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Resumen

Partiendo, de un lado, de la idea de que la especulacion es, para el gnos-
tico, el espejo en el que se reflejan los misterios divinos, cuyo eco percibe a
su vez la razén discursiva (que, por lo mismo, no puede quererse fuente ni de
su método ni de su lenguaje), y partiendo, de otro, de la exploracién intra-
lingiiistica o gramatoséfica emprendida (a partir de tales premisas) por el
gnostico andalusi Ibn al-¢ Arabi, ofrecemos al lector una traducciéon comenta-
da de una breve seccion del penultimo capitulo de Las Revelaciones de La
Meca, su principal obra. Nos centraremos, a tal fin, en las diferentes modu-
laciones morfolégicas y semanticas de la raiz arabe W-D-D, que da lugar al
Nombre divino al-Wadiid y que permite una original comprension de la rea-
lidad del amor, su génesis, sus diferentes estados, su caracter divino y sus
funciones creadora, cosmoldgica y antropoldgica.

Palabras clave: Ibn al-‘ Arabi, Sufismo, Gnosis, Amor, Nombres Divinos
Abstract

Established that to think means for the gnostic to reflect divine mysteries,
being their echo percieved by reason (which cannot thus be the source of his
language and method), and by exploring, on the other hand, Ibn al-‘Arabi’s
(the Andalusian master of Islamic gnosis) intralinguistical research, which
(taking it for granted) reveals the traces of an authentic grammatosophy, we
offer here a transiation and a commentary of a brief section of the second last
chapter of Ibn al-*Arabi’s Futihat al-Makkiyya, his main opus. We will study
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both the morphological and semantic modulations of the Arabic root W-D-D,
from which becomes the Divine Name al-Wadiid and that permits an original
comprehension of love’s reality, its genesis, its different grades, its divine sta-
tuts and, finally, its creative, cosmological and anthropological functions.

Keywords: Ibn al-‘ Arabi, Sufism, Gnosis, Love, Divine Names.

“Del amor procedemos,
con él fuimos creados;
asi al amor tendemos

y estamos consagrados”!.

Consideraciones preliminares acerca del discurso mistico2

Muhyi I-Din Ibn cArabi de Murcia (1165-1240) no pretende en ningin
caso edificar un sistema filoséfico fundado en procedimientos racionales.
Para él, la razén —de cuyos recursos se sirve con manifiestos rigor y maestria—
esta supeditada a la revelacion.

En tanto que intérprete de los misterios del Ser, Ibn cArabi ‘dialoga’ con
la teologia discursiva en términos especulativos propios del kaldm. Desde
esta perspectiva, parece correcto considerar que, en una de sus facetas, el
autor es un ‘mistico especulativo’ en tanto que establece abiertamente tal dia-
logo. No obstante, en su obra, las evidencias racionales que resultan de la
especulacién inicamente ‘ilustran’ —en ningun caso fundamentan— un saber
que se reclama divinamente inspirado y cuyas luces prodecen, por tanto, de
aquella fuente “que mana y corre, aunque es de noche”.

En tanto que ‘espejo’, la especulacion refleja estas luces en virtud de su
receptividad y en la medida en que las limitaciones de la forma de su marco
o el pulimento de su superficie lo permiten. La razén discursiva se hace eco
de los dictados del Intelecto Primero, pero no puede ‘suplantar’ a la Palabra
divina que, en su dimensién suprarracional, escapa al alcance del raciocinio
reductivo.

A diferencia del discurso metédico, cuyo orden se rige por principios

I Ibn cArab, Futt makkiyya, Beirut, s.f., II, p. 323. Metro ramal.

2 Una primera redaccién de este texto se present6 en el Seminario Internacional Muhyi al-
Din Ibn al-‘Arabi - Mawlénd Yaldl al-Din al-Riimi: Dos fuentes cldsicas para el Estudio de la
mistica especulativa en el Islam, organizado por la Facultad de Filosofia de la Universidad
Complutense de Madrid en enero de 1999.
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racionalmente establecidos, el discurso mistico estd ante todo orientado por
la inspiracidn, a cuya direccion estan supeditadas las diversas disciplinas y
facultades. En razén de esta prioridad, en el lenguaje mistico el rigor reside
en la adecuacion de la expresion a la inspiracion que caracteriza la gnosis, no
en la sujecion a principios aprioristicos.

Cuando la conjetura, la reflexion y el artificio usurpan la autoridad de la
inspirada certeza, la revelacion, la Imaginacion activa y la ciencia infusa, nos
encontramos entonces en el dominio del kufr, la ‘condicién de los que no
creen’ o “recubrimiento” por el cual la simiente ‘esta velada’ —como en una
vaina (kafar)- sin que en las ‘tinieblas nocturnas’ (kafr’) pueda recibir la luz
interior de la fe.

En conclusion, a mi parecer sélo puede decirse que Ibn cArabi sea un fil6-
sofo si el término se entiende en un sentido estrictamente etimoldgico. Si asi
lo entendemos estamos ante un sublime dragoman que es tanto filésofo
(hakim) como fil6logo y ante una originalisima gramatosofia que ha dado
lugar a una genial logovision de la existencia.

