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La mistica no pertenece al dominio de la cantidad. No podemos en-
tonces considerar su futuribilidad cuantitativamente por medio de es-
tadisticas o apreciaciones a ojo de buen cubero o de buen mistiquero.
Tampoco pertenece al dominio de lo explicito, de modo que no cabe
Juzgar su vitalidad en razén de lo que se nos manifiesta externamente
en nuestra limitada experiencia personal. Por principio, la mistica no
depende ni de la publicidad ni del proselitismo. Al no ser objeto de
mercado no se puede poner precio a su valor intrinseco. Como no tie-
ne cuerpo visible, tampoco podemos representarnos su desarrollo o su
fisiologia si no es en sus propios términos simbélicos. La mistica se
presenta, asi, como una realidad irreductible. Ni siquiera podemos de-
finir lo que es. Al ser inasible permanece necesariamente oculta. Tal
es su naturaleza esencial, la interioridad, la intimidad del secreto, y la
mistica seguird por tanto siendo un misterio aunque en ocasiones sus
efectos se manifiesten abiertamente. Segiin el dicho, «el suff es el hijo
de su instante (ibn wagti-hi)». Sin duda podemos concebir generali-
zaciones y representaciones globales de la mistica, o analizarla desde
los puntos de vista del materialismo dialéctico, el psicoandlisis, la fe-
nomenologia u otras tendencias. Pero (qué sabemos de la actualidad
de la mistica real que acontece en el corazén de los misticos a cada
instante?

En cualquier caso, entiendo que a la pregunta sobre cuil es el fu-
turo de la mistica sélo cabria una respuesta adecuada: la de los mis-
ticos. ;Preguntariamos a alguien que no conozca su alcance cudl es
el futuro de las matemdticas? La respuesta vendrd, presumiblemente,
de la vanguardia de los matematicos. Pero ¢quiénes son los misticos
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de hoy?, (c6mo reconocerles?, jhablan y se manifiestan como los de
antes?

Ante la proliferacién de publicaciones y encuentros sobre el tema,
se ha generalizado la sensacién de que la mistica es inmediatamente
accesible, como si de una cuestién de estudio se tratase, y ello a pesar
del testimonio de aquellos grandes maestros a quienes reconocen las
tradiciones como misticos del pasado, quienes insisten en que la ini-
ciacién, la realizacién espiritual y la mistica tienen cardcter providen-
cial y pertenecen al dominio del misterio. Con esta reflexién prelimi-
nar sélo quiero evocar —antes de entrar en materia— las limitaciones
del discurso sobre la mistica, acerca de la cual sélo se puede hablar,
a mi entender, o bien en su propio lenguaje, 0 bien sélo hasta cierto
punto.

Para referirme a la actualidad del tasawwuf, la mistica de los su-
fies!, y considerar su proyeccion virtual y sus posibles repercusiones
en el siglo Xx1, voy a tratar, por un lado, de algunos aspectos del tiem-
po en el sufismo __diversos tipos de tiempo y modos de concebirlo o
experimentarlo, tres tipos de «dia»...— Y, POt otro lado, de algunos
aspectos de la walaya o «santidad» —entendida ésta como iniciacién
al misterio de la unicidad y realizacién mistica de la gnosis o conoci-
miento de la Verdad por la Verdad (al-Haqq)—; mencionando algunos
de sus grados y sus respectivas funciones cdsmicas y aludiendo a la
relacién de la jerarquia espiritual invisible el Axis mundi, 1os cuatro
Polos, los siete Sustitutos>— con los ciclos del tiempo. Para ello haré
constante referencia, ya sea explicita o implicitamente, tanto al pen-
samiento de Muhyiddin Ibn ‘Arabi® de Murcia (1165-1240) como a
sus fundamentos escriturarios isldmicos.

Como ya han demostrado destacados estudiosos del sufismo en
diversos trabajos, la obra de Ibn “Arabr, inspirada suma de las ciencias
esotéricas del islam, ha ejercido un profundo y constante influjo en el
pensamiento mistico de los tltimos ocho siglos en todo el orbe isld-

1. Como introduccién general al tema, puede consultarse el ensayo de Titus
Burckhardt Introduction aux doctrines ésotériques de 'Islam, Dervy-Livres, Paris,
1969; versién castellana de J. Garcia Varela, Esoterismo isldmico, Taurus, Madrid,
1980.

2. Sobre el tema de la walaya, constiltese el ensayo de Michel Chodkiewicz Le
Sceau des Saints: Prophétie et sainteté dans la doctrine d’Ibn ‘Arabi, Gallimard, Paris,
1986.

3. Sobre su vida, obra'y doctrina, véase el ensayo de Claude Addas Ibn ‘Arabi
ou la quéte du Soufre rouge, Gallimard, Paris, 1989 (trad. espafiola de Alfonso Carmo-
na, Ibn ‘Arabi o la biisqueda del Azufre rojo, Editora Regional de Murcia, 1996) y el
reciente libro de Stephen Hirtenstein The Unlimited Mercifier, Anqa, Oxford, 1999.
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mico*. También en nuestros dias, directa o indirectamente, su pensa-
miento determina la orientacién doctrinal, la terminologia, la herme-
néutica y la psicologia (ciencia de los estados y de las moradas y de la
progresion espiritual) —por mencionar algunos campos— de gran
parte de quienes se reclaman exponentes, herederos y representantes
actuales de la tradicién sufi. Durante el siglo XX, especialmente a lo
largo de su segunda mitad, gracias a una ingente labor de traduccién
y estudio desarrollada sobre todo en Espaiia, Estados Unidos, Francia
y Reino Unido®, la obra de Ibn “Arabi y de otros maestros de su «es-
cuela», llamada akbari, ha suscitado un creciente interés entre espiri-
tuales, intelectuales y creadores de todo el mundo.

Asi, pues, voy a considerar el futuro de la mistica desde la obra de
Ibn “Arabi por dos motivos: por un lado, la vigorosa actualidad de su
enseflanza, transmitida en discretos linajes espirituales o en herman-
dades mads estructuradas, llamadas tariga (pl. furug) —también de ca-
ricter inicidtico y de muy diversa filiacién geogréfica y espiritual—y,
por otro lado, el impacto de su obra entre contempordneos de tenden-
cias intelectuales o espirituales y modos de vida muy variados.

