ej.—, y no puedeaccedera la
comprensióndel mundoimaginalde las teofaníasy de laUnidadExistencial.
Al hablarsobreel conocimientodelosatributosdivinos,Ibn ‘Arabí decíaque
Dios creó el intelecto (‘aql) en el alma racional (al-nafs al-ná.tiqa) como
‘‘contraposiciónal apetito físico~~ con la finalidad de discernir las normas
reveladas.Dios mismoenseña,afirmael gransufímurciano,queÉl creó la
cogitativaparaguiary dominarlos seres,pero, siempre,a las órdenesde la
Imaginación,queopera,en el serhumano,con el concursode las facultades
sensoriales(al-quwáal-¿iisszyya)y de la potenciaimaginadora(al-quwwaal-
mu~awwira)encargadade reelaborarlas percepcionescomunesde los senti-

dos individuales8.La cogitativa,a partede confirmarqueDios es la Esencia
divina, estáabocada,sinembargo,al errorhermenéutico:la interpretaciónde
los atributos divinos que ofrece el intelecto siempre es contraria a la

Revelación.Los filósofos especulativos(ahí al-nazar) aducencontinuamen-
te pruebasracionalessobrela Esenciadivina, pero nuncacoincidenen sus
argumentos,y siemprenieganla Revelaciónen algunode susextremos,o
caenenel ta=bího seaferranal tanzrh.Estaaparentecontradiccióndejaató-

nito al intelecto.Ibn ‘Arabí despojaal intelectode sucapacidadcognosciti-
va: “La razónes la máspobrede las creacionesde Dios”, versificó en una
ocasiónIbn ‘Arabt apelandoadesconfiarde la misma9,pero no caeen el
dogmatismode otros sufíesbeligerantesfrontalmentecontrala razón.A lo
querenunciaes a todametafísicaqueordenepiramidalmentela divinidad, el
serhumanoy el mundo. Puededecirsequetodasuobrapugnapor deshacer
eseordeny sustituirlo por unafilosofía vital de la Unidad Existencial.Su
mayorcríticava dirigida contrala imposiciónde la razóncomo instrumento
universaly definitivo, puestoque cadafilósofo interpretaa Dios de modo

diferente.En lugar del intelecto, el órganocognoscitivopor excelenciadel
sufismoesel corazón(qalb)10,y el extensocampode la Imaginación(jayal),
lo que se pone particularmentede manifiestoen el terrenode la estética,

8 Ibn ‘Arabí, Fut, II, p. 319.
9 Citado por M. ‘Ilm al-Din al-~aqarTensu introducciónaQajá’ir~ p. 121,sin apuntarla

referencia.
¡0 EnMawaqi ‘al-nu9ñm, ibn ‘Mabí liga los carismasde los órganoscorporales,en

cuyadescripcióndestacanlos propiosdelavisión y el oído,alos carismasdelcorazón.Tanto
alos órganoscomoal corazónse lesatribuyenfuncionesdedesvelamientoy de conocimien-
to simbólicoy visionariomásallá de la realidadsensiblesometidaalasleyesdela causalidad;
los gradossuperioresde iluminacióntienensu sedeúltima en el corazón.Ésteórgano“es el
intelectoqueintelige a Dios” (Mawñqi’al-nuf’ñm, cd. de Muh. Badral-Din al-Na’sAnT, [El
Cairo], Matba’atal-sa’Ada,1907, p. 145),esuna“inmensidaddivina” (Fui, II, p. 651),“es la
antiguay vetustamorada”(Dala‘ir, p. 228),“el receptáculodetoda forma” (Tur)umán),y para

35 Analesdel Seminario de Historia dela Filosofla
2001, IX: 3i-60



JoséMiguelPuerta Vílehez La bellezadelmundoesla bellezadeDios

mientrasque el intelectonuncapuedecontemplarla Bellezadivina. No por

casualidad,al tratarsobreelNombredivino aí-fanai,el Bello, Ibn ‘Arabí ter-
minaconcentrándoseenlos límitescognoscitivosdel intelecto.Seprecisade
un saberde lo oculto, del Misterio, infl’alingtiístico (tahta l-nutq), queparaél

perteneceatodoslossaheresdel gusto(daivcfl. Es el ámbitodel corazóny la
Imaginación,el verdaderoámbito de conocimientoy la realidadauténtica
paraIbn ‘Arabí, el espacioen el que se resuelvenlas contradicciones,enel

quese impone la unidadprofundaentretanzihy tagb¡h, y en el queseperci-
benla Bellezay la Majestaddivinas:

El corazóndel siervoespeciales moradade Dios, emplazamientode Sumirada,
minade Sussaberes,presenciade Sussecretos,lugarde descensode Susánge-
les, tabernáculodeSusluces,y SuKa ‘abapretendida,conSumemorablemonte
Arafat. El (corazón)es el directordelcuerpo,surey. Si determinaalgodice se
y “es” sindefectosni impedimentos.De subuenestadodependeel buenestado
del cuerpo.Si seperturba,seperturbatodoel cuerpo.Sinsudecreto,ningunode
losmiembrosy órganoscorporalesposeemovilidad,ni presencia,ni latencia,ni
juicio, ni influencia.Es elámbitodel sobrecogimiento(qab4)y la alegría(basf),
de la esperanza(ra9a’) y el miedo(jawfl, de la alabanza(&ukr) y la perseveran-
cta (sabr). Es la sedede la Fe, de la Unicidad (taw¿ffd), de la Trascendencia
(tanzth)y la Abstracción(ta9rid) divinas. Son característicassuyas la embria-
guez,la lucidez, la confirmación,la verificación,el viaje nocturno(¡srá 9 y la
revelación (nuzzll). Es dueñode la Majestad (Ya/dO, la Belleza (9amM), la
A&bilidad (uns), el Temorreverencial(hayba)y la Teofanía(ta9allT). (...)i 1•

La ImaginaciónenIbn ‘Arabí posee,ademásdelas dimensionesexisten-
cialesy cognoscitivasindicadas,unadimensiónespecíficamentepoéticay
artística,quele vieneinspiradapor la expansióndivina atravésdel Nombre
divino al-Bárt el Innovador,sobreel queluego trataremos.Ibn ‘Arabí sitúa

la poesía,deentrada,en el terrenodel sentimiento:“La poesía(M’r) essen-
timiento (~u ‘Ur), y sentimientoquieredecirglobalidad(i9máú”, y lo precisa
todavíamás calificando las “cienciasdel sentimiento(‘u/am al-&u ‘zir)” de

“cienciasdel símboloy del ocultamiento(‘u/amal-ranizwa-/-djfá9”12, mien-
trasquela cienciaracionalconsitiríaenel análisisdetalladoy ladilucidación;
o, segúnunasugerenteexpresiónakbarí: “el sentimientoescerrarla puerta,

expresarsu continuatransformaciónsensorialy cognoscitivase remiteal verbo taqallaba
(cambiar,transformarse)dela mismaraízqueqalb (corazón)(Mawáqi’, p. 188),característi-
castodasellascomunescon la Imaginación.

Ji Ibn ‘Arabí, Mawdqi ‘al-nujpñm, p. 141.
12 Ibn ‘Arabí, Dajair, p. 441.
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y la cienciaesabrirla”13.AunqueIbn ‘Arabí no seocupadeanalizarla poesía

desdeun punto de vistaestrictamenteretórico y crítico, lo cierto es que,al
comentarun poemaenFuti2¿2dt,nos ofrecealgunasreflexionesde valoren la
línea de retóricoscomo ‘Abd al-Qáhir al-tur’áni (Asrúr al-balága) e Ibn
Ra~íq(al- ‘Unida), aunquedeterminadas,enúltima instancia,por suteoríade
la UnidadExistencialy supermanentemotivación ‘irfdntt

La bellezade la poesía y de todo discursoverbal(9anal al-fi ‘r wa-l-kaldm)
radicaenla conjunciónde unahermosaexpresión(lafzrá ‘iq) con un contenido
elevado(ma‘ñj~ ‘iq), quedándoseperplejoselespectadory el oyenteal no saber
si la expresión(¡«fi) es másbellaqueel contenido(ma‘ná), o ambospor igual,
ya que al observarcadauno de ellos la belleza(¿zusn) del otro lo asombra
(adhala-hu),y, si observalos dosjuntos,ambos lo dejanatónito(¿rayyara-hu).
Tal poesía[el poemaqueestácriticando]exigeun corazóngrosero,puestoque
suexpresiónes delicada(latrfl, perosu contenidoes grosero(¡<ofrfl. Si el conte-
nido es feo (qabrh), la bellezade la expresión(lyusnal-lafz) no escondela feal-
dad del contenidoparael buenobservadorA mi juicio, sucedeigual quequien
amaunaimagensumamentebella (~i2raftgdyata¡->!iusn) grabada(manqilfa)en
un muro y adornada(muzayyana)con muchoscolores (a~sbiga), cuya forma
externa(tdmmatal-jalq) esperfectapero carecede espíritu (rfl¿i). Y esqueel
contenidoesrespectoa la expresiónlo mismo queelespíritu (ri2~z) respectoa la
imagen(~snra): es suverdaderabelleza(fiamdO’4.

La expresióny el contenido,seaen las artesliterariaso en las visuales,
reproducenla relaciónexistenteentrezahir y ba,tin y debensometersea la
mismaunidadarmónicaquehaceperfectotanto al Mundocomoal lenguaje
coránico.“Fíjate—dice Ibn ‘Arabíparaapostillarsuteoríapoéticaantesesta-
blecida—,en el carácterinimitable del Corán y apreciarás,comodijimos, su
bellacomposición(busnal-nazin) unidaa lagranprovisiónde contenido,el
hermosocontextodela narración(busnmasdqi-híji, y la uniónde unasideas

con otras dentro de una hermosaexpresióny una sintéticacomposición,a
pesarde reiterarrelatosquedeberíande abocaral tedio, cosaqueno encon-

trarásen absolutoen el Corán...”15.De estemodo intervieneIbn ‘Arabí enla
famosadisputaretórico-teológicasobrela inimitabilidad del Corán(i ‘9az al-
Qur ‘ñu) proclamandosin reparosla bellezaestilísticay de contenido del
Libro Sagrado.Pero,actoseguido,Ibn ‘Arabí semetede lleno ensuexége-
sis ‘ir~nL lapoesía,al perteneceral ámbitode la palabra,va ligadaal alien-

¡3 Citado porM. ‘Ilm al-Din al-~aqarTensu introducciónaPaja‘in p. 55
¡4 Ibn ‘Arabí, FuL, II, p. 394.
¡5 Ibid
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to vital (najas), cuyo origen estáen el Aliento Rahmdni(aquí rabinánt se
hacederivarderahm, matriz)de dondeemananlas letrasdel alifato y, para-

lelamente,el ordende los seresquepueblanla existencia.El buenpoetaestá
dotadodeun najas,alientovital, capazde expresarlas ideasen composicio-
nesadecuadas,cosaparalaqueno estádotadoel mal poeta~6.Porello, cuan-

do Ibn ‘Arabí comentasudivánamoroso,Turfiumánal-a*wdq, reúnetodosu
talento lingúístico, retórico,teológicoy cultural, para explotarla dimensión
simbólicadel poematratandode extraerel lenguajeoculto, divino, apartirde
la aparienciadel lenguajepoético; las doncellasbellas sonun indicativo de

losBellos Nombresdivinos,el vino, ligado a las ideasde alegríay alborozo,
llegaa sersignode eternidady de los saberessantos,el pavorealsimboliza
la variedadformal dela bellezay la dimensiónespiritual, la comparaciónde
la amadacon la luna llena indica superfección,las lágrimasdel amantese
remiten al agua,al secretode la vida, etc. Es el mismoprocesoimaginario

que hace,comoseñalaenotro lugar Ibn ‘Arabi queen la simbologíade la
Revelaciónlacienciaseavistacomola leche,lamiel, el vino o laperla,o que
el islamaparezcabajo las formasarquitectónicasde la cúpulao la columna,
o el propio Coráncomo la grasao la miel, y el Verdaderotome la apariencia
de un ser humano o de la luz. Estamos,pues,ante la activación de la
Imaginación poética e ‘irfanr tendentea la recuperaciónde la Unidad
Existencial,es decir, al conocimientoúltimo de Dios superandola ruptura
entreforma y contenido,entreaparienciay realidad,entre tanzth y ta&bth,
aspirandosiemprea la unión de los contrarios:“Se le preguntóaAbú Sa’íd
al-Jarráz,¿cómohasconocidoaDios?Y respondió:PorqueÉl reúneloscon-
trarios, comodijo el Altísimo ‘Él es el Primeroy el Último, el Manifiestoy
el Oculto’ (Corán 57, 3), lo queseproduceen un único aspecto,no en dos
aspectosdiferentes,quees lo quepropugnael filósofo especulativoapoyán-

doseensurazón”17.