La finalidad de los escritos de Ibn cArabi es orientar, guiar hacia una
Realidad vivencial, conocida por develacion, que a la par integra y aniquila
las operaciones racionales. En cierto grado de este proceso de iluminacion,
las luces de la razon se desvanecen. Esta iniciacion pasa por la luz del silen-
cio, donde se alza la estrella de la negacion3, y conduce a morada de la per-
plejidad del divino “Yo soy”: En la perplejidad —dice Ibn cArabi- “... se rea-
lizan los herederos [espirituales...], desde la perplejidad (ayra) han hablado
los veridicos, [la perplejidad] es la mision de los enviados y la elevacion
hacia la cual se dirigen las aspiraciones (himam) de los profetas. Quien llega
a [la morada de] la perplejidad la dicha alcanza™.

Ibn cArabi escribe en tanto que heredero, transmisor y maestro de una
progresiva iniciacion a los grados de la gnosis y de la realizacién de la
Unidad esencial del Ser. Su pensamiento, de caracter inspirado y contempla-
tivo, no puede por tanto entenderse fuera del contexto de la iniciacion al mis-
terio, ni puede formularse sin el referente de la revelacion en términos ajenos
a la experiencia mistica de la gnosis.

Toda tentativa de someterlo a métodos y parametros propios de la filo-
sofia racionalista estd pues, de antemano, avocada al reduccionismo y a una
perplejidad avant la lettre. Cuando el lector no alcanza a comprenderlos, o
bien considera los escritos de Ibn cArabi inconsistentes y caprichosos —acti-
tud de no pocos orientalistas en el pasado, incluyendo al admirable y doctisi-

3 Cf. Ibn cArabi, Las contemplaciones de los misterios, Murcia, 1994, cap. V, pp. 49-54.
4 Ibid., cap. X, p. 99.
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mo L. Massignon, insélito precursor de los estudios sobre sufismo en occi-
dente—, o bien considera con modestia la posibilidad de que le falten ele-
mentos para entender su coherencia interna y las sutiles interrelaciones que
el discurso mistico entrafia, en cuyo caso sélo cabe intentar vislumbrar y
esclarecer su entramado a la luz de su propia dindmica intertextual.

En definitiva —permitanme la imagen—, no se puede jugar al ajedrez con
las reglas del juego de damas aunque el tablero sea el mismo y las operacio-
nes guarden cierta analogia: la funcion y la virtualidad de las fichas es radi-
calmente distinta. En este sentido, filosofia y mistica no pueden ni darse
jaque mate ni hacer tablas, y todo dialogo entre ellas es un didlogo sobre el
tablero, sobre blanco y negro, pero no sobre las operaciones de las distintas
artes.

Para un lector de sensibilidad “occidental” que no esté familiarizado con
su obra, los escritos del Sayj pudieran parecer desordenados. Responden, sin
embargo, a un estructura sutil, muy precisa, que se desarrolla progresiva-
mente de modo acaso comparable a la elaboracion de un tapiz. Se puede
seguir el hilo del discurso, pero no pueden entenderse los cambios cromati-
cos, ni la ilacién de unas partes con otras, si no se tiene cierta vision del con-
junto. Ibn cArabi disemina los contenidos y entreteje los referentes de su dis-
curso asi como los motivos se distribuyen en el espacio del tejido. Si los con-
tenidos de este trazado se reestructuran y extrapolan a otro contexto, un estu-
dio analitico por ejemplo, inevitablemente pierden gran parte del potencial
alusivo que esta inspirada ilacion del discurso akbari les confiere.

Presentacion de la traduccion

A continuacidn se traduce y comenta integramente una breve seccion del
penultimo capitulo de la obra Las revelaciones de La Meca. En esta seccion,
comentario del Nombre divino al-Wadd, Ibn cArabi ofrece una excelente sin-
tesis de su doctrina del amor.

En nuestro dias, las falsas expectativas, el culto a la personalidad y a lo
cuantitativo, la comercializacion de las ideas y la confusion de los distintos
érdenes, grados y formas del amor generan con frecuencia cierto grado de
frustracion y obsesion en el dominio de lo que Ibn ¢Arabi llama ‘amor huma-
no’. La fijacién amorosa con un objeto particular, si no va acompafiada de
una profunda consciencia de la naturaleza esencialmente trascendente del
amor, puede conducir a la obcecacion y a la alienacion. Hablar hoy del amor
en Ibn cArabi puede resultar esclarecedor a este respecto.
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En las notas a pie de pagina intentaré aclarar el sentido, la intencién y el
contexto escriturario —hadices o aleyas— o los referentes literarios de los pasa-
jes que mas lo requieran.

Estamos ante una escritura contemplativa que se presenta como her-
menéutica de la Palabra divina, ya sea en el eterno Coran increado, en el
Coran escrito, en el Cordn macrocosmico de la Existencia o en el Ser huma-
no, su epitome microcésmico. En este sentido, la traduccion de una escritura
contemplativa es, a su vez, una contemplacion del texto cuya traduccion esta,
en consecuencia, sujeta al alcance de la vision del traductor y tefiida de la
coloracion de sus lentes. En expresion proverbial del célebre Yunayd de
Bagdad “el agua adopta el color del recipiente”.

He traducido los tres poemas del texto5 en endecasilabo castellano sin
rima, intentando conjugar una rigurosa literalidad —que prevalece— con una
minima literariedad supeditada a ella®.

Dedicaré especial atencion a algunos de los simbolos contenidos en estos
poemas, puesto que, en palabras del propio Ibn cArabi, “el verso... es por
excelencia el dominio donde se cifra el simbolo (ramz) y se desentrafia el
enigma (/ugs) de las cosas”7.

Por su caracter sintético que propicia el uso de alusiones, ambigiiedades
—p. €j. en el uso de pronombres de referentes multiples—, elipsis e interrefe-
rencias, y lo libera de la sujeccion a la censura que afecta a la prosa, el poema
vela a quienes le son ajenos aquello mismo que revela a quienes pueden
desentrafiar sus enigmas.