A la hora de adoptar una perspectiva desde la cual concebir la pre-
sencia, el desarrollo y la adecuacién potenciales del sufismo en el si-
glo xx1, he optado, asi, pues, por contemplar el porvenir de la ense-
flanza de Ibn “Arabi desde la actualidad de su obra y su pensamiento,
y a partir de mi experiencia como estudioso del tema.

Con el fin de agilizar el discurso y no extenderme mds de lo ne-
cesario en preliminares ya conocidos y difundidos, me veo obligado a
presumir una cierta familiaridad, por parte del lector, con los términos
de referencia aqui empleados.

Presentaré en esta exposicién una primera traduccién de algunos
breves extractos de textos de Ibn “Arabi, tomados del K. al-Isfar ‘an
nata’iy al-asfar («Libro de la develacién sobre los efectos de los via-
jes»), de al-Futihat al-makkiyya («La revelaciones de La Meca»), y
de su K. Ayyam al-sa’n («Libro de los dias»).

Antes de aventurarnos en este viaje textual y con el fin de que es-
temos en guardia, atentos al cardcter mediatizado de este osado dis-
curso sobre la mistica —que no es discurso mistico sino discurso so-

4. Véase, por ejemplo, el ensayo de Michel Chodkiewicz Un océan sans rivage:
Ibn “Arabi, le Livre et la Loi, Seuil, Paris, 1992; An Ocean Without Shore: Ibn “Arabr,
the Book, and the Law, State University of New York Press, 1993.

5. Destaco aqui la produccién de pafses de lenguas occidentales dando por su-
puesta la enorme contritncién editorial de paifses como Egipto, Irdn, Libano, Siria o
Turquia, entre otros.
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bre el discurso de los misticos—, permitame el lector que evoque la
célebre sentencia de Yunayd de Bagdad: «El agua adopta el color del
recipiente».

1. EL TIEMPO INCONMENSURABLE Y EL TIEMPO DEFINIDO

A la hora de plantear una proyeccién secular de la mistica en este nue-
vo siglo del calendario cristiano —ahora pricticamente universal como
calendario de la globalizacién, aunque en coexistencia con otros, como
el calendario lunar islimico, que no inauguran nuevo milenio— me ha
parecido necesario comenzar por exponer algunas concepciones sufi-
es, de Ibn “Arabi en particular, acerca del tiempo.

En el sufismo, como en otras tradiciones, el tiempo se considera
alterna o simultdneamente desde varias perspectivas, lo cual dificulta
que muchos contemporaneos comprendan el pensamiento tradicional,
ya que en la actualidad el predominio generalizado del tiempo lineal
mensurable, considerado desde una visién evolucionista, historicista y
materialista de la historia, ha desplazado en gran medida el sentido ci-
clico del tiempo cualitativo. '

Ibn “Arabi establece una primera distincién entre el Dahr, Tiem-
po absoluto, eterno, infinito, indefinido, indivisible, inconmensurable
e incondicionado de Dios —es decir, Dios mismo en tanto que Tiem-
po (su nombre es al-Dahr)— y el tiempo relativo (zaman), mensura-
ble, definido, condicionado, divisible y transitorio de la creacién y de.
los ciclos de la humanidad.

Asi como Dios es a la par transcendente e inmanente, la incondi-
cionalidad del Tiempo ilimitado incluye su capacidad de manifestarse
en tanto que tiempo relativo. De hecho, el Tiempo absoluto es el mis-
mo tiempo relativo de la historia imaginal. El tiempo relativo ha de
entenderse, pues, como teofania del Tiempo absolutoS.

Ibn “Arabi expone la cuestién, en toda su complejidad, en dos ver-
sos magistrales:

al-Dahru ‘aynu l-zaman / wa-ma laday-hi aman
fa-in yakun ‘ayna qalbi / fa-laysa illa I-‘ayan’.

6. Este concepto de «Tiempo absoluto» no pertenece a la tradicion 16gico-filo-
s6fica. Se trata de un concepto propio de la teosofia suff fundado, como veremos, en la
tradici6n escrituraria.

7. Con estos versos inaugura el autor la seccién que al comentario del Nombre
divino al-Dahr dedica en su obra al-Futiat al-makkiyya, ed. Beirut, s.f., vol. IV, pp.
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Las interreferencias Iéxicas y textuales entretejen en este poema
un entramado de tal densidad que ninguna traduccién puede preservar
sus virtualidades. Me contentaré con esta versién explicativa:

1. El Tiempo incondicionado e inconmensurable (Dabhr) es el mis-
mo tiempo relativo y condicionado (zaman), y cuanto éste alberga es
«dep6sito», «salvaguardia» (es decir, el tiempo relativo es depositario
del absoluto, aunque cabe entender igualmente que el Tiempo absolu-
to preserva al relativo).

2.Y si es también la esencia (‘ayn) de mi corazén (o «mi propio
corazén») lo es s6lo en tanto que es vision directa (‘aydn; término de
la misma raiz 1éxica que ‘ayn, «o0jo» y «esencia»).

El corazén del hombre teomorfo es la pupila de Dios, la pupila
con la cual el Tiempo absoluto se contempla a Si mismo en el tiempo
relativo que es Su propia manifestacion.

Esta identidad teofdnica del Tiempo incomparable no manifesta-
do y del tiempo asemejable y manifiesto, de lo incondicionado y de lo
relativo, puede representarse grificamente con la circunferencia del
circulo, a cuyo simbolismo en la geometria espiritual me referiré nue-
vamente mds adelante. El circulo que representa el tiempo —pense-
mos en el reloj— es idéntico, una misma y tnica entidad ( ‘ayn) —tér-
mino con que también se designa el «disco solar» (‘ayn al-Sams)—,
tanto si estd delimitado por segmentos horarios —tiempo relativo—
como si no tiene marca alguna que lo delimite —tiempo indiviso.

Dice Ibn “Arabf en su comentario a la Presencia del Nombre al-
Dahrs:

Se llama a quien alcanza esta Presencia de la Eternidad ‘Abd al-Dahr
(Siervo del Tiempo eterno).