E) Bellezay Majestaddivinas. La estéticade Ibn ‘Arabí en la dialéctica
del tanzlhyel tafblh

1. La Forma deDios

El tratadoqueIbn ‘Arabí consagraa untematanqueridoparaél como el
de la Majestady la Bellezadivinascomienzasituandoambosconceptosen la

¡6 Ibid.
¡7 11w ‘Arabí, Dajá ‘ir, p. 441.
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dialécticadel tanzrh y el ta&bih1 8• Incluso puede decirse que este tratado
sobrelaBellezadivina es todo él unaversióno especificaciónde la ideade
UnidadExistencial.En opiniónde Abdel WahabMeddeb,Ibn ‘Arabí (s. XII-
XIII) asume,integray supera,la polémicatradicional en el islam,al menos
desdefinalesdel siglo VIII, sobreel problemadel antropomorfismoy latras-
cendenciadivina, que provocó inacabablespolémicasentre los teólogos
(mu‘tazilles, banhalíes,a.f ‘arles, záhiríes),y lo hacea travésde la confron-
tanción de los muqábil, o correlativos de oposición, representados por los
conceptos detanzthy ta&bth, queel propioal-~ayjal-Akbarespigaaquíy allá
enlos textos revelados.Ibn ‘Arabí no se decanta,sin embargo,por ninguna
delas versionesmáso menosmatizadasdel tanzrhni del taAbfh,sinoqueda
un salto hacia delanteparaintegrar ambosconceptosen unacoincidentia
oppositorum,que paraél es la única que puede definir la divinidad y el
mundo en todasucomplejidady en toda suprofundaunidad19.ParaNa~ir
Hámid AMI Zayd, la unión de contrarios perseguida por Ibn ‘Arabí a través
de la dialéctica entre tanzihy tafbthno es un procedimiento ficticio ni mecá-
nico, sino una superación real de la dualidadtradicionalen el islam sustitu-
yendola razónpor el corazóny la Imaginación,comoya hemoscomproba-
do2O. Estasuperaciónencuentrasu salidaprecisamenteen el ámbitode la
estética.ParaIbn ‘Arabí, la mejorplasmaciónde estacoincidentiaopposito-
rum entretanzthy :aÑbYh,sobrela quebasasuvisióndel mundoy cuyasín-
tesis paradigmáticase contieneen el célebrepasajecoránicotantasveces
mencionadopor él “No hay nada que se Le asemeje.Él esel Oyente,el

18 ibn ‘Arabr,Kitdb al-j3aldl wa-l-9anuil, ms.Berlin2994 spr783/l-15,2994 pm ¡85/61-
74 (la copiadeestemanuscritoesdel alio 637 ¡4/1239-40,pocoantesdela muertedel propio
Ibn ‘Arabí en638/1240).

i~ Abdel WahabMeddeb,“La imageny lo invisible. ibn ‘Arabí: Estéticas”,enAA.VV.,
Los doshorizontes(Textossobre¡bn ‘Arabi), Murcia, EditoraRegional,¡992, PP.259-260.
EnFutÉ24dt, II, p. 542, lbn ‘Arabí ilustra larelacióndecontrariosdel tanzthy el talbih com-
parándolacon términosárabescomoal-9awn,quesignificaalavezblancoy negro,oal-qur’,
quetiene sentidotantodemenstruocomode limpieza. Meddebprecisaquetalblh indica, en
la perspectivade lbn ‘Arabí, acercamiento,mientrasque ranzih implica el distanciamiento,la
absiractiolatinacon el sentidooriginal deaislary alejar.Recordemosqueenretóricatalbfh
significatambiénel símil o la comparación.“Su especulaciónno seinscribe en la identidad
aristotélica.Ibn ‘Arabí instaurala unión de los contrarios(<¡¡-9am ‘ baynaal-diddayn) como
procedimientoderazonamiento,a lavezquecomoreferenciaontológica.Llegaaestodespués
dehabermeditadoel pasajecoránicocompuestode versículoscontrarios.Los sentidoscon-
trariosno seexcluyen,unono anulaal otro:constituyendosmomentosdiferentesy necesarios
colaborandoenel senodeunamismaverdad”(A. W. Meddeb,Ibid, p. 260).

20 Ná~irHamidAbn Zayd. Falsafal al-la ‘wrt Dirdsaft fa ‘Ml al-Qur ‘On ‘inda Mui!zy¡ 1-
Din b. ‘Arabt, Beirut, 1983, Pp. 365-367.
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Vidente” (Corán42, 11), se encuentra,justamente,en laconceptualizaciónde
la Majestady la Bellezadivinas.

Mientras que la MAJESTAD absolutase reservaparaaquello que cae
másalláde todaposibilidadde conocimientohumano,la Bellezasedesdobla
en dos niveles, uno superior, denominadopor lbn ‘Arabí Majestadde la
Belleza(5alal a/4amáO,y otro, máscercanoal serhumano,o Bellezaen sí
misma: “La Belleza provocaen nosotrosdos estados:temor reverencial
(hayha)y familiaridad (rius). Existen,por tanto,dos nivelesde Belleza,uno

elevadoy, otro, cercano.LlamamosMajestadde la Bellezaa la Bellezaele-
vada, que es a la que se referían los gnósticos,quienes,al contemplarla,
suponíanquese tratabade la MAJESTAD absolutaantesmencionada”21.La
MAJESTAD absolutaes enteramentetrascendentey aniquila’2. Pero la
Majestadde la Belleza es familiar y apta para la contemplaciónhumana:

“hace posibleque experimentemosuna contemplación(muAáhada)equili-
brada (i’tidá/) comprendiendolo que vemos sin turbamos.Recibimos la
revelaciónde laBellezacomoexposicióno aclaracióngozosaquenos hace
el Verdadero(mubása¡at al-Ijaqq la-mi)”23. Con ello, el poder divino se
reservasiempresu Esenciaabsolutamentetrascendentey, al mismotiempo,
se nos oftececompasivamentedeleitándonosconsuBellezaen unaperpetua
dualidadintimidatoriay gozosa,trascendentey teofánica.

Paradesarrollarestatemática,Ibn ‘Arabí organizaunaseriede exégesis
personalesde diferentestextoscoránicosy tradicionesreuniendolosconcep-
tosde Majestadde laBellezay Belleza,perodejandocompletamenteal mar-
gen la MAJESTAD absolutapor su radical trascendencia24.Tras proclamar

21 lbn ‘Arabi, K. al-5a131wa-l-famal,ms. Berlín 2, fol. 63 (Rasoil, 1, p. 3).
22 Con el conceptode l’aíñl (Majestado Sublimidad)presenteenéstay en la generalidad

de las obrasdelbn‘ArabT, el granmístico murcianoparticipade la “historia de lo sublime”,
quehundesus raíces,al menos,en los textosbíblicos,y quetomaríacartadenaturalezaesté-
tica apartir del s. 1 a. C. en la retórica latinaparaalcanzarun importantedesarrollofilosófico
con Burke y, sobretodo, con Kant (cf. David EstradaHerrero,Estélica, Barcelona,Herder,
1988,PP. 633-673).La peculiaridad,maticesy plenaintegracióndelconceptodeYñlál conel
fondo del pensamientoakbari nos obligan aconcederleun lugar especificoen la historia de
estaideaffindamentalde la estética.

23 lbn ‘Arabí, K. al-j3a101wa-l-flamal. ms. Berlín2, fol. 63, RasOil, 1, pp. 4-5.
24 “Hasdesaberqueel texto coránicoincluye lasrealidadesdelaMajestadde la Belleza

y dela Belleza,perono así la MAJESTADabsoluta(al-9a101al-mutlaq), queningunacriatu-
ra atisbaa conocer,ni muchomenosa percibir. Es unasingularidadexclusivadelVerdadero.
Es la presenciaen la cual Él seve aSí mismo—alabadosea— tal comoEs. Y esqueatisbar
dichaMAJESTADconllevaríaaccederal conocimientodeDios y su reino,lo queescomple-
tamenteimposible” (lbn ‘ArabT, K. al4alálwa-l-jQamdl, ms. Berlín 2, fol. 63; RasOil, 1, p. 4;
cf. tambiénel epilogo del tratado,ms. Berlín2, fol. 73; Rasoil, 1, p. 16).
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el carácterdualde lacreación,“no existenadasin su contrario”25,Ibn ‘Arabí
aseguraquela Majestady la Bellezaaparecenen todoslos textosrevelados
formandoun binomio inseparable.El Corán es,paraél, un texto eminente-
mentedualen elqueacadaaleyalecorrespondeotraconun contenidoantité-
tico, y, portanto,cadaexpresióncoránicade laMajestadtienesucorrelatoen
otra referidaa la Belleza,formandolo que Ibn ‘Arabí denominadiferentes
formas de correspondenciaentrecontrarios(~uwar al-munásababayna 1-
mutahúyinayn)26.El pasaje coránico por excelencia que encierra el binomino
tanzth y ta&bih, y queal mismotiempoes interpretablecomo expresiónde la
Majestaddivina es,comose dijo, “No haynadaquese Le asemeje”,expre-
sión que viene inmediatamenteseguidade “El es el Oyente, el Vidente”