La presencia de la constancia en el amor (Wadd): el nombre Al-Wadd?

En el nombre de Dios, el Omnicompasivo y Misericordioso.

5 En dos de ellos —primero y tercero—, con rima en ¢t’, se observa una insistencia particu-
lar en el uso de la segunda persona (anta), caracterizada por esta misma letra ¢’ que se escribe
con dos puntos diacriticos.

El poema intermedio rima en dl. Es interesante notar que en el nombre wadd —escrito w-
d-w-d- (6+4+6+4 = 10+10 = 20 = kf = kawn = 2 = 2° persona) las mismas letras se repiten dos
veces.

La repeticion de la secuencia ‘w-d’ indica tanto constancia como dualidad o relacién espe-
cular amante-amado.

6 El endecasilabo me ha parecido lo mas conveniente para evocar el aire de los metros
wfir de 11 a 13 silabas por hemistiquio (en los dos primeros poemas) y bas de 11 silabas (en
el tercero).

7 V. Contemplaciones, cap. IV, p. 41.

8 Futahat makkiyya, El Cairo, 1329 H. (reimpr. Beirut, s. f.), pp. 259-261. En esta edicién
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1 ¢Acaso no consiste el fiel amor (widdd)
en mantener constancia y persistir
incluso en el estado en que con impetu
la desunién lo agita y lo sacude?

2 Cuando en la faz se muestran las sefiales (simdt)?,
retinenos con E110 una morada (magdm)

3 enel lecho de un rio (wddi)!! solitario
y una tierra que adornan y engalanan
con resplandor las flores y las plantas.

4  Si sobre el Escabel los contemplaras!2,
sus flores son los hijos y las hijas!3.

se lee widdd en lugar de wadiid que figura en la edicion de Bilaq, El Cairo, 1293 H., pp. 333-
335.

9 Con este término (sing. sima) de raiz w-s-m como wasim (hermoso), wassama (acudir a
la reunién de peregrinos en La Meca) y mawsim (estacion, temporada) remite el autor al tér-
mino coranico simd, de raiz emparentada (s-w-m) y analogo significado: “... En sus rostros
(wupih —término empleado en el verso-), por efecto de la prosternacion, estan sus sefiales dis-
tintivas (simd)... (C. 48:29)”. “... En ‘los lugares elevados’ (al-A¢rdf) habrd hombres que reco-
noceran a cada uno por sus sefiales distintivas (simd)... (C. 7: 46)”. Se trata en este pasaje (7:46
y ss.) de los moradores del Jardin.

En un sentido exotérico suele entenderse que estas sefiales hacen referencia a las marcas
que la practica continuada de la prosternacion produce en el 4rea de la frente que se apoya en
el suelo. En el orden metafisico, dado que ‘rostro’, segun el autor, significa ‘esencia’, estas
sefiales serian los rasgos distintivos de aquellos cuyas esencias, al haber realizado su ontol6-
gica condicion de siervos, se encuentran en estado de total prosternacion.

Considérense las posibles relaciones entre la mencionada ‘reunién de peregrinos en La
Meca’ y la situacién en que los hombres de al-A¢rdf reconocen las sefiales distintivas de los
moradores del Jardin, con la estacion (maqdm), evocada en el verso, en la cual “cuando en la
faz se muestran las sefiales” los que son reconocidos —en virtud de su amor- se retinen con al-
Wadd.

10 Lit. ‘y a EI’.

11 Este wddi, ‘cauce’, ‘curso por donde fluye (el agua)’ (part. activo de raiz w-d-y, raiz
que por analogia remite a la de wadd, w-d-d) pudiera aludir a las aguas sobre las que, segun
el hadiz, se alza el Trono divino. Alli no hay compaiiero (anis) porque sélo hay Uno.

12 Tbn cArabi representa el Escabel al pie del Trono divino como un circulo que, com-
prendido por el circulo méas amplio que representa el Trono, comprende a su vez los siete cie-
los y las siete tierras del cosmos. En este Escabel divino estan los dos pies del Creador, los
cuales simbolizan el mundo de la dualidad creativa de los opuestos.

Alusion también a la aleya que dice: “Suyo es cuanto hay en los cielos y cuanto hay en la
tierra... Su Escabel (kursi) comprende los cielos y la tierra...” (C. 2:255).

Si el nombre al-Rahman —que, como el Nombre Alldh integra la totalidad de los Nombres
(v. Ibn cArabi, El secreto de los Nombres de Dios, Murcia, 1996, 2-2)— corresponde a la reali-
dad omnicomprensiva del Trono (“al-Raman se asent6 en el Trono...”, C. 20:5), los nombres
distintivos y la oposicién de los contrarios (Interior/Exterior, etc.) corresponden al dominio del
Escabel o Pedestal.

13 Posiblemente alusién a los espiritus activos (arwdh fécila) y a los cuerpos naturales
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5  Diurna claridad (sabdh) que les ampara
ante el temor les da seguridad.
Tan s6lo la tiniebla de la noche
los sume en el temor a su llegada.