El Enviado de Dios —Dios le bendiga y salve— ha dicho: «No
despreci€is del Tiempo [o bien, «no reneguéis del Tiempo»] (Dahr),
pues Allah mismo es el Tiempo (al-Dahr)»°. Y al decir esto ha identi-
ficado el Tiempo (Dahr) con la ipseidad de Allah, en razén de lo cual

265-66; ed. Biilaq, vol. IV, pp. 341-342 (véase también la nueva edicién de al-Futiidt
al-makkiyya, en 9 vols., con indices de Amad Sams al-Din, Dar al-Kutud al- ‘Ilmiyya,
Beirut, 1999, vol. VII, pp. 389-391).

8. Véase la referencia al texto de Futiiat makkiyya en la nota anterior.

9. Este hadiz es el fundamento escriturario en virtud del cual considera Ibn “Ara-
bT que el término dahr es uno de los Nombres divinos cuya rememoracién recomienda
la tradicién. Conservo en este pasaje el nombre drabe Alldh por su cardcter técnico: se
trata, segin Ibn €Arabi, del Nombre que a todos los demds nombres divinos compren-
de. Véase, sobre este tema, la obra de Ibn “Arabi El secreto de los nombres de Dios, ed.,
trad. e int. de P. Beneito, Editora Regional de Murcia, 1996, 21997.
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estdn en lo cierto quienes profesan que «sélo el tiempo (dahr) nos
hace perecer» (C. 45:24)!°, ya que unicamente Dios les hace perecer.
Aunque quienes profesan esta doctrina ignoran de hecho otra vida que
no sea la que vivimos en este mundo y tras la cual fallecemos, han di-
cho la verdad al manisfestar que «sélo el tiempo (Dahr) nos hace pe-
recer», puesto que el Tiempo es Allah mismo. El error de su creencia
reside en que con el término «Tiempo absoluto (Dahr)» s6lo quieren
en realidad significar «tiempo condicionado (zaman)»: aciertan al em-
plear el nombre, pero se equivocan al interpretar su significado. No
obstante, en tanto que designan [con el nombre Dahr] a «Quien hace
perecer (al-muhlik)» [es decir, Dios mismo] también estan en lo cier-
to con relacién al significado y concuerdan por divina providencia con
el Nombre revelado.

Si [quienes profesan tal doctrina] hubieran empleado el término
zaman [en lugar de dahr], Dios se hubiera llamado a S{ mismo Zaman
[en la revelacién], asi como se ha llamado Dahr.

La expresién al-Dahr significa «aquello cuyo ser no tiene limite
[no acaba]» segiin aquellos que emplean el término, lo apliquen a lo
que quiera que lo apliquen. Asi que al-Dahr, la Eternidad, es [el nom-
bre de] una realidad inteligible, [atributo] aplicable a quienquiera que
sea perdurable (dahir), cuya condicién se expresa con el término «Pre-
sencia del Tiempo eterno», a la cual se refieren quienes se expresa en
drabe diciendo: «no haré tal cosa en toda la eternidad (dahr al-dahi-
rin), que equivale en la lengua comiin a decir abad al-abidmn [lit., «la
perpetuidad de las perpetuidades», andlogo en este sentido a la expre-
sién «por los siglos de los siglos»].

De hecho, el Dahr integra la pre-eternidad (azal) y la post-eterni-
dad (abad)"'. Posee, pues, el Tiempo infinito (Dahr) ambas dimensio-
nes, aunque la mayoria de los hablantes lo entiende como Sempiterni-
dad [Perpetutidad o Post-eternidad] (abad), considerando equivalentes
las expresiones dahr al-dahirin y abad al-abidin. Asi que [tales ha-
blantes] sélo conocen el Tiempo infinito en tanto que Post-eternidad,
pero no en tanto que Pre-eternidad. No obstante, quien [a diferencia de
quienes lo consideran s6lo como Sempiternidad] considera que, segiin
revela la Sunna, el Tiempo infinito es Allah, entiende entonces que el
Dahr posee ambas dimensiones, siendo eternidad sin principio ni fin.
Sébelo, pues.

En el dominio del tiempo relativo divisible (zaman) encontramos
un doble o incluso triple tratamiento del tiempo. El tiempo es —como
veremos— multidimensional: por un lado, hay un claro sentido de la

10.  Alusién a la doctrina de la corriente de pensamiento llamada dahriyya, «ma-
terialismo», cuya denominacién se traducirfa mds literalmente por «temporalismos.

1. Respectivamente, eternidad sin principio, con cierto sentido retrospectivo, y
eternidad sin fin, con cierto sentido de relativa posterioridad futura.
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progresién lineal del tiempo irreversible que no se repite y que puede
representarse sobre una linea recta horizontal que va del nacimiento a
la muerte o de la génesis del hombre primigenio hasta el Ultimo Dia.
A este tiempo cronolégico rectilineo se contrapone otra dimensién
discontinua del tiempo que puede simbolizarse en una cruz con la ver-
tical: los acontecimientos de la historia espiritual son asi «interseccio-
nes», descensos desde el plano de lo inteligible al plano de lo sensible
o, inversamente, ascensiones. El sentido de cada instante horizontal
s6lo puede restituirse plenamente en la vertical ascendente, no en la
proyeccién futurible de la encrucijada.

No obstante, como en el reloj, el tiempo lineal puede representar-
se en un circulo, lo cual permite un trinsito simbdlico al tiempo cicli-
co. El circulo integra en su linea sin principio ni fin la horizontal del
tiempo cuantitativo y la vertical del tiempo cualitativo. Este circulo,
el simbolo geométrico de la Unidad por excelencia, representa en la
obra de Ibn “Arabi el Circulo de la Existencia que comprende todos
los grados de la manifestacién.

El transcurso del tiempo es entonces un movimiento ciclico crea-
tivo, -incesantemente renovado, sin principio ni fin. Cada punto de la
circunferencia del circulo es idéntico a cualquier otro, pues todos
guardan la misma relacién con respecto al Centro. Al considerar el
paso circular del tiempo, consideramos cada ciclo en tanto que sim-
bolo de la Unidad. Ya sea un afio de 12 meses, una semana de 7 dias
o un dia de 24 horas, cada una de estas unidades constituye un ciclo
completo que incesantemente se renueva en un movimiento circular.
Cada division del ciclo —en 4, en 7, en 12 o0 en 24— expresa verda-
des especificas con relacién al todo. En tanto que son un todo en si
mismos, los ciclos pueden considerarse equivalentes unos a otros'2.