(ambasen Corán42, 11), queparaIbn ‘Arabí indicalaManifestacióndivina
a travésde SusAtributos mostrándoseen SuBellezaal gnóstico.Ibn ‘Arabí
argumentaestaideaobservandoque el propio ftagmentocoránico“No hay
nadaque seLe asemeje”(laysa ka-¡nifli-hi .fay’) incluye la semejanza(mii-
liyya) en el nivel del lenguaje(luga), ya que el original árabeestablecelos
dos términosdeunacomparaciónligadospor lapartículakaf(como),paraél
atributiva(g¿~), queequivaleadecir“no haynadacomocomoÉl”, lo queen
suopinión significa que“el Verdaderodesciende,enla estancia(maq&n) de
laalegría(has1), con el atributodela Belleza(s¿/iital-9amál)hastael corazón
de quienesLe conocen(los gnósticos).En estaaleyaDios Niegaque se Le
comparecon Suscriaturas,de la mismamaneraque Niegaen la aleya,en
tanto expresiónde Majestad,que se Le compare”27~El Corán recurreaquí,
comoha dichoMeddeb,aunarara figura retóricacomenzandolaproclama-
ción del tanzihpor unanegación(laysa) seguidade dos conjuncionescom-
parativas,queintroducenel paralelismo(ka, mitO, y, puestoqueIbn ‘Arabí
piensaque la abstraccióno trascendenciaabsolutano sepuedeformular, el

25 Ibid
26 lbn ‘Arabí, 1<. aI-j5alOl wa-l-j2amOl, ms. Berlin 2, fol. 63; Rasdil, ¡, pp. 4-5; ¡bid, mg.

Berlin 2, fol. 73; Rasáil, i, p. 16.
27 lbn ‘Arabí, ¡bid, fol. 65; RasOil, 1, p. 6. ibn ‘Arab¡ explica¡asimultaneidaddel tanzrh

y el ta~bth en los textosreveladosdistinguiendoentrela similitud o relaciónejemplificativa
(rnifli>ya) correspondienteal nivel de la Majestadde la Bellezacomosemejanzainteligible
(ma qñla) o espiritual,frenteala semejanzareferidaa¡aBelleza,queél consideraunaseme-
janzaléxica (lugawiyya).Asi, la Majestadencerradaen ¡adoble significacióntrascendentey
“antropomorfa”de“No hay nadaque seLe asemeje[‘El esel Oyente,elVidente’]”, extensi-
ble alos demáspasajescoránicos,significaque“el Creadorcareceabsolutamentedenadaen
comúncon nosotros(laysabayna-l-Iuwa-bayna-ndiitirOk) en cuantoa atributosespirituales

(#fat al-nafs)serefiere, seade formatotal o parcial,y que, por tanto, quedadescartadala
semejanza(milliyya) entreEl y nosotrosenel nivel esencial(~aqO‘iq)” (¡bid, PP. 5-6), pero
no asiun acercamientoen elplanoléxicoy figurado.
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texto coránicolo hacenegandoel ta&hth. La abstracciónabsolutahade ser
aprehendidadentro de unoscontornos,de unoslímites (badd)28.La partícu-
la ka alejaunaposibleproclamaciónde la trascendenciaabsolutay vienea
confirmarsutilmentela existenciade unaFormao Imagende Dios (Nadaes
a imagende Su Imagen),y anegarla imagensegunda,es decir, la posibili-
dadde representarsuFormaenotra imagen29.

Por ello, Ibn ‘Arabí advierteque la semejanza(mifliyya) implícita enla
aleyallevaconsigolamanifestacióndeDios alserhumano,concretamenteal
gnóstico,y dichaaleya“alerta sobrela noblezadel SerHumano(insán)por

encimadetodaslas creaciones(mubda‘at) y de todaslascriaturas(majlñqat),
puestoquesuesencia(baqtqa)es inubicabley [Dios] le haotorgadolosatri-
butos de integridad y perfección (~4tat aI-tamñm iva-l-kamáó, lo colmó
(fajjyaj) y le dio el dominiosobrelas matricesde losNombres(maqólidal-
asma’)”30. De lasemejanzalinguisticase desprende,además,como lo corro-
bora el hadft “Dios creó a Adán segúnSu Forma”31,que al serhumanole
correspondelasucesión(jilqía) de Dios y abarcalas dos moradasde la tierra
y el cielo: “Y ha sujetadoa vuestroservicio lo quehay enlos cielosy en la
tierra” (Corán,45, 13), aleya,que,paralbn ‘Arabí, indicaunaexposiciónde
la divinidad(mubasataila/4vya) quese manifiestaen el corazóndel gnósti-
co, o ConocedorCompetente(mu¿iaqqiq)32,enlas ideas(ma‘ant) queaporta
laMajestad,o bienenla idea(ma‘na) delaBellezaexpresadaenestaaleya33.
ParaIbn ‘Arabí, estefenómenose produceentodaslasmanifestacionesdivi-
nas (taflallT) dándoseel siguientejuego de ocultacióny manifestación:“La
Majestad[expresadapor la aleya] exigela semejanzaejemplificativa(mit!),

peroexcluyetantola similitud (.~ihh) comolaanalogía(muma.ti!).La Belleza
[expresadapor la aleya]dependede laexistenciade lasemejanza(mit!), pero
excluyela analogía”34.Es decir, la Majestadde la Bellezase exhibelejana-
mentehaciéndosealudirpor comparaciones,mientrasque la Bellezaadmite
un grado mayor de similitud conel mundocreado,perosin llegara la ana-
logía conel mismo. Conserva,pues,susituaciónintermediay se configura

28 A. W. Meddeb,“La imageny lo invisible. lbn ‘Arabí: Estéticas”,pp. 261-262.
29A. W. Meddeb,¡bid, pp. 264-265.
3~ lbn ‘Arabí, K. al-falal wa-l-j2amal,ms. Berlin 2, fol. 65; Basa il, 1, p. 6.

3’ Este¿,adr;, sobreel quenosextendimosen C), exhibeunaprofundacargade“antro-
pomorfismo”, peroalmismotiempo haceunaalusiónala FormadeDios, quenecesariamen-
te ha de serinmensay trascendente.

32 Muhaqqiq:MaestroVerificador o Certificador,tambiénEl ConocedorCompetente,o

quienposeeun ConocimientoVerdadero.
33 lbn ‘ArabT, K al-9a101wa-l-)amúl,ms. Berlín 2, fol. 65; Rasñ’il, 1, pp. 6-7.
34 ¡bid, fol. 65; Basa ¡1,1, p. 7.
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comoelpunto mediosobreel quegira elbinominotanzthy tafbih, comodos
elementosintercambiablesque nos acercany nos alejan perpetuamenteel
secretode la divinidad:

La Majestadafirma lasantidaddelVerdadero(taqdrsal-Ijaqq), mientrasquela
Bellezaafirma el rangodel siervo. Deestamanera,[Dios] expresaSuMajestad
en “No haynadaqueseLe asemeje”[Corán42, 11], y desciendehastalaestan-
cia de la semejanza(maqamnal-mitliyya) al decir queEs el Oyente,el Vidente.
Asimismo sucedecon SuBellezaapropósitodel siervo[expresada] en“No hay
nadaqueseLe asemeje”,entantoquesus realidadesesencialesse contraponen
conlas RealidadesDivinas(al-~aqd‘iq al-IlOhz}ya).Después,seelevaenlacon-
traposicióndela Revelacióndel Verdadero(nuzi2l al-Haqq), hastalaestanciade
la semejanza(mifliyya) al decirqueesel Oyente,el Vidente35.

Estosatributosde carácter“antropomórfico”,queaparentementecompa-
ran al Creadorcon la creación,encierranasuvez, sin embargo,la trascen-
denciadivina, todavezquela Audicióny laVisión divinasson de otra natu-
raleza,y, en el fondo, las únicasque son auténticas,con lo queel círculo se
cierrade nuevoy retornamosal tanzth36.

Todo esto conlíeva,en el ámbito existencial,el que la permanenciadel
siervocon susatributosdependade la permanenciade Dios, pero,mientras
quelosatributosde perfección(kamál)soninalterables(fábita) enlo queala
divinidad (rububíyya) se refiere, respectoa los siervos son accidentales
(‘úri4a) y dependende la preservación(ibqa’) porpartedeDios. El gnóstico
sequedaprendado(ma&gíJj) antedichapreservacióndivinay caeenun esta-
do de contemplación(mu&ahada)ininterrumpidaanteel enigmaresueltode
la coincidentiaoppositorum(ma‘a 1-taqábul)en lo queconstituyeel estado
místico (tal)37, que,como vemos,consiste,a diferenciadel estadobeatífico
descritopor al-Gazálí,en la comprensiónde la Unidadexistenteentretanzrh
y Ía~bTh, en la universalidadinsondablede la Forma/Bellezadivina y, por
tanto,de la UnidadExistencial:

El Verdaderoestálimitado por todoslos límites, definido portodaslasdefini-
ciones.Lasformasdel mundono sonconstrefliblesni abarcables,ni se conocen
los limites de cadaunadeellas, sino tan sólo lo queel conocedorescapazde
alcanzaraver en esaforma.Porello mismo sedesconoceel limite del Verdadero,
puesSulimite no se sabesino con el conocimientodel límite de cadaforma, y

35 ¡bid, fol. 65; Cf. tambiénFuL, 1, Pp. 289-290.
36 Ibn ‘Arab!, Fu~q2s,p. 70; A. W. Meddeb,¡bid, p. 265.

37 lbn ‘Arabt, K al-j7alál wa-l-jamál, ms. Berlin 2, fol. 65; RasO‘il, 1, p. 7
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esoes imposiblede lograr. Así, el limite del Verdaderoes un hechoimposible.
Lo mismosediceaquienlo defineenel taábfh, esdecir, en Suaparienciainme-
diata,en detrimentode Susuficienciay trascendenciaabsolutas(tanzih); conla
afirmaciónexclusivadel ta.fbthse Le restringey se Le limita, y, portanto,no se
Le conoce.Peroquienreúneen su conocimientoy sintetizaentreel tanzthy el
ta~bTh,enlo generalde ambasnociones—es imposibleel detallepor la inabarca-
bilidad de lasformasdel mundo—, Lo conoceglobalmente(‘alá l-i.13m00, aunque
no enel detalle,lo mismoqueconoceglobalmentesupropia alma38.

La relacióndelVerdaderocon las formasqueaparecenenel mundoes la
del aliento vital que las gobierna,cuyo paradigmaes el propio serhumano
consuinterioridady suaparienciaexterna,con loquevolvemosa la ideadel
conocimientode Dios atravésdela interioridaddel serhumano.Endefiniti-
va, tanzth y taÑbth se necesitany funcionanuno dentro del otro. Nada es
comoDios, porquetodo, absolutamentetodo, se leasemeja,estáentodaslas
formasy, por ello mismo, es inabarcable:“El Verdaderotrascendentees la
propiaCreaciónsemejante”39.

2. La estéticadel Unoy lo múltiple

Se tratadela mismarelaciónentreMajestady Bellezaqueemanade la
contraposiciónde las aleyasrelativasa la Unicidad divina, como “Vuestro
Dioses un DiosUno.No haymásdios queÉl” (Corán2, 163),conotrasrela-
tivasa sumanifestaciónteofánicaatravésde losNombresdivinos. Paralbn
‘Mabí estetipo de aleyasviene a imponerla Unicidaddivina conel fin de
evitar el desvío de los siervos hacia el “asociacionismo~’4o~Pero, a tal
Majestad le correspondeuna Belleza representadapor este pasaje: “Di:
Invocada ‘Dios’ o invocadal ‘Compasivo’! Comoquieraqueinvoquéis,Él
posee los NombresmásBellos” (Corán 17, 110), con lo que la Unicidad

38 lbn ‘Arabí, Fusas,pp. 68-69(rr., conlevesvariantes,deA. M. Maanán:Los engarces
dela sabiduría,pp. 24-25).