A quien se encuentra en esta presencia se le llama c4bd al-Wadid,
‘Siervo del Constante en Su amor’. Dios —enaltecido sea— ha dicho acerca de
quienes comparten esta presencia que “El les ama y ellos Le aman (C. 5:54)”
y también ha dicho: “Seguidme [es decir, al Profeta] y Dios os amara (C.
3:31)”.Y en el conocido y fidedigno hadiz [sobre las obras supererogatorias]
Dios manifiesta que cuando ama a Su siervo, El mismo es entonces su oido,
su vista, su mano y su pie. Y estas facultades Suyas se tornan permanentes e
inmutables (tdbita) para el siervo amado ya que, aunque éste sea ciego y
mudo en el plano fisico ordinario, la cualidad original subsiste tras el velo de
la ceguera, la mudez o la sordera aparentes.

Asi que El (al-Wadid) es el que da permanencia al amor (mahabba)'4 en
tanto que ‘constancia amorosa’ (wadd)!5.

[Denominaciones de los cuatro estados del amor]!6

Este atributo [del amor] tiene cuatro estados a cada uno de los cuales
corresponde un nombre por el cual se conoce. Estos cuatro estados son lla-
mados hawa, wadd, hubb e cisq!7.

(Vutut tabiciyya) que nacen como resultado de la unién marital (nikdh) de “cielo” —principio
activo—y “tierra” —principio pasivo—: “Si el “agua” (esperma) del agente de la unién (ndkih)
predomina sobre el “agua” del receptor pasivo de la unién (mankiih), el resultado de esta union
es masculino (el hijo es varon), de modo que aparecen los espiritus activos; si es a la inversa,
el resultado es femenino (la hija es hembra), de modo que se manifiestan los cuerpos natura-
les receptivos y pasivos”. Fut. IV, p. 266.

14 El soporte o lugar-tiempo en que se actualiza el amor original.

15 Es decir, en tanto que wadd significa watad, ‘estaca’ y, por tanto, ‘fijeza’.

16 A continuacién trata el autor no de los atributos divinos o de los nombres aplicables a
Dios, sino de la manifestacion de los estados del amor en el hombre, presentados aqui de forma
gradual.

17 El autor trata el mismo tema en el cap. 178 de Futihdt, titulado fi macrifa magdm al-
mahabba, vol. 1I (ed. Beirut), pp. 320-362. Véanse la version francesa Le traité de I'amour,
trad. M. Gloton, ed. Albin Michel, Paris, 1986 (primera version castellana del francés de M®.
Marrades, Edicomunicacién, Barcelona, 1988), y los extractos traducidos por M. Asin
Palacios, E/ Islam cristianizado, pp. 426-518 [Fut., Bulq, 1293 H., pp. 426-477; Fut., Beirut,
pp. 323-361], o en el libro Amor humano, amor divino: Ibn cArabi, ed. El Almendro, Cérdoba,
1990, pp. 83-144 [reimpr. de las paginas correspondientes a las pp. 468-518 de E! Islam cris-
tianizado).
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(1) Lo primero que, en el descenso de este atributo, sobreviene al
corazdn, se denomina hawa ‘subito deseo’ o ‘inclinaciéon amorosa’, en el sen-
tido de la expresion hawa I-naym que indica el descenso de un astro!8.

(2) Luego viene el estado denominado wadd, la ‘constancia’ o ‘persis-
tente fidelidad en el amor’.

(3) Sigue luego el llamado Aubb, ‘amor original’1® que es el ‘puro amor’
libre y despojado de toda voluntad propia (irdda) por parte del amante que se
conforma sin reservas a la voluntad del amado20.

(4) Luego esté el llamado ¢isg [el amor cegador y arrebatador, la pasioén
envolvente] que consiste en que [el amor] envuelve el corazon [del amante]
(al-iltifaf bi-l-qalb). Este término esta tomado del término <asaga?!, hiedra
espinosa trepadora que, enroscandose a ella en espiral, envuelve la parra u
otras plantas semejantes. Asi que el amor cegador (¢i§g) envuelve el corazon
del amante cegandolo de tal modo que no puede mirar y ver a ningin otro que
a su amado.

Observacion: [Sobre el amor del Creador a su creacion]

(Como no va a amar su propia obra (sanca) el Artifice? Pues El nos ha
creado, asi como ha creado nuestro sustento y nuestros bienes, jcomo no ha
de amarnos siendo nosotros obra Suya?

Dios revel6 a uno de Sus profetas estas palabras: “iHijo de Adan! Por ti
he creado las cosas y a ti te he creado por Mi. No propales lo que he creado
por Mi en lo que he creado por ti.

iHijo de Adén! Por Mi deber hacia ti Amante soy. En razén de mi dere-
cho sobre ti, amaMe pues”22.

La obra manifiesta por si misma el saber que el Hacedor ha depositado
en ella, su capacidad de ejecucion, su sentido de la belleza, su propia gran-
deza y su sublimidad. [Si Su obra por excelencia que es el Ser humano no
manifestara Su saber] ;a quién y en quién y por quién se manifestaria?

18 Seria pues anélogo al estado indicado por la expresion ‘caer enamorado’. No obstante,
la raiz 4rabe puede indicar asimismo un movimiento ascendente.

19 O ‘amor germinativo’ y ‘seminal’, ya que habba significa ‘simiente’.

20 Resulta revelador tener presente este significado cuando es Dios mismo quien se atri-
buye la condicién de Amante y responde a la demanda de las criaturas en tanto que Muyib,
‘Respondedor’.

21 Término que designa la planta llamada en castellano ‘corregiiela’ o ‘campanilla’.

22 Jbn cArabi cita estas palabras como provenientes de la Tora. V. William Chittick, The
Sufi Path of Knowledge, SUNY, Nueva York, 1989, p. 391, nota 13. Pudiera tratarse de una
tradicion contenida en las Isra iliyydt o procedente de algun comentario rabinico.
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Asi pues, tan necesarios Somos nosotros como Su amor por nosotros, ya
que éste es por nosotros y nosotros por €l. Asi ha referido el Profeta —Dios le
bendiga y salve— en su oracién en alabanza a su Sefior que “Gnicamente
somos por El y a El pertenecemos”. Y ésta es la Presencia del vinculo mutuo
(¢af) y de la permanencia.