Veamos cémo define Ibn “Arabi el término «dia» en el K. Ayyam
al-sa’n:

Lo que designamos con el término «dia» es un ciclo completo de los
ciclos de la esfera de las estrellas fijas, que contiene los cielos y la tie-
rra [...] Cada dia es el dltimo de [un ciclo de] 360 dias [0 un afio...] y
asimismo podemos decir que cada dia actualiza todo cuanto ha tenido
lugar en los seis dias [precedentes de la semana], de principio a fin, ya
que en un dia tiene lugar el fin de cada uno de esos otros seis dias y este
dia contiene, pues, necesariamente, las propiedades de cada uno de
ellos. Si esto no es evidente y permanece oculto es porque cada uno

12. Cf. P. Beneito y S. Hirtenstein, The Seven Days of the Heart, Oxford, 2000,
pp. 145-146.
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de estos dias tiene un fin particular en si mismo. Un dia, por tanto,
comprende 360 grados, de modo que, al recorrer todos los grados, la
esfera [de las estrellas fijas] se manifiesta en él por entero. Esto es lo
que se llama un dia corpéreo (yawm yismant).

En el interior de este dia fisico se halla el dia espiritual (yawm
rithani), durante el cual el intelecto recibe su conocimiento, la visién
interna su contemplacién y el espiritu sus secretos, asi como el cuer-
po recibe su alimento, su crecimiento y su desarrollo, salud y enfer-
medad, vida y muerte, durante el dia corpéreo. Desde el punto de vis-
ta de sus propiedades —que se manifiestan en el cosmos gracias al
poder activo/agente del Alma universal—, hay siete dias diferentes:
domingo, lunes, martes, etc. A estos dias corpdreos corresponden sie-
te dias espirituales, de los cuales [tinicamente] los gndsticos tienen co-
nocimiento.

Estos dias [espirituales] tienen propiedades que ejercen sus efectos
y gobiernan en el espiritu y en los intelectos en virtud del poder cog-
nitivo del Verdadero, por Quien existen los cielos y la tierra, y esto es
la Divina Palabra (al-kalima al-ilahiyya)'?.

El Sayj describe asf tres tipos de dia, correspondientes a tres tér-
minos cordnicos. El primero es el dia de la sucesién natural de noche
y dia (yawm al-takwir), que nos es familiar. El segundo tipo es el dia
desligado (yawm al-salj), conocido sélo por los gnésticos —como en
el caso del tercer tipo—, en el cual la noche de un dia estd conectada
con el tiempo diurno de tres dias después (por ejemplo, la noche del
domingo con el dia del miércoles y asi sucesivamente). El tercer tipo
se llama dia entretejido (yawm al-ilay): cada dia entretejido se com-
pone de una serie de horas, cada una de las cuales, segiin determina-
do orden, corresponde a uno de los dias o noches de la semana'“.

Al tratar de este tipo de dia espiritual, Ibn “‘Arab1 remite a su par-
ticular concepcién de la semana creativa del alma, en la cual el espi-
ritu de cada dia corresponde a una esfera celeste, a un profeta y a uno
de los siete atributos divinos. Esta héptada creativa estd simbdlica-
mente relacionada también con los siete climas de la cosmografia tra-
dicional y con los siete abdal o «sustitutos» de la jerarquia espiritual
invisible!.

13. Cf. K. Ayyam al-$a’'n, ed. Hyderabad, 1948, p. 6.

14. Sobre estos tres tipos de dia y los diagramas que hemos diseiiado para refle-
jarlos grificamente, cf. The Seven Days of the Heart, pp. 147-155.

15. Sobre este tema, que no desarrollaré aquf, cf. P. Beneito y S. Hirtenstein, «Ibn
‘ArabT’s Treatise on the Knowledge of the Night of Power and Its Timing»: Journal of
the Muhyiddin Ibn ‘Arabi Society (Oxford) XXVII (2000), pp. 1-19.
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Con relaci6n al tiempo y la historia imaginales, al explicar la re-
lacién de Ibn “Arabi u otros espirituales con el guia llamado Jidr, dice
Henry Corbin:

Sea cual sea el nombre que se atribuya al gufa personal invisible, los
acontecimientos determinados por su relacién con el discipulo no se
enmarcan en el tiempo fisico cuantitativo; no son mensurables por las
unidades del tiempo cronolégico, homogéneo y uniforme, reguladas
por los movimientos de los astros; no se insertan en la trama continua
de los acontecimientos irreversibles. Estos acontecimientos tienen lu-
gar en un tiempo, ciertamente, pero en un tiempo que les es propio, un
tiempo psiquico discontinuo, puramente cualitativo, cuyos momentos
no pueden evaluarse sino en su propia medida, una medida que en
cada ocasién varia por su propia intensidad. Y esta intensidad mide un
tiempo en el que el pasado permanece presente en el futuro, donde el
futuro estd ya presente en el pasado, al igual que las notas de una fra-
se musical, sucesivamente entonadas, no dejan de persistir conjunta-
mente en el presente para constituir tal frase precisamente. De ahf las
recurrencias, la reversibilidad, los sincronismos racionalmente incom-
prensibles que escapan al realismo histérico, pero resultan accesibles
a otro realismo, al del mundo sutil, “alam al-mital'® [el mundo de las
imdgenes subsistentes].

En realidad, no hay propiamente tiempos distintos, sino un tnico
Tiempo que se presenta bajo aspectos diversos. Podemos hablar de
modalidades o dimensiones del tiempo, pero teniendo en cuenta que
es el mismo y tinico Tiempo el que, segiin Ibn Arabi, se manifiesta en
los diversos planos y grados de la existencia a las diversas predispo-
siciones innatas. Estamos hablando, como hemos visto en el ¢aso de
los tipos de dias, de «grados» o «planos», ya que, por ejemplo, el dia
fisico contiene el dia espiritual, que es, por tanto, su interioridad y su
sentido, pero que no significa la abolicién de sus propiedades en el or-
den que le corresponde. El tiempo psiquico, espiritual, cualitativo o
discontinuo no es, pues, un tiempo radicalmente contrapuesto al tiem-
po fisico cuantitativo, el tiempo cronolégico, homogéneo y uniforme
de la causalidad, sino otra dimensién del Tiempo.