39 “AI-Haqq al-,nunazzahhuwa l-jalq al-mzdabbah” (Ibn ‘Arabí, Fug4, p. 78). N. H.
Abu Zayd observaaquí queel tagbrhexpresadoen el Coránindisolublementeunido con el
tanzth,no significacomparara Dios con la creacióno con el serhumano,sino quetanto el
mundocomoel serhumanoexistensegúnlaFormadeDios y bajo¡apreeminenciadivina(Cf
N. $ Abn Zayd,Falsafatal-ta’wil, p. 372).

40 lbn ‘Arabí, 1=.al-j9alñl wa-l-5amOl,ms. Berlín 2, fol. 69; RasO‘il, 1, PP. 10-II. Ibn

‘Arabí exponeaquísu intencióndededicarun tratadoal temadel Tawhid,y reiteraconleves
variantesestos principios al comentar“Dios no perdonaque se Le asocienotros dioses~~
(Corán4, 48) y su opuesto“Dios perdonatodos¡os pecados”(Corán 39, 53), en ¡bid. ms.
Berlin 2, fol. 71; RasOil, Lp. 14.
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queda“completada”con la diversidadde susNombres: “Aquí desciendeel
Verdaderoen su Bellezaexponiéndolaante nosotroscon suMisericordia,y
con esteNombre Se sientaen el Trono, siendola Misericordia el conoci-
miento general (al-ma ‘rifa al- ‘úmma) hastael que llegan los gnósticos y en
elquese regocijanlosgnósticoscompetentes(al-mu¿iaqqiqzina)y dondeson

sobrecogidospor su Majestad”41.La relaciónde unidady multiplicidad se
resumeen la relaciónentreel Unoy su Nombre el Compasivocomosíntesis
y conjunciónde todaslas realidadesdel mundo: “Ha dicho ‘Vuestro Dios es
un Dios Uno’ [Corán 2, 163]. Dios reúnetodas las cosasy el Compasivo
reúnetodaslas realidadesdel mundoy todo lo quehayen él,porello se dice
Compasivo de este bajo mundo y del Más Allá”42. La invocación al
Compasivosolicitadaen laaleyasignificaaccederhastael Unopormediode
susNombres:

Por esose les ha dicho [a los siervos]: “Di: Invocada ‘Dios’ o invocad al

‘Compasivo’!”. La invocaciónsignifica la relación[de los siervos]con Él para
quesebeneficiensegúnel nivel de susconocimientos,los cualesse encuentran
englobadosensuNombreelCompasivo.ElNombreel Compasivoincluyetodos
los NombresBellos, excepto“AIIAh”, que es el Nombre queposeetodos los
NombresBellos, incluido el Compasivo43.

Porello, dice Ibn ‘Arabí, invocaraAlláh es invocaral Compasivoy, den-
tro deestadenominación,se incluyentodoslos atributosespecíficosconque
Dios se definey se oftecea sussúbditos,es decir, laBellezateofánicamul-
tiplicada en la creación.Se presenta,entonces,como Socorro, Alimento,
Perdón,etc.

3. Más allá dela iconoclasta

El pensamientode lbn ‘Arabt, con su noción de Unidad Existencial,su
especialconcepciónde la relaciónentretanzihy ¡aÑb!h, y el papeldetermi-
nante que concede a la Imaginacióncreadora,sitúael problemade la repre-
sentaciónfigurativa de la divinidad en un plano desacostumbradoen el
islam44. Ibn ‘Arabí apuntael temade la representaciónimaginariaenFutiihdt

4i ¡bid. ms.Berlín 2, fol. 70; RasOil, 1, p. 12. “La manifestacióndela unicidad(tt4allTl-
wahdániyya)es el asientodivino (al-istiwa’ al-iláhí) sobre el trono humano(al- ‘arA al-
insánfl”, y Dios se ha dignadoa posarsesobre el corazón de los siervos,con lo que su
Unicidadsecaptaenel interior deuno mismo(¡bid).

42 Ibid. ms. Berlín2, fol. 70; RasOil, i, p. 12.
‘~3 ¡bid.
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al tratar sobre el Nombre divino al-Badi’, el Creador,queparaél vienerepre-
sentado por la creación del Intelecto Primero(iflád al- ‘aqí al-awwal), cuyo
símboloeselCálamo.Estetipo decreación,adiferenciade laexpresadapor
la raízjalaqa, suponeparaIbn ‘Arabí la creacióna partirde un modelopre-
vio (mita!) existente en el alma del Creador, es decir, en el alma del
Verdadero45. Dicho modelo o icono (~Ora) se erige (qámat) en el almadel
Figurador(mu~awwir),otro de losNombresde Dios, y no así en la Esencia
divinaabsolutamentetrascendente,con lo queel tanzihquedasalvaguardado
una vez más. Además,“todo lo que no admite creación(jalq) no admite
modelo(¡natal), es decir, sóloadmitemodelo la formaparticulartantomate-
rial (al-siirajássamáddiyya)comoinmaterial”46.

La Creaciónse estructuraen unaseriede creacionessucesivas,donde
cadanivel escreadosegúnel modelo (mifál) de su Creador. La divinidad se
expandeportodala Existencia(al-imdádal-iláhift l-wufluid) convirtiendoal
mundo entero en signo (dalii) para conocer a Dios. Su primera expansión es
el Intelecto,situadoen la Nubeprimordial, que representael Cálamodivino
(al-qalamal-ita/it) encargadode escribirel granDiván que encierra la crea-
ción de todo el mundo (‘alá drwán ¡9ad al- ‘alam kulli-hi)47. La expansióny
presenciade Dios en todoslos seres,que Ibn ‘Arab¡ dice conocersólo por
mediacióndel gusto(dawq),se produceen unadoblevertiente:por un lado,
cadaserconservaunadimensióndivinano creadae inexplicablecausalmen-
tey, por otro,cadaserquedadefinidopor el Cálamodivino enla especifici-
dady concreciónde su forma48. El imperativoexistencialy primordial del
término ICun es el que crea(kawn,jalq) los seresen la Nube, y la palabra

« H. Corbin observa¡aextraordinariavalorizaciónque recibe¡a imagenenla espiritua-
lidad de Ibn ‘Arabi, comocuandovisualizala Ipseidaddivina (huw¡yya)bajola formade la
letraha resplandeciendoluminosasobreun tapizrojo, entrelos dos brazosde la ha’ brillan
lasdos letrashw mientrasque laha proyectasusrayosen lascuatroesferas;o cuandocom-
parael esquemadePresenciasdivinasy el juegodel tanzihltaSbihcon un edificio, e incluso
conunacolumna,o ¡arelaciónCreador/criaturaconel templomístico,etc.(¡4. Corbin,L ima-
gination créafrice,pp. 179). Porsu parte,Meddebobservaquela inistica siempreencuentra
enla imagenunadesuscuestionesprincipalesal preguntarse¿cómodarcuentade lo irrepre-
sentable,quéanalogíaspuedendescribiral Todo-Otro?:“todo ello remiteala experienciade
lavisión, alejerciciodela imaginación,a laentradaenescenadela imagenmental.Y sepro-
longaatravésdela instanciaestética,y la maneradeofrecertal irrepresentable,mediantelos
instrumentosde la imitación, esdecir, la pinturay la escultura,soportesqueacogenlas imá-
genestangibles”(A. W. Meddeb,“La imageny ¡o invisible. Ibn ‘Arabi: Estéticas”,p. 259).

~5 lbn ‘Arab!, FuL, II, p. 421.
46 lbn ‘Arabi, FuL, II, p. 422.
47 Ibid
48 lbn ‘Arabr, FuL, II, p. 423.
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(¡calima) de cadaunodeellos apareceenel Alma Compasiva.Después,otra
seriedeNombresconcretanlos diferentesgradosy variacionesdela expan-
Sión divina en suCreación49.Aquí nosinteresaespecialmenteel Nombrea/-
Sari; el Innovador, al que Ibn ‘Arabí atribuyeunaexpansiónde la creación
divina ligadadirectamentea lo quehoy calificaríamosde creatividadartísti-
cae intelectual:

En cuantoal Nombre al-Hin, de él se producela expansión[divina]hacia los
geómetras inteligentes (al-adkiyd’ al-muhandisin), hacia los descubridores
(ashab al-istinba;at),hacia los inventoresde las artes(al-mu/tan Un al-,tana ‘i 9
y haciaaquellosquerealizanfigurasextraordinarias(al-aáka! al-gariba). Todos
ellos se inspirana partirdeesteNombre,quese expandehacia los quecornpo-
nenbellasformas(al-musawwintn/thusnal-sara)enla balanza(m!zdn)50.

De estemodo, “quienesrealizanbellasformas”, aquípresentadosjunto
congeómetras,artesanos,sabioso creadoresde figurasinsólitas,y, másade-
lante,juntoa losretóricosy losconocedoresde la inimitabilidad del Corán5i,

actúanen último extremoreproduciendoel modelodivino, con la diferencia

49 ¡bid. El cosmosseestructuraen unaseriegradualdePresenciaso Descensosque se
correspondencon los diversosnivelesde los seresy representanla relaciónentreCreadory
criatura(Naqqyjalq) enuna relacióndeacción-pasión(fi ‘1-mf al) equivalenteala dualidad
bOfin/zahir, dondecadaunade esasPresenciaso Descensosesdesignadatambiéncomouna
“unión nupcial” (nikO~z).Así, cadaPresenciainferior esla imagen(mita?), el reflejoy el espe-
jo de la inmediatamentesuperior. Todolo que hay en el Mundo Sensiblees un reflejo del
modelo (mi;d?) existenteen el Mundo de los Espiritus,y asísucesivamentehastallegara los
primerosreflejosde la propia Esenciadivina, porlo quetodolo quesemanifiestaantelossen-
tidos, es uno de los rostros(waph) de Dios, es decir, de los Nombresdivinos <H. Corbin,
L ‘Jtnaginationcréatnicedom le soufismod‘Ibn ‘AnaM, p. ¡74).

50 Ibn ‘ArabT, FuL, II, p. 424. La balanza(mizan)esun tecnicismosufi, que, segúnal-

Qa~an¡(m. 1329),comentaristadeFufl2~ de lbn ‘Arabí, significa“el intelectoiluminadocon
la luz santa”,conJo queparecereforzarse¡aideadelbn ‘Arabí deinspiracióneiluminación
artísticaatribuidaal Nombreal-Sari; entrelos sufles,mizán tiene tambiénel sentidode “la
justicia divina que sólo se realizaen el Hombre Perfecto(al-insan al-kamil)” (al-Qalaní,
Inila&at al-~sñfi>ya, cd. deM. Kamal lbrahimYa’far, El Cairo, ¡981,p. 93).