[La ero-génesis del cosmos]

1 Sin este amor original primero
no se conoceria la constancia
de amor, y de no ser por la indigencia
al Generoso no se adoraria.
2 Somos por El y a El pertenecemos.
De mi constancia (wadd)?3 es El el fundamento.
3 Si quiere Dios que una entidad exista (wupid cayn)
por ella misma habiéndola querido (bi-hd qad $G°a-ha)?4
[de su no ser] la resistencia cede.
4 Nos dijo {Sé! (kun)25 y fuimos sin tardanza,
que es tal disposicion a la existencia
de todo lo engendrado el atributo26,
5 La esencia del amor original
es pues aquello mismo que genera,
cuyo ser la constancia del amor (widdd)
externamente muestra y determina27.

Asi pues, [al-Wad(id] ama28 incesantemente y permanece constante en Su
amor (wadiid), de modo que continuamente da existencia a aquello que nos

23 Es decir, ‘de mi amorosa constancia’, en el sentido de watad, ‘estaca’o ‘piqueta’ en que
se fijan los cabos de una tienda.

24 Bi-hd puede referirse a la esencia-ojo (¢ayn): cuando Dios quiere que un ojo-entidad se
encuentre —es decir, cobre existencia—, por ese mismo ojo lo ve y lo quiere.

25 El valor numérico del nombre wadid es 20=kaf (anta/k), pero wad(d) = 6+4 = 10 =
hub(b) = 8+2.

26 El atributo propio del ser engendrado es esta condicién de predicado, la recepcion del
imperativo creador.

27 Facayn al-hubb cayn al-kawn min-hu: Asi pues, la entidad del amor germinativo
(hubb) es la misma entidad del ser engendrado que deriva de él. El amor original es idéntico
al ser engendrado (kawn) de él y la constancia del amor (widdd) lo determina y hace que lo
engendrado/predicado se manifieste.

28'Y también ‘es amado’, pues la forma fac/ es tanto activa como pasiva. El nombre al-
Wadiid, referido a Dios, significa pues amante-amado.
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corresponde y cada dia se ocupa de un nuevo cometido?9, y el nombre al-
Wadd no tiene mas significado que éste.

Nosotros, ya sea en lenguaje verbal o en el tacito lenguaje del estado
(lisan al-hal), incesantemente Le decimos “Haz esto, haz lo otro”, y El —enal-
tecido sea— no cesa de hacer [en respuesta a nuestra solicitud]. De hecho,
nosotros Le decimos jhaz! por medio de Su propia accién en nosotros30.

[El mejor de los mundos posibles]

Tal vez consideres esto como un proceder propio de Su ardid (makr), mas
Dios esta muy por encima de tal atribucion que no Le corresponde [en tanto
que divinidad absoluta] sino que es, en realidad, la prerrogativa (hukm) de Su
nombre al-Wadid, pues “El es el Que recubre (al-Gafiir)3!, el Constante en
Su amor (al-Wadiid), el Seiior del Trono (Di l-car$)32, el Glorioso (al-
Madyid)33 (C. 85:14-15)”. Sobre este Trono se sentd en virtud de Su nombre
el Omnicompasivo (al-Rahmdn)34, y [al-Rahman] sélo actualiza su compa-
sion en virtud de la efusiva pasion del amante (sabdbat al-muhibb), que es el
anhelo de encontrarse con el amado, a quien no puede encontrar sino por
medio de su atributo que es la ilimitada generosidad primordial (yiid), en
razon de lo cual le otorga la existencia (wupiid) [en la méxima perfeccion
posible], pues si hubiera la posibilidad de una existencia mas perfecta que
esta otorgada, no habria sido avaro con €l privandole de ella ya que, como ha
observado el Imam Abt Hamid [al-Gazali] a este respecto, si asi hubiera sido
y Dios hubiera guardado e impedido tal posibilidad de mayor perfeccion, ello

29 Alusién al versiculo 55:29. Es decir, cada dia y a cada instante se ocupa de la renova-
cion de la creacion.

30 Obsérvese esta circularidad del proceso creativo: El responde a la solicitud que Su pro-
pia accion genera en lo creado, de modo que demanda y respuesta, accion y pasion, coinciden
y se corresponden como las iméagenes a ambos lados de un espejo.

31 Sobre esta interpretacion del nombre gafiir, comtiinmente entendido como ‘Indulgente’,
‘Perdonador’, v. El secreto de los Nombres de Dios, n°. 35, p. 145, y n°. 16.3, p. 331. En este
contexto, asociado a al-Wadiid que le sigue en el texto, al-Gafiir es el que (en)cubre o vela la
divina constancia, la inmutabilidad de Su amor y de Su voluntad, el que vela el Trono y man-
tiene oculto que es EIl mismo quien, de hecho, se epifaniza en todos los amados y amantes.

32 En la confluencia escrituraria de los nombres Wadiid y Dit I-car§ en esta aleya —recor-
demos que para Ibn ¢Arabi ninguin aspecto o pormenor del texto coranico, providencialmente
inspirado, escapa a la divina consciencia— se funda e inspira el primer poema de la seccion.