16. Véase H. Corbin, La Imaginacién creadora en el sufismo de Ibn “Arabi, Des-
tino, Barcelona, 1993, p. 49.
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II. EL TIEMPO DE LAS OBRAS Y EL TIEMPO DE LA GNOSIS:
PASADO Y FUTURO DE LA MISTICA EN EL LIBRO DE LA DEVELACION

En su introduccién al Libro de la develacion de los efectos de los via-
Jjes'" (o, alternativamente, Libro de la develacion de los frutos de los
libros revelados), Ibn “Arabi se refiere a aquellos que «son conduci-
dos en el viaje en Dios» (lit., «aquellos a quienes se hace viajar en
El»), es decir, aquellos que no viajan por sus propios medios, esfuer-
zo y facultades sino por la gracia de la divina providencia. Dice el au-
tor que estos «a quienes se hace viajar en El [...] son los enviados, los
profetas y los elegidos de entre los allegados a Dios (awliyd’), como
los verificadores de la Realidad (muhaqqiqiin) entre los maestros su-
fies (riyal al-sitfiyya), tales como Sahl b. ‘Adb Allah [al-Tustari], Aba
Yazid [al-Bastami], Farqad al-Sabaji, al-Yunayd b. Muhammad y al-
Hasan al-BasrT, y otros cuya celebridad ha perdurado hasta nuestros
dias».

El predominio pasado de las obras
y el predomin’~ f:ituro del conocimiento

Tras esta mencién de sus predecesores en la Via, Ibn “Arabi introdu-
ce, con el trasfondo tanto histérico como escatolGgico propio de la
historia espiritual o historia imaginal, una reflexién sobre la relacién
inversamente proporcional en la era isldmica entre las «obras» y la
«gnosis», entre el «hacer» y el «saber», que constituye el punto de
partida de un posible planteamiento de la actualidad y el futuro de la
mistica. Dice:

En cualquier caso, nuestro tiempo de hoy en dia, al estar mas préximo
a la Morada del Mds Alla [la Morada Postrera], no es como el tiempo
pasado. La develacién (kasf) se multiplica en nuestros dias entre quie-
nes estdn dotados de esta facultad y los destellos de las luces han co-
menzado a brillar y manifestarse [con claridad y profusién], de suerte
que las gentes de nuestro tiempo tienen acceso a la develacién mds
rdpidamente y asimismo gozan de mds vision testimonial interior (Su-
hitd), de un conocimiento directo (maifa) mas abundante y de una
aprehension mds perfecta de las realidades superiores (haga’iq), pero
en contrapartida sus obras son menos numerosas que [las obras de
quienes vivieron] en el tiempo precedente (al-zaman al-mutaqgaddim).

17. Véase Ibn “Arabi, Le Dévoilement des effets du voyage (K. al-Isfar ‘an natai’y
al-asfar), Eclat, Combas, 1994, pp. 9-11.
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Aunque cabe hacer extensiva tal afirmacién a todo el pasado, en-
tiendo que el autor se refiere aqui al ciclo islamico y, por tanto, a una
«primera parte» de la era isldmica que llegaria hasta sus dias, tras lo
cual habria, segtin propondré luego, un tiempo subsecuente. Sigue di-
ciendo con relacién a los espirituales del pasado:

Estos realizaban mds obras pero recibian menos aperturas espirituales
y develaciones que nosotros en nuestra época, dado que ellos estaban
mds alejados [del advenimiento de la Otra Vida'®].

Hay que exceptuar, no obstante, el tiempo de los Compaiieros [del
Profeta], pues quienes, de entre ellos —debido a que fueron gratifica-
dos con la visién del Profeta, que Dios le bendiga y salve, y con la pro-
ximidad de los espiritus angélicos que, a cada nuevo hilito, descen-
dian sobre él—, habfan sido iluminados, que eran muy pocos, tuvieron
todo esto [es decir, develacidn, vision, gnosis]. Entre ellos se contaron
Abt Bakr al-Siddiq, ‘Umar Ibn al-Jattab, “AlT Ibn Ab1 Talib —que
Dios esté satisfecho de ellos— y sus semejantes.

En el pasado predominaba, pues, la prictica, asi como en nuestro
momento predomina la ciencia'®, cuyo predominio no cesard de in-
crementarse progresivamente hasta que tenga lugar el [segundo] des-
censo de Jesis —la paz sea con él—, y esto hasta tal punto que una
sola oracién® realizada hoy por nosotros equivale a [todos los actos
de] adoracién de una persona de antes durante toda su vida (wa-I-ra-
k‘atu l-yawma minna ka- ibadati Sajsin mimman taqgaddama umra-hu
kulla-h)].

A este respecto el Profeta —Dios le bendiga y salve— dijo diri-
giéndose a sus coetdneos: «Quien de entre ellos obre entonces [es de-
cir, en la inmediatez del Fin escatolégico], recibird una retribucién
equivalente a la de cincuenta hombres que realicen obras como las
vuestras». jQué expresion tan excelente y qué sutil alusion!

La afirmacién de Ibn “Arabi es asi de tajante y de atrevida. Desde
luego, en el texto el «obrar» se refiere siempre a las obras de adora-
cién, asi como el «saber» se refiere al conocimiento mistico. Pudiera
haber dicho el autor simplemente que las obras, al resultar cada vez
mds dificil su realizacién, tendrian cada vez mds valor. Sin embargo
ha preferido equiparar abiertamente una rak @ a toda una vida de ora-

18. Referencia implicita al Fin de los Tiempos seculares y de este ciclo terrenal de
la historia espiritual de la humanidad, es decir, a la llegada de la Hora que clausura el
tiempo cronoldgico histérico e inaugura la plena manifestacién del tiempo imaginal.

19.  Es decir, «ha comenzado el predominio del saber» propio de la era akbari —de
luna llena a luna nueva.

20. Lit., «una sola rakca», es decir, una de las secuencias de movimiento y plega-
ria que se repiten en la azald u oracién ritual isldmica prescrita.
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cién. Esta equivalencia no deja de sorprenderme y me pregunto: si el
autor consideraba que esto era ya asi en su tiempo, ;cudl serfa a sus
ojos la situacién ocho siglos después?