5’ El Nombreal-Bar!, conjuntamenteconal-Bagn(el Vidente),seexpandehastalosretó-
ricos (ahí al-fas$ia)y de las expresiones(‘ibarat). Les pertenecea ambosla inimitabilidad
del Corán (i ‘faz al-Qur ‘On), el bello y límpido ordende laexpresiónverbal (husn al-kalam
al-ra ‘iq) (Ibid). Enotro contexto,lbn ‘Arabí designael tercercielo, el cielo de José,comoel
cielo “que Dios ha consagradoa las cienciasrelacionadascon las formasimitativas y la
imaginación(~uwar al-tama;ul wa-l-jaydl), quepertenecea los imanesde la cienciade la
expresión(‘hm al-ta biry’; aél pertenecenlas ideasensucorporeizaciónen formassensibles,
puestoque“es el cielo de la representaciónfigurativaperfectay armónica<samd‘aI-ta$v’ir al-
túnim wa-l-nizam),y de él se producela expansión[divinao inspiración] (imddd)hacia los

47 AnalesdelSeminariode Historia de la Filosofla
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dequeno lleganadarlevida asuscreaciones.H. Corbin lo explicadiciendo
queel corazóndel gnósticoes el “ojo” porel queDios se revelaa si mismo,
con lo quelas imágenescreadaspor el artese conviertenen unarepresenta-
ción de lavisióndivina atravésde lavisión del artistaforjadaconsucreati-
vidad espiritual (himma)52. Esta capacidad superior del artistainspiradoa
partir del Nombreal-Rdaes ilustrada por Ibn ‘Arabi recurriendo a la típica
leyendadel pintor capazdeengañarhastalapropianaturalezaconsudestre-
za imitativa:

Lo más asombroso(a ‘fiab) quehe visto enestesentido,fúe en Conia, enel país
de losgriegos,y fue en un pintor (muFawwin)queestabacon nosotrosy al que
pusimosa prueba(ijtabanná-hu)e informamossobreel defectofigurativo que
había en su obra(jan a). Un día,el pintor cogió y pintó (sawwara)unaperdiz
(liaflala) deslizandoen ella un defecto (‘ib) imperceptible. Luego, nos la pre-
sentóparaquelapusiésemosapruebaen labalanzade la figuraciónimaginaria
(fi mizánal-tas’wir). La habíapintado (sawwana-ha)en un plato grandedel
tamañomismodel cuerpode la perdiz.Entrenosotroshabíaun halcón(bdzt)y,
cuandoéstevio la perdiz,quien lo teníasujetolo soltéy elhalcónla espolcócon
suspatasimaginándose(tajayyala)que era realmenteunaperdizpor su forma
(jñna) y los coloresde susplumas53.

Sinembargo,laversióndelacélebreleyenda,queIbn ‘Arab¡ sitúaenuna
culturadiferenteala islámicaconocidapor suhabilidadenlas artesfigurati-
vas,seguramentecon la intenciónde darmásvigory verosimilitud al relato,
y pararesaltarsu exotismo, toma aquíun giro desacostumbradoal aprove-

poetas,asícomoel estilo (naz,n), la perfectaejecución(itqan) y las formasgeométricascor-
porales...”.Y concluye:“Diosordenóapartir deestecielo los cuatrohumoresdelaexistencia
corporal bajo el máshermosoorden(al-nazin al-a¿isan)y la másmaravillosaperfección(al-
itqtln al-abda9... No hay ser más perfecto (atqanwufUd) queesteMundo, seaensu dimen-
sión macrocósmicao microcósmica”(Fur, II, p. 275).

SIfl Corbin, ¡bid, p. 173.Aun así,Von ‘AyalA no pierdedevistaqueel mzqawwiresuna

personaqueproduceformascomoDios pero “sin ser Creador”(laysab¡-jOliq); de ahí el que
lostextossagrados,comoel relativoal pájarodebarro, censuranal mu~sawwirhumanoporno
sercapazde completarsu creacióndándolevida, lo cual esprerrogativadeDios (lbn ‘Arabí,
FuL, IV, 212-213).Lasobrasartisticaspermanecenasíenunaespeciede oscuridadu opaci-
daddebidoaquesonla plasmaciónsensibledelasideasdelcreador,perocarecendevidaespi-
ritual. Sin embargo,las artesquedansantificadasdesdela perspectivade Von ‘Arabí, como
acabamosdever apropósitodel Nombreal-BdrI, y comosucedíaenlosIjwan al-~a~:Dios
haotorgadoal serhumanolaprerrogativadelasartesy hahechoqueel geómetra(muhandis)
opereconel pensamientoy el saberenalianzaconel carpintero(nafficír), queaportasu des-
trenmanual(cf. Sulaymanal-’AttAr, al-Joya!wa-l-.~i‘rft ta~awwufal-Andalus,PP.50-51y p.
57).

53 Ibn ‘Arabí, FuL, ¡1, p. 424.
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charlael Sayj al-Akbarparasituarseen unaposicióncognoscitivasuperioral
comúnde losespectadoresy mostrarsumayorcapacidadperceptiva,incluso
por encimade la certeravisión del halcón:

Los presentesse asombraron(ta ‘a’ fiaba) de la hermosuradesu obra (mm ¿iusn
,san‘ah-/ii), y me dijo [el pintor]: ¿quéopinassobreestasimágenes(juwarfi
Piensoquesonperfectas(‘ala gOyatal-tamam),peroen tu obrahay un defecto
escondido.Él, queya se lo habíaindicadoasolasa los presentes,me preguntó:
¿cuálesesedefecto,sus medidasson exactas(awzanu-hasabiha). Respondí:la
longitud de suspatasrompe,justoel grosorde un cabello,laproporciónde las
formas(muwázanatal-suwan).Entonces,el pintor se levantó,besómi cabezay
exclamó:Lo hiceasí a propósitoparaprobarte(ufiarr¡bu-k.a).Los presentesasin-
tieron, agregandoqueél ya se lo habíaadvenidoantesde mostrarmea mi la
obra. Yo, me quedésorprendido(ta ‘afifiabtu) de que el halcónse hubieselanza-
do ávido sobreella54.

Al final, lbn ‘Arabí mantienela ambigoedadde su asombro,puestoque
no precisasi el mismosedebea lagrandestrezadelartistao aqueelhalcón
no se hubiesepercatadodel errorde proporciónde la figura queelpropioal-
~ayj al-Akbarno habíadudadoen detectar.El relato ponede manifiesto,en
cualquier caso, la superioridaddel conocimientognósticosobrela habilidad
artística,tal comosevuelvea ponerde relieveconmayorclaridadtodavíaen
otrahistoriadetemapictórico referidapor Ibn ‘Arabíen FutiLfzat.Estavezse
tratadela concurrenciaentreun sabioy un pintor enpresenciade un rey, con
el fin de mostrarlea éstesusfacultadesrespectivas.El pintor se ponemanos
a la obray realiza, comoerade esperar,“una magníficapinturacon imáge-
nesdela másmaravillosaarmoníay la máshermosaperfección”.Sinembar-
go, el sabioseaprestaa trabajartrasunacortinaenel testeroquedafrente a
la pareddel pintor, dejandola paredcompletamentelisa y convertidaen un
espejo.El rey, al contemplarla obradel pintor, quedafascinadopor suher-
mosuray por sus formas,perocuandose dirige hacia la obra del sabio no
puedecontemplarabsolutamentenada.Entonces,el sabiolehaceobservaral
rey la superioridadde suobray sumayorsabiduríapidiéndolequeretire la
cortina, con lo queel monarcave la otra pintura reflejadaen la superficie
pulida demanera“más sutil queen el original”, y naturalmentesuasombro
es aúnmayor.¿Cómoes posibleesto,le preguntael rey?Hice lo quedebes
hacertú mismorespectoalas formasdel mundo:pulir tu almaconla ascesis
hastaquesepurifique y elimine las ligadurasde la naturalezay puedarefle-

54 ¡bid
49 Analesdel SeminariodeHistoriade la Filoso/la
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jar a Dios omnipresenteen todaslas cosas55.El sufismonos devuelve,por
otro camino, a la estéticadel espejoy del reflejo. Nos presentala pintura
naturalistacomo una primera reproducciónembellecidade las formasdel
mundo,comounaprimeraidealizaciónde la realidady, frente aella, el espe-
jo, espaciovacio revitalizadoúnicamentepor mediode la luz, es la dimen-
siónulterioren quetomanvida las formasdel mundoenel espacioimagina-
rio intermedio, barzaff en todasu purezay en sudimensiónintemporaly
trascendente.El espejoes, además,universal,indefinible y omnipresente,es
capazde recibir el universoenterode las formas permaneciendosiempre
idénticoa si mismo.La utopíaartísticadel sufismose nos ofrece,por tanto,
comolasuperficiepulidaen laqueseencarnalapurezaabsolutadetodaslas
formasposiblesen la fronteraentrela divinidad y la naturaleza.Equivale,
aunquelimitado por su pasividad,ala función del almay de la Imaginación
y la luz que las ilumina, dondesecomprendey se percibe la infinita unidad

y variedadsimultáneasexistentesentrelas formasdel mundoy el Verdadero.

4. Ver a Dios

Irle contempladoa mi Dios bajo la másbella delasformasQiad4)

“No Me verás” (Corán 7, 143)

En estecontexto,Ibn ‘Arabí lleva su reflexiónal terrenode la represen-
tación de la divinidad. Sitúa el fenómenoperceptivo, obviamente,en el
mundo barzajt, es decir, en el mundo intermedio dominado por la
Imaginación,dondelas ideasy las revelacionesse conviertenen imágenes
sensibles,y dondelo sensibleseespiritualiza.En esteámbitobarzajfactúan
tanto Nombresen aparienciaantropomorfos,como al-Yúrni’, al-Náfi’, al-

Ra~Zr,junto con losNombresqueindican la absolutatrascendenciadivina56.
Y ahí seproducela “visión” de la Forma de Dios, precisamenteen la inte-
gracióndel tanzfhy el ta~bTh.Ibn ‘Mabí lo explicadiciendoquelos gnósti-
cossomentenestadualidada la “sendadel equilibrio (i ‘h~l)” dandolo que
correspondea cadaunode ambosprincipios.Los gnósticosobtienenel pri-
mer arquetipobarzajt(al-mifál al-awwalal-barzajfl al percibiral Verdadero
enuna imagen(~0ra)sensorial(yudniku-háal-¿uiss),aunque,al mismo tiem-
po, preservanla propia divinidad (uliihz}’ya) en su trascendencia57.El pro-
blema está en discernir si dicha imagen arquetípicao icono mental del

55 ¡bn ‘Arab¡, FuL, ¡1, pp. 278-279.
56 lbn ‘Arabl, FuL, II, p. 425.
57 ¡bid
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Verdaderose correspondeo no con su Realidadesencial(baqtqa),o en qué
grado lo hace. Desde la doctrina de la Unicidad divina (íawbrd), elVerdadero
permanece en su Realidad y sólo se manifiesta su Forma. La visión del
Verdadero(ruy‘al al-Haqq) en el barza] bajo la forma de un ángel (~0rat
malalij, vienecontrapesadapor losNombresqueexpresanla trascendenciay
superanel peligro de antropomorfismo58.