33 Este nombre se comenta tanto en Futithat como en El secreto de los Nombres... a con-
tinuacion de al-Wadiid, ya que en este orden aparecen también en la lista tradicional de Walid
(v. D. Gimaret, Les noms divins en Islam, Paris, 1988).

34 Alusion a C. 20:5.
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implicaria una falta de generosidad que estaria en contradiccion con Su gene-
rosidad superlativa y una incapacidad que se opondria a Su ilimitado Poder,
[lo cual resulta inconcebible]35.

[Los que aman a Dios son las pupilas del cosmos]

Dios nos ha informado de que El —enaltecido sea— es “el Que perdona y
recubre, el Constante en Su amor (wadiid)” (85:14) cuyo amor (mahabba)36
persiste en Su ocultacion3?, ya que El —glorificado y exaltado sea— nos ve [en
su ocultaciéon aunque nosotros no Le veamos] y, al vernos, ve a Su amado
[mahbib, el objeto de Su amor] y en ello se deleita y regocija.

El cosmos en su integridad es un inico Hombre38: este Hombre unico es
el amado (wa-l-calam kullu-hu insdn wahid huwa-I-mahbiib) y todos los indi-
viduos del cosmos son los miembros, los oJrganos de este Hombre
macrocosmico (asjds al-calam acdd’ ddlika l-insan).

No caracteriza al amado el amor de quien le ama, [pues tal amor no lo
convierte en amante], sino que unicamente le confiere la condicion pasiva de
‘amado’ (mahbiib); mas a aquel a quien Dios ha otorgado que Le ame con un
amor como el que Dios tiene hacia él, le ha otorgado la visién testimonial
(Suhiid) y le ha agraciado con la capacidad de contemplarLe en las imagenes
de las cosas (bi-Suhidi-hi fi suwar al-asyad’).

Quienes aman a Dios ocupan, con relacion al cosmos, una posicion ana-
loga a la que en el ojo tiene la pupila3d.

Aunque el hombre esta dotado de multiples 6rganos, no contempla y ve
sino por medio de sus ojos exclusivamente. Pues bien, los ojos ocupan en €l
una posicion analoga a la que tienen los amantes en el cosmos.

Dios otorga la vision presencial (Suhiid) a quienes Le aman cuando sabe
que Le aman. Este [conocimiento] es para El un inmediato saber gustativo
(¢ilm dawq)*0. Un acto con quienes Le aman es Su propio acto consigo

35 Como Gazali, de quien ha tomado este argumento, Ibn c¢Arabi profesa aqui la doctrina
segun la cual este mundo creado es necesariamente la mas perfecta creacion, el mejor de los
mundos posibles.

36 La actualizacion del amor.

37 Asi en la ed. de Beirut, f7 gaybi-hi. En la ed. de Bilaq se lee ‘o en Si mismo’ (f7 cayni-
hi).

38 El Hombre Universal, creado a Su imagen, es amado y amante de Dios.

39 La pupila se llama en drabe, literalmente, ‘el hombre del ojo’.

40 Para entender este pasaje han de tenerse presentes los hadices relativos al /hsdn y a las
obras supererogatorias (nawdfil).
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mismo, el cual no es sino vision presencial [de su actualizacion] en el estado
de la existencia (al-Suhiid i hadl al-wupud), la cual es un amado para el
Amado (mahbiib li-I-mahbiib), pues [segin C. 51:56] El no ha creado a los
genios y a los humanos sino para que Le adoren*!, de modo que de entre toda
Su creacion los ha creado especialmente para que Le amen [para que actua-
licen el amor a El] (mahabba), pues inicamente un amante (muhibb) puede
adorarLe y someterse a El y, a excepcién del ser humano (insdn), todo lo
demas sélo Le glorifica con Su propia alabanza*?, ya que no puede
contemplarLe ni, por consiguiente, amarLe.

De modo que Dios, de entre toda Su creacion, no se epifaniza en la
Presencia de Su nombre al-Yamil*3, seglin mi saber, més que al ser humano
y en el ser humano en exclusiva. Por ello, el ser humano no se aniquila, ni
puede perderse en su amor a El en Su totalidad#4, sino que unicamente se ani-
quila en su Sefior particular4s o en quienquiera que sea el soporte epifanico
de su Sefior (mayla rabbi-hi).

Los ojos del cosmos son pues los amantes, cualquiera que sea el objeto
aparente de su amor (mahbib), dado que todos los seres creados son los luga-
res de manifestacion (lit. las ‘camaras nupciales’ o ‘sitiales’, (manssdt) de la
epifania del Verdadero (tayalli I-Haqq). Asi que el amor (widdd) de todos
ellos es constante: ellos son los fieles de amor y El es el que constantemente
ama [y es amado]. Mas esta realidad, en virtud de la relacion entre Dios y el
hombre (al-Haqq wa-I-jalq) esta velada por el velo que separa lo creatural de
la divina Realidad. Por ello [en la aleya C. 85:14] el nombre al-Gafir, ‘el que
cubre con un velo’, aparece junto al nombre al-Wad(d, ‘el que constante-
mente ama [y es amado]’, lo cual se refiere a esta cortina protectora6.

Segun esto, cuando se dice que Qays amo a Layla, e/ nombre Layla se
refiere al lugar teofanico4” y asi mismo cuando se dice que Bisr amé a Hind,
Kutayr a cAzza, Ibn Durayh a Lubna o Yamil a Butayna48.