En cualquier caso, esta equivalencia ha de entenderse a la luz de la
doctrina del «conocimiento acumulativo» que veremos a continuacién.

El texto suscita también esta pregunta: ;cudl ha sido el punto de
inflexién entre el predominio del hacer y el del conocer? La respues-
ta pudiera ser ésta: el propio Ibn “Arabi, que, como luna llena de la
santidad muhammadyi, culmina un ciclo isldimico pre-akbarf e inaugu-
ra otro post-akbari que corresponderia simbdlicamente a la luna men-
guante y culminaria con la llegada de la Hora.

La inminencia de la Hora y la manifestacion de las propiedades
del Mundo Intermedio de la Imaginacion

Sigue el diciendo el texto:

Esto que hemos referido se debe al hecho de que se aproxime el Tiem-
po (al-zaman) [es decir, su consumacién, la Hora que clausura este
ciclo] y a la manifestacién de la ley que rige el mundo intermediario
(hukm al-barzaj).

Cita entonces el Sayj fragmentos de dos hadices relativos a algu-
nas de las sefiales del advenimiento de la Hora, mencionadas por el
Profeta, que se refieren, por ejemplo, a un 4rbol dotado de habla. En-
tonces el autor se pregunta: «Esto que tendré lugar en este mundo, ;no
se producird acaso por efecto de la manifestacion de la Morada del Mis
Alld que es la Morada de la Animacién (al-Dar al-Hayawan)?»2".

Se trata aqui del Mundo Imaginal o dominio de la Imaginacién ac-
tiva, auténoma, de las imégenes subsistentes. En esta dimensién in-
termediaria que retine lo inteligible y lo sensible, lo espiritual y lo cor-
péreo, dimensién andloga al suefio, es donde tienen lugar las visiones
y los fenémenos de ultratumba que describe la escatologfa. La mani-
festacién en el mundo secular de las propiedades de este plano espiri-
tual de los cuerpos sutiles, donde todos los seres estdn animados y las
dimensiones espacio-temporales no son lineales, se acrecentard pro-
gresivamente cuando la llegada de la Hora sea inminente. Este domi-
nio de la Tierra de la Realidad, el Mundo Imaginal, constituye la clave

21. Lit., «la Morada Animada», es decir, donde todo —incluidos los seres de apa-
riencia inanimada en la tierra— estd animado, dotado de vida manifiesta.

100




EL TIEMPO DE LA GNOSIS

para comprender el sentido del tiempo entre los sufies y, en particular,
entre los akbaries.

La distribucion del conocimiento acumulativo
v la irradiacion desbordante de los santos tardios

Un dltimo pdrrafo relativo a la distribucién del conocimiento entre los
santos de un mismo tiempo nos interesa ahora. En tiempos de mayor
dispersién general, mds conocimiento atesora y preserva el gndstico.
Dice Ibn “Arabr:

El conocimiento (Glm), que es a la vez unico y difuso, requiere porta-
dores [depositarios que lo actualicen, preserven y transmitan]. Cuan-
do crece el niimero de sus portadores debido a la proliferacién del jus-
to y virtuoso cumplimiento (salah)?* [entre las personas de una época
determinada] —ya que aqui se trata especificamente del conocimiento
propio de los justos (‘im al-salihin)—, el conocimiento se distribuye
entre ellos (qusima ‘alayhim). A ello se debe que no abundara entre
quienes nos han precedido. Ademds, quien tenia algo de conocimien-
to no dejaba que se manifestara abiertamente, ya que lo dominaba ple-
namente?. Por el contrario, cuando los portadores [0 depositarios del
conocimiento, los que pueden hacerse cargo de él] son poco numero-
sos debido a la proliferacién de la corrupcién dispersiva entre el co-
miun de los hombres, el justo en contrapartida lo recibe en mayor
abundancia, ya que se hace cargo de la parte [de conocimiento] que
corresponderia a cada hombre disperso, de la cual es heredero. Y es
por esta razén que el conocimiento, la apertura espiritual y la devela-
cién son mds abundantes entre quienes pertenecen a épocas ulteriores
(al-muta’ajjirtin). Cuando alguno de entre ellos posee parte del cono-
cimiento, éste se torna manifiesto, ya que, debido a su profusion, le
desborda®*. ;Glorificado sea Quien a todos da!

Aqui acaba la traduccién del pasaje. Lo que ahora mds nos intere-
sa a prop6sito de esta teoria sobre la distribucién del concocimiento en
cada época es la idea implicita de que la «cantidad» de este conoci-
miento tnico —Ila integridad de este divino depésito (amana) confia-
do al ser humano— permanece constante, sélo varia su difusién. A
menor nimero de gnédsticos corresponde mayor grado de actualiza-

22. La adecuacion a la Verdad revelada y a la solicitud divina.

23. Es decir, tenia tal control sobre su estado que la ebriedad interior no le des-
bordaba y podia mantener la sobriedad espiritual.

24. Lit., «le supera», «le domina».
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ci6én del conocimiento, cuya profusién da lugar a una mayor exterio-
rizacién. El caso del propio Ibn “Arabi parece ejemplificar esta pro-
fusién desbordante del conocimiento. Creo entender que este «des-
bordamiento» que lleva al mistico a mostrar su conocimiento®® no
seria considerado como una incontienencia o descontrol reprobable o
desaconsejable en una época en que, precisamente por el oscureci-
miento de la ignorancia y la dispersién generales, el mistico «deten-
ta» mds conocimiento y es mds necesaria su irradicién. El caricter
desbordante del conocimiento no implicaria, pues, una debilidad por
parte del mistico, sino que se corresponderia con la necesidad de los
tiempos.

Podemos deducir, entendiendo que estemos histdrica o espiritual-
mente en el mismo ciclo del que trata Ibn “Arabi, que en nuestros dfas
habria, segtin el autor, menos justos que en el pasado pero con una ma-
yor proporcién de conocimiento «acumulado» y, por tanto, con una
mayor responsabilidad con relacién a la amana o divino depésito.