Así nos hallamos,segúnél, antedos cuestionesdivinasrepresentadasen
dos formas (ji2ratayn), en dos barza]. Por un lado, la Formadel Verdadero
visualizadaen elbarza]comoun ángely, deotro, la forma del ángelpercibi-
daen el barza] bajo la forma de dos humanos(‘ala ~i7ratinsfryayn),Moisés
y Aharón,o deun joven (Ñább)y un viejo, o la manifestacióndel espírituy
la palabrade Jesúsen forma de ángel,historiastodasellas transmitidaspor
los textosrevelados59.Lo queparalos sabiosgnósticos,queestánperfecta-
menteal tanto de que ladivinidad, admitemásformasqueel mundo,no es
sinouno de los modosde expansióndivinaatravésde susNombres,al-Ragr

(el Vidente), en este caso, los cualesse manifiestanen diversasestanciasy
formas accesiblesparaunos sabios u otros, pero manteniendosiempreel
fondode la transcendenciaabsolutaproclamadaenla sentenciacoránica“No
hay nadasemejantea ÉI”60. La Ley revelada,y no los juicios del intelectoni
las percepcionessensibles,es la quenos comunicaqueel Verdaderoadmite
las formas(yaqbulal-suwar),por lo quelos gnósticosdebenadmitirloe inte-
grarlo con el íanzth,asimismorevelado.Los no iciciadosdebenatenerseal
tawb¡d parano caeren el asociacionismo(al-iftirñk). La oraciónes,eneste
contexto, un estado que oscila entre la visualización de la imagen del
Verdadero,íntimae intrasferible,y la afirmacióndesutrascendenciaradical.
Se tratade la formación de un icono mentalque no poseeenrealidadmás
forma quela energíade su formalización,comodice Meddeb.Es un signifi-
cantepuro,mientrasqueel antropomorfotratade buscarleadichaimagenun
referente,a pesardel riesgodequedichoicono se conviertaenídolo6i.

En lo quea lahistoria religiosarespecta,Ibn ‘Arabí seplanteaelmismo

5~ ibn ‘Arabl, FuL, II. PP. 425-426.

59 ibn ‘Arabl, Ful., II, p. 426.
60 Ibid
61 “lbn Arabr considerael ejerciciodel iconocomounaescenaíntima. Erotiza la rela-

ción entreeí orantey el iconomentalque le advieneenci cursode la experiencia.Muchos
argumentosmilitan afavorde la difusióndel icono,peroel decoro,al-adab, ¡e obligaa callar
su experienciay a reservartal imagenporpudor, hoya. El maestroenvisión finge, incluso,
ser incapazde ver el icono, aparentano darsecuentade él, no verlo, ignoraralo,hacercaso
omiso. Así pues,ibn ‘Arabrdespliegatodo un dispositivoparaasegurarla reserva, laoculta-
ción del icono: le atribuyeun código, al-adab, unasicología,al-bayá, y unaestrategia,la

SI AnalesdelSeminariode Historia de la Filoso/la
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problemade la simultaneidaddel icono mentaly de la absolutatrascenden-
ciadivina, proponiendounasalidaimaginativaparalaaparentecontradicción
existenteen el hechode queel cristianismodesarrollóla imagineríareligio-
sa,mientrasqueel islamlaabolióapesarde queesteúltimo incorporaladoc-
trinade Jesúsenel senode lanuevaLey revelada.Si enun principio loscris-
tianosparecíanremisosa la figuraciónreligiosa,lo cierto esquelas imáge-
nesterminarontriunfandoentreellos,penetrandoen susiglesiasy orientan-
do su oración. lbn ‘Arabí respetaestaprácticacristianay la explica recor-
dandoladoctrinacristianade la Encamación,quefue, por otro lado,sobrela
que se basó la recuperaciónde las imágenesen el Imperio Cristianode
Oriente.Segúnlbn ‘Arabí, puestoqueJesúsno existepor mediación de varón
alguno, sino que es la encamacióndel espíritu en una forma humana
(tamattulri7hft ~i2ratbaíar), es en supueblo,y no en otras naciones, donde
“propugnanlas imágenes(al-qawl bi-l-~uwar) y las realizanen sus iglesias
considerándolasobjeto de veneración”62. Sin embargo, la Ley coránica
impusoposteriormenteun nuevoimperativoy desplazóla “figuración” de la
divinidad a la puraImaginación:

Su profetaprovienede la Encamación,lo cuales unaverdadqueha perrnanecs-
do ensu pueblohastael díade hoy. Cuandollegó laLey deMubammadyprohi-
bió las imágenes(nahá ¿¡ni l-suwar) y, siendo queél asumelaverdadde Jesús
y engloba su ley (intawá~ar‘a-bu) ensu Ley, nosordenóqueadorásemosaDios
comosi lo viésemosy noslo introdujo enla ImaginaciónQayal), y estoesjus-
tamenteel significado quetiene la figuración (al-ta.ywrr), pero el Profeta la
prohibió sensorialmentey que estanación [musulmanes] representasea Dios

bajo unaforma sensible(hl-sara ¿ilssiya)63.

De este modo, como aprecióA. W. Meddebú4,Ibn ‘Arabí resuelvecon
ingenio la paradojaexistenteentrelaprohibiciónde representara Dios figu-
rativamentey la inclusiónde la doctrinacristianadentro del islam, preser-
vando, además,su pasiónuniversalista,aceptandola posibilidadde ver a
Dios, como lo indican, a sujuicio, las propias Escrituras,pero sólo en el
ámbito barzajf de la Imaginación:“esta Ley especialordenaadorara Dios
como si lo vieses’, no nos la dijo el Profetasin intermediario, sino que
[Dios] se ladijo primero a Gabriel,quefue quiense aparecióanteMaría en

aparienciade impotencia”(A. W. Meddeb,“La imageny lo invisible. lbn ‘Arabí: Estéticas”,
p. 266; cf. Von ‘ArabT, Fur, IV, Pp. 233-235).

62 Von ‘Arabí, Fui., 1, p. 223.
63 ¡bid.
64 A. W. Meddeb,“La imageny ¡o invisible. Ibn ‘Arabí: Estéticas”,Pp. 266-267.
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formahumanacuandofue acrearaJesús”65.La representaciónsensibledela
divinidad—observemosqueparanadase aludeaquía la figuraciónnaturalis-
ta en general—no es sino unareducciónimposiblede Dios, mientrasqueÉl
nos ofreciólaposibilidadde contemplar“el rostrodel Verdaderoen todaslas
cosas(wafih al-I-Iaqq fi/cuí! ~ay9, paranosotros—insiste Ibn ‘Arabí— no hay
ningún ser en el mundo que captennuestrosojos en el que no veamosal
Verdadero...”66.Comoya sabemos,la FormadeDios es sumismacreación
en todasu inmensidade infinitud, y su únicarepresentaciónicónicaposible
es imaginariae íntima.

LasEscriturastanto del islamcomodel cristianismootorganal arcángel
Gabrielun papelmediadorfundamentalen el temadelaEncamación,porun
lado, y, en el de la visión imagina! de la divinidad, por otro. El arcángel
Gabriel es,como dice Meddeb, la figura que en ambas leyes legimita el
icono67. Ibn ‘Mabí mismo recalcaestamisión de Gabriel al anunciarlea
María el nacimientode Jesúsapareciéndoseante ella68e interviniendoen la
primera“encarnación”(tamagul)queda origen al cristianismo,mientrasque
Gabrielapareceen el islam, en estecontexto,conunadoblefunción pedagó-
gica y estética.El mismolbn ‘Arabí adviertesobrela misióneducativaque
le atribuyendiversoshadicesa Gabriely, por ende,a la representaciónfigu-
rativa comovíaparadifundir la fe y orientarhacialo divino, encoincidencia
con la funciónquemuchospadresdela Iglesiaotorgabanalas imágenesde
culto cristianas69. En cuanto a su dimensión estética,recordemosqueel pro-
pio hadtt de la visión o del ihsán, “He contempladoa mi Dios bajo la más

65 ibn ‘Arab¡, Fui, 1, p. 223.
66¡bid.
67A. W. Meddeb,¡bid, p. 268.
68 Evangeliode Lucas, 1, 26-36. Sobre¡aversiónmísticay estéticade esteepisodioen

YaiA¡ al-Din al-RtimT (¡207-1273), cf. ¡4. Corbin, L’ftnagination eréatricedans le soufisme
dibn AraMpp. 135-136: “Ante la aparición de una belleza sobrehumana, ante esta Forma que
florececomounarosa ante ella, como una imagen erigiéndosemásallá del secretodel
corazón...Ante mi Formavisible estásfrentealo invisible...¡Maria! fijate bien,puessoyuna
Formadificil depercibir...” (talál al-DTn al-Ramí,Matnawi, ed. Nichoison, vol. Vílí, p. 95).

69 lbn ‘Arabí, Fut., 1, Pp.222-223.Cita expresionesrelativasaGabrieldifundidasen esos
hadicescomo“paraenseflarala gentesu religión”, o “vino para enseflarosvuestrareligión”,
etc. (¡bid). A pesardequelacomprensiónquemuestraIbn ‘Arabí sobrela imagineríacristia-
na no esfrecuenteenel islam,y menosaún, en los círculos ortodoxos,lo cierto esquetam-
pocoesunica,puestoquemu‘taziliescomoai-Yahiz(c. 775-868)¡legaronaexplicarseel fer-
vor de los cristianospor las imágenesentendiendoquebajo la imagende Cristo podíanado-
mr asu Dios segúnunaforma humanasemejanteala deellos. Da unacita al respectoen la
queentiendequetal actitud, inclusoentremusulmanes,respondea unanostalgiahaciaDios
(1-1. Corbin obtiene¡aobservacióndeal-Yahizde11r4flatal-nubuwwaatravésdeH. Ritter; cf.
L Ymagjinationcréatrieedansle soufismedibn ‘Arabr nota323, p. 298).
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bella de las formas”, al que lbn ‘Arabí suelecontraponeral pasajecoránico
en que Dios contesta a Moisés “No Me verás”, se completa, en muchas ver-
siones,delasiguientemanera:“He contempladoami Dios bajo lamásbella
delas formas,comoun Jovencitodeabundantecabellerasentadoenel Trono
delagracia;estabarevestidoconun abrigodeoro (verde,segúnotrasvarian-
tes); sobre su cabellera un mitre de oro, en sus pies, sandalias de oro”70. De
estemodo,volvemosal puntode partidade laBellezadivinauniversalguia-
dos estavez por la posibilidadcontenidaen las propiasEscrituras,y exhu-
madapor Ibn ‘Arabí, de laexistenciade un iconomentalrepresentativodel
Verdaderoquenos lo acerca imagina/mente.Ibn ‘Arabí bordeaasí la con-
cepciónde la figuraciónreligiosacristiana,pero la disuelve,como dijimos,
en sudialécticaespecíficadel ianzfhy el ta~b¡h. En el punto intermedio,la
Imagenque sugiereal-~ayj al-Akbarextraídade la visión profética es la de
un puer ¿¡eternas,un símboloplásticoextendido,por lo demás,en otrascul-
turascomoprototipodetal coincidentiaoppositorwn7~.