Todos ellos son ‘camaras nupciales’ (manssat) de la epifania del

41 De aqui parece desprenderse que los genios, en tanto que adoradores, pueden ser tam-
bién amantes.

42 Es decir, con la alabanza de Dios a Si mismo. Alusion a C. 17:44.

43 La onomatofania del Infinitamente Hermoso, cuya belleza totalizadora corresponde a
la manifestacion.

44 Es decir, en la integridad de los nombres o de las manifestaciones de Dios.

45 Es decir, el nombre de Dios o la onomatofania que en el momento rige su estado.

46 Sin la cual, segin el conocido hadiz de los velos de Luz y de Tinieblas, las gloriosas
luces de la faz divina aniquilarian la realidad de las criaturas.

47 Layla es pues onomatofania de al-Wadid, el Bienamado.

48 Todos ellos son célebres parejas de amantes prototipicos de la literatura arabe.
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Verdadero [que para los amantes en los amados se manifiesta].

[En ultima instancia sélo a Dios se ama]49

Y es posible que los amantes ignoren el nombre de aquel a quien aman.
Pues puede ocurrir, en efecto, que alguien vea a otra persona y se enamore de
ella sin saber ni quién es, ni como se llama, ni cual es su linaje o donde vive.
Por su propia esencia el amor le conduce a investigar el nombre del amado y
a averiguar donde se encuentra su morada hasta que llega a frecuentarlo con
asiduidad y, cuando estd ausente, tiene conocimiento de €l por su nombre y
por sus relaciones, y pregunta por €l cuando lo pierde de vista y no tiene
oportunidad de contemplarlo. Pues bien, asi es nuestro amor por Allah50
—enaltecido sea—: Le amamos en Sus epifanias (mayali) y en ese nombre par-
ticular (ism jdss) que es ‘Layla’ o ‘Lubna’ o quienquiera que sea, sin tener
consciencia de que es la misma Realidad divina (¢ayn al-Haqq) [lo que ama-
mos]. En este caso, amamos el nombre [p. ej. Layla] y no conocemos su esen-
cia real que es el Verdadero. Y con relacion a lo creado [segun el caso ante-
riormente mencionado] se conoce y se ama la entidad (¢ayn), pudiendo suce-
der que se desconozca su nombre3!, lo cual rehisa el amor que sélo se con-
tenta con el conocimiento del Amado.

Entre nosotros se cuentan quien Le conoce ya en este mundo y quien no
Le conoce hasta que, llegado el momento, muere amando algo en particular.
Entonces, al retirarse el velo (kasf al-gita’)52 se le descubre que en realidad
no ha amado sino a Alldh —cuyo velo es el nombre de la creatura (ism al-
majliq)-, asi como el servidor de la creatura (¢abd al-majliq) es quien aqui
la adora y no sabe que en ultima instancia, de un modo que desconoce, sélo
adora a Dios.

Asi que el objeto de su adoracion puede llamarse [con los nombres de las
diosas] Mana, al-cUzza o al-Lat53, mas cuando fallece y se le retira el velo,
entonces sabe a ciencia cierta que no ha adorado sino a Dios, y comprende el
significado de la Palabra de Dios que ha dicho: “Tu Sefior ha decretado” —es

49 El autor trata a continuacién, indirectamente, de los nombres de Dios, los nombres
sefioriales, que son las ‘relaciones’ que rigen la actualidad del servidor, y del progresivo cono-
cimiento que de El adquiere el hombre por efecto de su aspiracion.

50 La ed. de Beirut, dice erréneamente Allah en lugar de Li-Llah.

51 Traduzco segun la ed. de Beirut. En la otra cambian las personas verbales.

52 Alusién a C. 50:22.

53 Alusién a C. 53:19-20, versiculo abrogado.
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decir, ha resuelto (hakama)— que no adoréis sino a EI” (C. 17:23)54.

Asi mismo, si el id6latra (¢dbid al-watn) no creyera que en el idolo esta
la divinidad (uléhiyya) en cierto modo (bi-wayh)s5, entonces no lo adoraria.
Mas sucede que por efecto del velo que encubre /a realidad —segin la Palabra
divina “al-Gafar al-Wad(d”—, el iddlatra no Le reconoce [en los idolos] que
no son sino nombres (asmd’) Suyos. Por ello, [en la aleya 13:33] el verdade-
ro adorado (macbiid haqigt) dijo en esta misma situacion, cuando /los poli-
teistas adscribian su adoracion a los lugares epifanicos (maydli) y a los sitia-
les en que El se muestra (manssdt): “Di: “jNombradlos!” (sammii-hum)”, ya
que al nombrarles les conocerian y, al conocerles, sabrian distinguir entre
Allah y aquel a quien nombraran, como se distingue el receptaculo de Su epi-
fania de Quien en €l se manifiesta, de modo que, estableciendo /a adecuada
distincion, decimos que el segundo es el lugar de manifestacion del primero.

[La unidad del amor: una uinica esencia]

1  Tal es la situacion si bien lo entiendes:
Si eres en El, entonces eres tu.
2 En verdad eres (haqqan) tdlamo nupcial
en donde se revela el Verdadero (manassat al-Haqq),
pero ti no eres ti cuando tud eres.
3 A Quien tanto querias conquistaste36
y asi, pues conociste al que adorabas
4 ya sabes que no es Layla, ni tampoco
es Lubna5s7 sino Aquel que ti bien sabes.

54 A este proposito dice Ibn cArabi: “Los hombres tienen diversas creencias respecto a
Dios / y yo profeso cuanto ellos profesan (es decir, yo las profeso todas)”. Fut., ed. Bulagq, III,
p. 131.