Segun la doctrina de la santidad de Ibn “Arabi, el nimero de re-
presentantes de la jerarquia invisible, compuesta por el Eje del Tiem-
po, los cuatro Polos (aqtab) y los siete Sustitutos (abdal), entre otros
grados, necesariamente permanece constante en una continuada su-
cesidn, ya que, por ejemplo, si el Eje se desvaneciera el mundo ma-
nifiesto no podria subsistir, pues el depédsito (amana) ha de ser pre-
servado hasta el final del tiempo cronoldgico. Asi que, en principio,
s6lo puede disminuir el nimero de los santos que no desempefian
funciones en el orden césmico dentro de la cipula de la jerarquia in-
visible?,

Al final del ciclo, al mostrarse Dios abiertamente el Dia de la Reu-
nién en el Mds All4, desaparecen las determinaciones cronolégicas y
el circulo de la existencia se revela epifania: s6lo subsiste entonces el
tiempo espiritual cualitativo.

Tras comentar el texto de Ibn “Arabi sobre el predominio de las
«obras» o del «conocimiento» en los hemiciclos de la era isldmica, ex-
plicaré brevemente algunas nociones esotéricas del autor acerca de la
santidad mahomética.

25. Como, por ejemplo, en el caso de las locuciones teopiticas del tipo «Yo soy
la Verdad» o «jGloria a Mi!», pronunciadas por al-Hallay o Abii Yazid al-Basami. La
tradicién entiende que es Dios mismo quien habla en primera persona por boca del
gndstico sin que éste tenga control alguno de si mismo.

26. Sobre esta doctrina sufi de la jerarqufa espiritual remito al mencionado ensa-
yo de M. Chodkiewicz Le Sceau des saints: Prophétie et sainteté dans la doctrine d’Ibn
‘Arabi, Paris, 1986.
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El ciclo de la santidad mahomética

En su condicién de «Sello de los profetas», Muhammad culmina el ci-
clo histdrico de la profecia, pero al coronar la manifestacién del men-
saje profético, no clausura sino que, por el contrario, inaugura el ciclo
muhammadi en el que ha de manifestarse la plenitud de la walaya
muhammadiyya, la realizacion de la santidad propia de los herederos
espirituales del Enviado. Ya sea en su realidad primordial preadédnica
—en tanto que Luz mahomética—, ya sea en la manifestacién tempo-
ral de su actualizacién histérica, Muhammad es el Mensajero a quien
el Creador ha otorgado la palabra toralizadora (awami ‘al-kalim), es
decir, la sintesis que integri, comprende, verifica y actualiza la totali-
dad de los sucesivos mensajes proféticos que, en el ciclo histdrico, la
han precedido. Asi, pues, el profeta Muhammad cierra el ciclo «solar»
de la revelacién profética legistativa y abre un nuevo ciclo «lunar» en
que la espiritualidad muhammadi ha de manifestarse entre los amigos
de Dios (awliya’), lo cual no excluye que otras modalidades de heren-
cia espiritual —davidica, mosaica, cristica, mariana...— contintdien
manifestdndose en ese mismo ciclo. Pues bien, segtin el testimonio del
propio maestro y de sus seguidores, Muhammad Ibn “‘Arabi —conoci-
do como MuhyT 1-Din, «el Vivificador de la fe»— ocupa, en el plano
de la santidad (walaya) —Ila cual estd sujeta a la revelacién profética—,
y con relacién a sus diversas tipologias, una posicién axial andloga a
la que ocupa Muhammad entre los enviados en el 4mbito de la profe-
cia. Ibn “Arabi se proclama —aunque lo hace con cierta discrecién—,
Sello de la santidad muhammadi, lo cual no quiere decir que tras él,
en el plano de la manifestacién histérica, no haya otros herederos de
la espiritualidad de Muhammad.

En esta condicién de sello muhammadi se cifra la singularidad de
la funcién inicidtica del maestro andalusi, pleno heredero e intérprete
por excelencia de la espiritualidad mahomética. Habria un antes y un
después de Ibn “Arabi en el ciclo muhammadi, pero el Sayj al-Akbar,
Maestro Mdximo de los Dos Horizontes, al culminar el plenilunio de
la santidad mahomética, no clasusura el ciclo, sino que inaugura la
fase de la repercusién de su ensefianza. En términos propios del sim-
bolismo akbari, cabria hablar, pues, de una fase creciente y de otra
menguante en la santidad muhammadi.

Asi la fase creciente corresponde al perfeccionamiento de la gno-
sis que culminarfa con la perfecta armonia de «conocimiento» y «rea-
lizacién» (Glm/‘amal) actualizada por Ibn “Arabi, y la luna menguante
corresponderia a una progresiva disminucién de la capacidad de «obrar»
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que mermarfa —en la mayoria de la gente— las posibilidades de ac-
tualizar las virtualidades de la gnosis, reservada a unos pocos. Creo
deducir del texto que el periodo de la ensefianza de Ibn “Arabi, a se-
mejanza del tiempo del Profeta, habria sido un tiempo con caricter ex-
cepcional que habria permitido una perfecta conjuncién del obrar y el
conocer en su entorno espiritual.

III. CONSIDERACIONES FINALES

A la cuestién acerca del futuro de la mistica en el siglo XXI se suman
otras dos cuestiones previas: ;de qué clase de mistica y de qué clase
de siglo hablamos?

Para responder a esta cuestiones no se ha tratado aqui de la aspi-
racién al conocimiento y de la divulgacién de las formulaciones de los
misticos en un futuro préximo, sino de la previsién de un ciclo de
tiempo cualitativo en la obra de Muhyiddin.

Si nos referimos a los awliya’, los santos allegados, y a un tiem-
po avanzado —acaso en el «segundo hemiciclo» de la era cristica o de
la era muhammadi—, entonces, segtin la previsién espiritual y esca-
tolégica de Ibn “Arabi para el tiempo futurible, lineal o circular, el fu-
turo de la mistica es un tiempo de pocos gnésticos —lo cual no afec-
ta a la necesaria permanencia de los que detentan funciones cGsmicas
en la jerarquia invisible—, con un gran conocimiento acumulado que,
por su profusién desbordante, tiende a darse a conocer, a manifestar-
se abiertamente.