La diferenciafundamentalentrelaEncarnacióncristianay la teofaníade
Ibn ‘Arabí es,contodo,profunda,puestoquelaprimerasepresentacomoun
hecho históricoque inauguraun itinerario temporal lineal, mientrasque la
segundaconsisteen unacreaciónuniversaly continuano perceptiblesenso-
rialmente,sino por la Imaginación72.En el primer caso,nos internamosen
unaestéticateológicay pedagógicaconcretadaenunaseriede imágenesy en
unaprácticaartísticahistoriable,enel segundo,accedemosa un sentimiendo
de Belleza que abarca imaginalmenteel universopor entero. Por ello, Tbn
‘Arabí vuelveen su tratadosobrela Majestady la Bellezadivinas afijar el
temaespecíficodela visiónhumanadeDiosenel juegoentretanzihy taábth,

y enlapsicologíaqueloacompañaapartirdelasEscrituras73.Lamismacon-
traposiciónque veíamos entre el badíf de la visión o el ¡¿Isán y el “No Me

70 ¡4. Corbin, ¡bid, p. 209.
71 H. Corbin,L’¡maginationcréatricedanslesoufismed’Jbn‘Arabí, p. 210.Corbinremi-

te aquísobreestetemaaJung,y observalacoincidenciaentreel jovendeeste¿zadrc y la ima-
gendel Christusjuvenispropiade¡a iconograflaincarnacionistapaleocristiana.Recuérdense
los mosaicosdeRávena.Estaiconografia,quebasósusprimerasimágenesdelRedentorsobre
la figura deun jovenpastorórfico, comoun joven patricioromano,terminaríasustituyéndolo
mástardeporunhombremadurocon los signosdelavirilidad diferenciados(1-1. Corbin, ¡bid,
Pp. 211-212).Sobreestosdetallesiconográficosde ¡a figura de Cristo en los primerossiglos
del cristianismo,me remito a la obra clásicadeAndré Grabar,Las vías de la creaclonEco-
nograficacristiana, Madrid, 1985 (1’ cd. París,1979).

72 Valorizar lasteofaníassuponeunaformade pensamientosemejanteal estoicoparael
quelos sucesosno sonmásquelos atributosdelsujeto.Sóloexisteestesujeto,mientrasque
los “hechos” frierade él no son másque“irrealidad”. Paranosotros,al contrario,los hechos
sonla realidadobjetiva(H. Corbin, ¡bid, pp. 211-212).

73 TambiénsucedeenKitáb al-/ana;cf. Raso‘il Ibn ‘Arabí, pp. 15-24.
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verás” coránico,se reproduceentrepasajescomo “La vistahumanano Le
alcanza”(Corán6, 103),y el bac/Y!enquese preguntaal Profeta“¿Visteatu
Señor?”,y éJ responde:“EsLuz, yo lo veo”74. La solucióndel Sayj a]-Akbar
se aleja,obviamente,de las exégesishabituales:el tanzthnos enseñaque“la
vistano puedeenjuiciarLoni siquieraal contemplarLo,puestoquela mirada
se encuentraen la estanciade la perplejidad(¿-zayra) [y de la incapacidad
(‘co$az)]”75. Pero,nuestraimpotenciano derivade nuestraseparaciónrespec-
to aDios, sino al contrario,de estarinmersosenÉl, por lo queañadequever
suGloria es no verla,yaque“la incapacidadparapercibir lapercepciónes la
propiapercepción(idrák)”76. Sucedeigual queconla vistahumana,queno
puedepercibir el aire ni el colordel aire,o lapuratransparencia,por suiden-
tidad con la percepción,ya que,“de percibirsela transparencia,la vistasería
el mismo objetocontemplado(al-basaral-mub~ar)”77. Lo mismo ocurre al
contemplarun espejo,cuyasformasse percibendesligadasde la materiade
manerasimilar a lo queocurrecon el conocimientosobreDios78.Perofren-
te ala Majestady tanzthexpresadospor estaaleyaproclamandola imposibi-
lidad de ver a Dios, la teofaníase muestracompasivaen aleyascomo “Ese
día, unosrostrosbrillarán, contemplandoasuSeñor”(Corán75, 22-23), en
laqueDios “desciendeen suBelleza(nazalasubbána-huft9amali-hOexpo-
niéndoseantenosotrosparaquepodamospercibirloconnuestravista”79. Ibn
‘ArabT justifica suconclusiónde maneraliteralistaobservandoque la aleya
hablade“rostros”y, además,empleael verbo nazaracon lapartículail&, que

74 Ibn ‘Arabí, K. al-~alúl wa-l-j9am&l, ms. Berlín 2, fol. 66; Rasáil, 1, p. 7
75 ¡bid.
76 ¡bid.

77 Ibid
78 “El conocimientosobreDios Altísimo no puedeserni visible ni intelectual (ba~ar ¿¡w

‘aql), perola ilusión (wahtn)necialo mide y lo define,y la imaginación<,jayál) débil lo repre-
senta(yumattilu-hu)y leda forma (yu~awwiru-hu).Esto sucedeenalgunosintelectosque¡o
abstraenapartir de lo quehanimaginadoy delo quehansupuesto.Después,unavezabstraí-
do (tanzth),caendominadosporel poderde la ilusión y la imaginacióny [Dios] esenjuicia-
do estimativamente(taqdtr)” (lbn ‘Arabí, K. al4alál wa-l-fa,nál, ms. Berlín 2, fol. 66;
Rasail, 1, p. 8). Fn el propio tratado sobrela Majestady la Bellezadivinas, lbn ‘Arabí reite-
rala inviabilidad cognoscitivadel intelectoy abogapor la percepcióndela revelación(ka~O
y la contemplación(muááhada);Dios nos declaraimpotentesparaconocersu Esencia(Qati-
Iii), pero,almismotiempo, su Bellezabrindaalos gnósticosla posibilidadde conocerlesegún
el nivel de cadacual atravésde su propiaalma(Ibn ‘Arabí, ¡bid, ms. Berlín 2, fol. 71-72;
Rasá’il, 1, Pp. 14-16).

79 Ibn ‘Arabí, ¡bid, ms. Berlín 2, fol. 66; Rasa‘il, 1, p. 8. Cita también este ¿zad4: “Veréis
a vuestro Señor el Día de la Resurrección de ¡a misma manera que veis la luna en el plenilu-
nio o el sol en un mediodía sin nubes, y no sufriréis daño al verlo”. Y, respecto a quienes están

en el infierno: “~NoI Ese día serán separados de su Señor por un velo” (Corán 83, 15) (¡bid).
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enárabeindicamiradavisual (bi-l-ha~ar)80.Sinembargo,aunquela fe exige
la visión, comose constataen la historia de Moisésy el Faraón,y en diver-
sos liad/ces,Ibn ‘Arabi recuperael conceptode tanzih advirtiendosobreel
peligro dedichavisión: “si el Verdaderose te exponeen la contemplación,
segúnestaaleya, cúbreteparano percibirlo visualmente,puestoque de no
cubrirteperecerás,comose te ha informado.Puedesalegrarte(tahsat),pero
el temorreverencial(hayba) te acompañaráy te preservará”81.Es decir, la
Majestadactúacomounaintimidaciónpermanenteen el límite justoen que
se hacepresentela Esenciao laRealidaddel Verdaderoen todasu inmensi-
dad arroyadoray mortal, haciendoque el siervo se cuide de no traspasar
dicho umbraly permanezcaa unaprudentedistancia,conformándoseconla
contemplacióngozosade la Belleza divina manifestadaen la dimensión
antropomórficade la Revelacióny en las aparienciasdel mundo.

5. La Majestady la Bellezadivinasentérminos animicos

La Bellezaesvenerable(a/-9amd/maliab) allá dondese encuentre,porqueen
ella semanifiestala Majestaddel Mundo Sensible(ya/alal-mullO.
La hermosura(~usn)es suornamento(hl/ya), ladulzura(/u¡j) su naturaleza.Por
ello, la contemplamoscomodescansoy comobien.
El corazóndafe de queirrumpeconsu Creador,el ojo testimornaconel gusto
(=/awq)como serhumano82.

Si cadadiscursode naturalezaestéticatienesucomponentepsicológico,
convienerecordaraquíqueelpropio Ibn ‘Arabi comienzasutratadosobrela
Majestady la Bellezadivinaspresentándolocomo un intento de superarla
costumbreextendida,inclusoentrelos místicos(ahí al-tasawwuj),de identi-
ficar laBellezaconla “familiaridaddivina” (uns)y laMajestadconel “temor

~0 lbn ‘Arabl, Ibid, ms. Berlin 2, fol. 66; Rasa’il, 1, p. 8.
81 Ibn ‘ArabT, Ibid, ms. Berlín 2, fol. 67; Basa il, 1, p. 9.
82 Ibn ‘Arabí, FuL, II, p. 540. Mulk (la verso), es un término técnico sufí que se define

corno ‘‘alam al-&aháda”, Reinoo Mundo Sensible,y secontraponeaMalakñto “‘álam al-
gayb”, Reino del Misterio o Mundo Celestial(Ibn ‘Arabí, Mufiam istilhat al-,sñjiyya,p. 73).
La síntesistrascendentede ambosmundoses el Mundo SensibleAbsoluto (‘álam al-&aháda
al-mu;laq), quees“un misteriodentrodelMisterio” y formaconlosotros dosmundosuncír-
culo permanentequeliga toda la Existencia(Ibn ‘Mabí, Kitab al-falala, ms. Cairo 332, fol.
3). Encuantoa la expresióndel segundoverso “rmvfr7n wa~rayhcinan”, setratade unaclara
alusióna Corán 56, 89 “tendráreposo,plantasaromáticas(y jardíndedelicia)”, según¡aver-
sión de Julio Cortés(El Corán, p. 650; sin embargo,¡os comentaristashan discutidomucho
estostérminosconinterpretacionesquevandesdeel descansoy el aromade lasplantas,hasta
¡acompasióny los bienes(cf ibn Manzúr,Lisán al- ‘arab, RWH).
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reverencial” (hayba),por considerarlouna simplificación del fenómenoal
basarseúnicamenteen laexperienciaextática,quehacea los místicossobre-
cogerse(inqaba4a)al contemplarla Majestaddivina, y alegrarse(inhasata)
ante su Belleza,con lo cual vinculan automáticamentela Majestadcon la
Coherción(qalir) y la Bellezacon laCompasión(ra~ma)83. Estasimplifica-
ción significa,paralbn ‘Arabí, olvidar lanaturalezatrascendente(tanzi/i) de
la Esenciadivina al obviar la verdaderaMAJESTAD divina, con lo que se
correel riesgode caerenunamerafruición contemplativa.Parasuperareste
escollo,lbn ‘Arabí recurrea la particularseriede exégesisquecomponensu
tratadosobrelaMajestady laBellezadivinasdescribiendosimultáneamente
la dualidadde estadosanimicosrelacionadoscon la percepciónmística: “la
Majestades unaverdad(rna ná) de Dios queva de El haciaSí mismoy que
nos impide conocerLe,mientrasque la Bellezaes unaverdadque proviene
de Él y se dirige hacia nosotrospermitiéndonosconocerLepor medio de
revelaciones,contemplacionesy estados”84.Estosestados,querepresentanla
dimensiónhumanade laestéticamísticade lbn ‘Arabí, no puedenserexpli-
cados,sinocomounaseriede sensacionesanímicas:

No hay ningunaaleyaen el Libro de Dios, ni unasolapalabraen la Existencia,
queno contengaestostresaspectos:Majestad,Bellezay Perfección(9ah21wa-
9ama/wa-kamaO.La Perfecciónde la aleyaes el conocimientode la mismatal
comoes en sí, así como la causade su existenciay la culminaciónde su rango.
La Majestady laBellezade la aleya consistenenconocerel temorreverencial
(hayba), la familiaridad(uns), el sobrecogimiento(qab4 la alegría(basfl, el
miedo(jawj) y la esperanza(raj2d’) queproduce[cadaaleya]enaquelaquienha
sidodirigida85.