(Podria aducirse a este respecto que en la actualidad hay «pocos
santos» visibles que detentan un gran conocimiento mistico que se
manifiesta y se difunde hoy de modo mds ostensible que el conoci-
miento de los misticos del pasado?

La respuesta queda en suspenso, pues sélo podrian responder
quienes estén capacitados para una apreciacién global, universal, de la
manifestacién del espiritu en los diversos tiempos de los diversos
mundos que constituyen la existencia.

En otro fragmento del hadiz que ya se ha citado al traducir el Li-
bro de la develacién dice asf el Profeta:

Ordenaos el bien y prohibios el mal, hasta el momento en que veas
que se alienta la avaricia, que se siguen las pasiones, que se prefiere
este mundo [al Mds All4] y que cada uno se complace en su opinién;
entonces octipate de tu propia alma y deja al comiin de los hombres,
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pues llegardn dias en los cuales resistir las pruebas serd como agarrar
un ascua?’,

Su consejo es, pues, que a la enorme dispersion y secularizacién
de ese porvenir —disgregada la comunidad espiritual— el aspirante a
la realizacion del conocimiento responda con retiro interior. A la pro-
gresiva exteriorizacién del conocimiento desbordante de los gnosticos
s€ contrapone, pues, este movimiento de interiorizacién y concentracién
en la propia alma. Para perfeccionar su condicién de siervo y restituir el
teomorfismo original de su naturaleza ad4nica, el aspirante requiere,
frente a una tendencia dispersiva creciente, de mayor concentracidon
unitiva.

No voy a comparar las sefiales de la Hora que describe la escato-
logia, como ya hicieron siglo tras siglo quienes desde las diversas re-
ligiones han promovido movimientos mesidnicos y milenaristas, con
los fendmenos de nuestra actualidad. Los ejemplos pasados muestran
que los apocalipticos muy a menudo han considerado que tales sefia-
les se manifestaban ya en su tiempo y que el Fin era inminente. En
este contexto, nos interesa mds el cardcter simbélico y el significado
espiritual de los ciclos en el orden microcésmico, es decir, en el mun-
do interior del alma.

Si la pregunta acerca del porvenir de la mistica se plantea en tér-
minos de tiempo cualitativo «entretejido», sélo cabe responder que
cada instante serd lo que le corresponda ser en el orden divino y serd
en consonancia con el entramado de los tiempos, en cuya trama pre-
térito, presente y futuro se presentan como un Gnico presente del sa-
ber y el amor divinos.

Segiin la doctrina sunni de Aba Hamid al-Gazali o Ibn “Arabi,
este mundo existente es necesariamente el mejor de los mundos posi-
bles, ya que Dios, en su infinita generosidad, no habria privado a su
creacion de otra posibilidad mejor?8. Dios da a cada cosa lo que le co-
rresponde. Cada cosa ocupa en el orden universal el lugar que le toca:
estd en el sitio justo, en el instante preciso y del modo oportuno. Este

27.  Tirmidi, Yamic, Tafstr 5:11.

28.  Sobre la gracia omnimoda de Dios, su amor hacia todo lo creado y la belleza
de toda manifestacién, véanse mis articulos «The Presence of Superlative Compassion
(Raamait): On the Name(s) al-Raman al-Raim and other terms with the lexical root
R-H-M in Ibn “Arabi’s work»: JMIAS XXIV (1998), pp. 53-86; «La doctrina del amor
en Ibn “Arabl: comentario del Nombre divino al-Wadiids: Anales del Seminario de His-
toria de la Filosofia (Madrid) 18 (2001), pp. 61-77; y «On the Divine Love of Beauty»:
Journal of the Muhyiddin Ibn “Arabi Society (Oxford) XVIII (1995), pp. 1-22.
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optimismo existencial, que no es un fatalismo reductivo, supone que,
en tltima instancia, cualquiera que sea el futuro de la mistica en la
megaldpolis moderna, éste serd exactamente, desde el punto de vista
de la metafisica suff, lo que tenga que ser de toda eternidad o, si se me
permite la expresion, de todo presente.

Como sugiere la imagen evangélica, «el viento sopla donde quie-
re»; de igual forma, dondequiera que haya un mistico, all{ est4 el pre-
sente de la mistica, que, desde una perspectiva secular, nunca ha teni-
do futuro.

Finalmente, quisiera afiadir una breve reflexién acerca de mi ex-
periencia como estudioso de la actualidad del sufismo. En sucesivos
viajes de investigacién no he dejado de visitar a quienes se proclaman
suffes. Entre ellos he encontrado a algunos de los hombres y mujeres
mds inspirados, penetrantes, amables e impactantes que he conocido
en mi vida. En muchas ocasiones me ha impresionado la profunda
humanidad que se respira en su compaiifa. Probablemente sélo haya
conocido a unos pocos maestros del arte del espiritu entre un buen nd-
mero de imitadores y charlatanes. Hay al menos dos indicadores co-
munes que he percibido netamente en presencia de aquellos a quienes
he sentido y considerado auténticos espirituales: uno de ellos ha sido
la clara sensacién de haberme hallado serenamente desnudo ante ellos,
con la certidumbre de que, acaso por reflejo de su propia luz, estos
espirituales pueden ver el ser interior, de modo que se comunican di-
recta y abiertamente con él. Otro indicador, en esta vivencia, es el re-
conocimiento de la manifestacién conjunta en estos seres humanos
excepcionales de lo que los sufies llaman Majestad y Belleza, lo cual
se refleja en una imponente y profunda dignidad acompaiiada de una
paz sencilla y generosa que incluye una exquisita cortesfa y un ama-
ble y relajado sentido del humor. Creo, en efecto, haber estado en pre-
sencia de algunos hombres y mujeres santos y cabe decir que después
de esa experiencia no he podido volver a generalizar sobre la condi-
cién de los seres humanos. Asi que cuando me doy cuenta de que voy
a decir algo como «es que los seres humanos somos esto y lo otro» o
«nos comportamos asi y asd», o bien me callo o bien digo: «algunos
seres humanos...», y guardo la bella memoria de esos encuentros que
tanto agradezco a la vida. Sean quienes sean esos seres humanos en
cada tiempo, siempre he tenido la impresién de que el futuro de la
mistica estd en buenas manos.
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