El justo conocimientode la conjunciónentre Perfección,Majestady
Belleza,comoprincipiosquerigentodoslos nivelesdel sery quedetenninan
el sufismode lbn ‘Arabí, desdesucontemplacióndel Mundo, hastasu exé-
gesis del Libro, es la clave para desvelarel Misterio de la Realidad
Trascendentey paraleer el Coráncomo matrizy resumensiemprevivo de la
UnidadExistencial86.Perotal aventuracognoscitivaponeal siervoiniciado
en contactocon el juego de la Majestady la Bellezadivinas representado

83 lbn ‘Arabt Ibid., ms. Berlin 2, fols. 62-63; Rasá‘u, 1, pp. 2-3.
84 Ibid., fol. 63; Pasail, 1, p. 3.
85Jbid, fol. 7;Rasá’il,1, p. 16.
86 M. Chockiewicz ha advertido que eí gran comentariodelCorán querealizólbn ‘ArabT,

pero que no se conserva, debió de seguir, según todos los indicios que se poseen, el orden tra-
dicional de las azoras, pero interpretándolas precisamente desde el triple punto de vista con
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tanto enel mundocomoenel texto coránico,provocándoleunaseriede sen-
saciones“estéticas”,queIbn ‘Arabi definepartiendode la inclinaciónpositi-
va y optimista que prevaleceen su obra: “La Majestadson los atributos
(rn4t ‘¡it) de la coherción (qalir) de la Presenciadivina”, mientrasque la
Bellezason “los atributosde la compasión(ra¿zma)y las cosasagradables
(alta]) de la Presenciadivina”

87. La Majestadconsisteen unarelación entre
laelevaciónabsoluta(‘¿¿1w) y eldescensode la revelación(nuziil) o Belleza:
“La Majestadpartede dos contrariosy es aquelloquecontemploconlos atri-
butosde la coherción(qalir). Suyaes la elevación(‘¿¿1w), unaelevaciónsin
igual. Suyoes el descenso(nuziil), y todo lo creado(ja/q) es su antítesis”.
Lleva aparejadael Nombre divino “el Majestuoso” (YalTl), que significa
“aquel queno se conoce,pero que es descritoen todo momento,es el que
parecey aparecepor sí mismoen su Creación,pero no se le conoce”88.La
incidenciade este nivel de la divinidad en el corazónhumanose denomina
haybay consiste“en lahuella(arar) quedejaenel corazónla contemplación
(mu.fáhada)de la Majestadde Dios, seguramentea partir de la Belleza,es
decir,de la Bellezade la Majestad”89.En Furii bar se defineestemismocon-
cepto(hayba)como“un estadodel corazónproducidoal incidir la manifes-
taciónde la Majestaddela Bellezadivina {raflallTflalal al-9ama/al-ilahfl en
el corazóndel siervo”; es un conceptoque,comolos demásde estaespecie,
escapaenel fondoa todaposibilidadde concreciónpor su carácterde sensa-
ción puramentemística,por lo que lbn ‘Arab¡ tratade precisarlobarajando

que construyesu tratadosobrela Majestady la Bellezadivinas: la Majestad,comopunto de
vista mosaico,la Belleza,comopuntodevista cristico, y la Perfección,comopuntodevista
Mubammadiy síntesisde los dos precedentes(M. Chockiewicz,Un oeéan sans rivage: ¡bn
Arabfl le livre, la lol, p. 104). Recordemos lo apuntado másarriba: a Moisésle corresponde
la absolutatrascendenciadivina y el choque demoledordel rayo divino al recibir Su
Revelación; a Cristo, la Encamación, la visión amable de la divinidad en las imágenes;a
Muhammad, la integracióny la superaciónde ambasrevelaciones,es decir, la verdadde la
relación entre tandizy taSbih, la visión imaginaria del Verdaderoy la absolutatrascendencia
de la Esencia divina. La prothnda concepción estética que lbn ‘Arabí tiene del mundo y de lo
sagrado, del cosmos, de la Revelación y de la existencia, queda, una vez más, puesta de mani-
fiesto.

87 lbn ‘Arabí, Mu‘5am 4v; ilahor al-yñfi»a. p. 59. Sobre estos conceptos, cf N. H. Abo

Zayd, Falsafatal-ra’wrl, p. 361.
88 Ibn ‘Arabí, Fut, II, p. 541-542.
89 lbn ‘Arab¡, Mu ‘5am istilñhdt al-sñfijya, p. 58. Su maestro lbn al-Ant’ de Almería

(1088-1141), decribía la contemplación de la Belleza divina como un fenómeno de enajena-
ción (gayba)similar al queseexponeen eí célebrerelatocoránicode las mujeresquesecor-
taron ¡os dedosal quedarprendadasde la hermosurade José(Cf AbulabásBenAlarif de
Almería, Mahasin al-machalis, pr. de Guillermo Herrera Plaza, tr. de M. Asín Palacios,
Málaga, Sirio, 1987, pp. 69-70).
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los conceptosde grandeza( ‘azama),miedo(/awfl y sobrecogimiento(qabd),
aunqueseñalatambiénquees distinto a todosestosconceptos90.Pareceser,
endefinitiva, unamezclainaprehensiblede sobrecogimiento,temory sensa-
ción de inmensidad.

Por su parte,la Bellezaaparecedefinida en estecontextocontérminos
queya nosson familiares: “la Bellezadivinaesaquello conlo queDios se
denomina como Bello y se describe a Sí mismo por bocade Su Enviado
diciendoqueAmala Bellezaentodaslas cosasy de modogeneral.Dioscreó
(jalaqa)el mundosegúnSuForma( ‘alá ~urati-hi)y EsBello, por loquetodo
el mundoes bello. Él, alabadosea,Ama la Bellezay, quienamala belleza,
ama lo bello”91. De esta relación amorosa con Dios sólo se desprendenquie-
tud (¡‘aba) y bienesespirituales:

Su Belleza es del mundo (fa-l-9amál la-Ini núna ¡-‘¿11am)y enella estálaespe-
ranza (al-ra9d 3, el regocijo (basf), la benevolencia(¡¡4/), la misericordia
(ra¿¡ma), la compasión(¿¡anan), la clemencia(rafa), la generosidad(912t1), la
buena acción (¡¿¡sún)y el castigo (naqnz)en cuyointerior hay felicidad (mt ‘nO.
[SuBelleza] subsana (la ‘cftb), puestoque Él es un médico bello (a/-fabtb al-
9amTO,e influye en los corazones y en las formas (.vuwar) produciendopasión
(‘i~q), amor (¿zubb),sed amorosa (haymún),deseo(Aawq) y unacontemplación
(nnddhada)quedesembocaen la extinción(fama992.

La percepcióndedichaBellezaseproducecuandola forma teofánicase
trasladahastaelestadodecontemplacióny se imprime (yantabig)enel alma
comola luz solaral aparecerendistintos lugaresa la vez; entonces,la ema-
nación divina (al-fay4 al-fM/it) se imprime con todo su Mundo Sensible
(mulk) “bajo la forma de unaBellezaantesinexistente(bi-$irat flamal 1am
yakun)”93. A estaBellezale sigue unasensaciónde utis o familiaridaddivi-
na, consistenteen “la huellaque deja en el corazónla contemplaciónde la
Belleza de la Presencia divina, es decir, la Belleza de la Majestad”94. Al-uns
sueleserconsideradapor el comúnde la gentecomola emociónproducida
enel serhumanopor la mubasatao exposicióndel Verdaderoenel momen-
to de la inspiraciónmísticao desvelamiento(ka4/); uns es “el estadodel
corazónal manifestarselaBelleza”,aunquela mayoríade la genteno preci-
sasussensacionesy atribuyenconligerezala sensaciónde unsala contem-

90 lbn ‘Aral,!, FuL, II, p. 540.
9i Ibn ‘ArabT, FuL, II, p. 542.
92 ¡bid
93 ¡bid
94 ibn ‘Arabr, Mu‘5am islila¿nlt al-sflflyya, p. 58.
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placióndirectade Dios, lo cual es imposible.Todossentimosfamiliaridado
afabilidadhaciaDios aunqueno lo sepamospor la inmensavanedadde for-
masenquesemanifiestala divinidad. En realidad,estafamiliaridad(uns)no
se producedirectamenterespectoa Dios, sino en nuestrapropiaalma,pues-
to quesólo se puedeaccederala Formade Dios presenteennuestrointerior.
El tratarde contemplaraDios buscándoloIberade uno producetristezay
soledad, con lo que sólo un estado de correspondenciao equilibrio
(munasaba)internoasegurael uns,aunqueéstevariadependiendodel gusto
(dawq)de cadacual95.A la inversa,Ibn ‘Arab¡ defineen otro lugarel gusto
o experienciaíntimacomo“la primeramanifestaciónde la teofanía(ta9allt)
delajunción(o unión, itt4aO, procedentede laestaciónespiritualde la fami-
liaridad divina (¡ms)y de la Belleza(9amál), y es lo queengendrael deseo
ardiente(i&riyáq)”96. El serhumanoestáabocadosiempreaundeseoinsatis-
fecho,puestoquesuintrospeccióngustativale llevaavagarentrelosdossen-
timientoscontrapuestosquecaracterizanla Majestady laBellezadivinas,es
decir,entreel temory la alegría,o entreel sobrecogimientoy ladulce fami-
liaridad, como otros tantos componentesde la dialéctica de fondo entre
tanz¡hy ¡a*brh, quees en laquese conjugansusideasdelAmor Universaly
laUnidadExistencial.

Porello, Lbn ‘Arab¡ recuerdaenelepílogodesutratadosobrelaMajestad
y laBellezadivinasqueelgnósticoensucontemplación,cuandoestáapunto
de ser aniquilado por la Majestad, viene laBellezade unanuevaaleya,o lo
quees lo mismo, el acercamientoafabledel Verdadero,paratranquilizarle97.
Del mismo modo, laexcesivaconfianzaen la contemplaciónde la divinidad
en la formasdel mundoy subelleza,o enlaaparienciaantropomorfade un
pasaje coránico dado, se ve interrumpida por la Esencia inalcanzable del
Creador,o por laMajestadde unaaleyaque nos recuerdala absolutatras-
cendenciade Dios sobrecogiéndonos.

95 Ibn ‘Arab!, FuL, II, pp. 540-541.
96 lbn ‘Arabí, La maravillosavida de012 l-Nñn, el Egipcio, p. 399.Cf. FutWult, II, PP.

547-549,dondeafladeque el gustovaríaal variar las teofanías, con lo queexisteun gusto
imaginativo (dawqjayálr) relativoala teofaníaimaginaria (al-taall¡./t l-suwar)cuyainci-
denciaseregistraenel alma,y un gusto intelectual(dawq ‘aqlt) referidoa la teofaníade los
Nombresdivinos y universales,queradicaenel corazón.

97 Ibn ‘Aral,!, K. al-jJa¡al wa-l-amal,ms. Berlín 2, fol. 73; Raso71, 1, p. 17.
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