55 O bien, ‘una faz de la divinidad’.

56 En el hadiz del Oculto Tesoro la tradicién recoge dos variantes: ardda y ahabba, de
modo que aqui ardda se emplea en este sentido de ‘querer’. No obstante, también significa
‘significar’ (‘querer decir’) y, en este sentido, el verso se traduciria “a aquel a quien te has refe-
rido o significabas...” (con los significantes del amor...). Todos los seres-amados son, en ulti-
ma instancia, significantes de un mismo significado ultimo, del Unico Amado-Amante.

57 Layla (“Noche”) es el nombre de la célebre bienamada beduina de Qays, proverbial-
mente conocido en todo el orbe isldmico como Maynin-Layla, ‘el loco de amor por Layla’.
Los autores sufies han hecho de estas dos figuras, tan recurrentes en los repertorios de poesia
amatoria, el paradigma del amante y de la amada cuyo amor humano se transforma en amor a
lo divino.

Lubna [bint al-Hubab al-Kacbiyya (m. 687)] es el nombre de la célebre bienamada del
poeta Qays b. Darih. Su nombre, de raiz léxica /-b-n, como el término laban (leche), alude al
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5 Si vieras en Su amor, desde ti mismo
podrias contemplarlo siendo ta.

6  Pues solo a si mismo el amante ama,
ya que todo eres Tu, todo eres T.

iQué prodigioso es el Coran al establecer correspondencias entre los
Nombres divinos y los estados!: “El [Dios] es el Que cubre (al-Gafir), el
Constante en Su amor (al-Wadiid), el Sefior del Trono (Dit [-<ar$), el Excelso
(al-Mayid), Que hace siempre lo que quiere (faccalun li-md yurid)s8”. Asi que
El es el Amante y “el Que hace lo que quiere”, de modo que es también el
Amado (mahbiib), ya que el amado hace lo que quiere con su amanteS9. Este
obedece y acata cuanto de ¢l requiere su amado con total conformidad, ya
que el amante es aquel que es fiel en su amor (wadiid), es decir, el que es
constante en los requisitos y condiciones que la actualizacion del amor
(mahabba) exige. Y de hecho la esencia [de ambos, amante y amado] es
Ginica® como se refleja en el mencionado pasaje cordnico, en el cual el
Constante en el amor (wadiid) [atributo del amante] es también el “Que hace
lo que quiere” [atributo del amado]. Considera pues cuan maravillosa y sutil
es esta divina indicacién “y di: jSefior mio! jAcrecienta mi saber!”61. “Y
Dios dice la Verdad (al-Hagqq) € indica®? el camino (C. 33:4)”.

conocimiento (¢ilm), en virtud de un hadiz que Ibn cArabi cita y comenta con frecuencia cuan-
do trata de la interpretacién simbdlica: en una vision onirica en la cual, tras beber de él, pasa-
ba un cuenco de leche a su compariero cUmar, el Profeta interpret6 la leche (laban) como sim-
bolo de la ciencia. V. p. ej. SPK, “milk”, s. v. (p. 119 y otras).

58 C. 85:14-16. Esta expresion remite también, nuevamente, al hadiz del Tesoro Oculto.
Dios hace, crea o manifiesta lo que quiere (irdda), lo que ama (hubb).

59 Aqui ha de corregirse la errata de la edicion de Beirut (mahbib por muhibb).

60 ambos son una sola y misma realidad.

61 C. 20:114. Véase la aleya completa que contiene una indicacion dirigida al Profeta que
ilustra un aspecto fundamental del procedimiento hermenéutico de Tbn cArab conforme al des-
censo de la revelacion: “No te precipites en la recitacion [del Coran] antes de que se te comu-
nique cumplidamente su inspiracién [segin Cortés: ‘antes de que se te revele por entero’], y
di..”.

Si se entiende aqui bi-I-qur dn como la ‘lectura’ o recepcion del Coran, la aleya constitu-
ye una indicacion hermenéutica: en la interpretacion inspirada el contemplativo “recibe” el
sentido y se deja guiar. No se trata pues de desmenuzar el texto filolégicamente, sino de per-
manecer abierto a la divina inspiracion.

62 Tbn cArabi concluye con esta frase coranica la mayor parte de las secciones de este
capitulo y muchos otros escritos suyos. Se diria que esta formula es una suerte de hiryyi lite-
rario del autor. En este contexto tal vez resulte significativo recordar que el verbo aqui emple-
ado ‘guiar’ o ‘encaminar’ significa también ‘conducir (a la novia) al esposo’.
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La interreferencia léxica en la raiz del término manassa

Concluida la seccién sobre al-Wadiid, analizaré ahora las implicaciones e
interreferencias léxicas del término manassa que el autor ha empleado repe-
tidamente en el texto. Sirva este comentario como ejemplo de las posibilida-
des expresivas de un texto de Ibn cArabi y del caracter técnico de este mar de
polivalencias en que el intérprete bucea.

Nombre de lugar del verbo nassa, que significa ‘elevar’, ‘mostrar’ (con
ila ‘atribuir’, sefialar’, ‘fijar’...; con ¢al/a ‘hacer sentar a la novia en su sitial’,
‘ordenar’...), manassa tiene las acepciones de ‘camara nupcial’, ‘sitial’,
‘podio’, ‘trono’... Designa pues un /ugar de elevacion y manifestacion. Ibn
cArabi lo emplea con un sentido analogo al de mazhar, lugar de exterioriza-
cion (zuhiir), o mayla, el soporte de la epifania (tapalli). No obstante, el tér-
mino manaa remite a la imagen de la Amada, con el rostro cubierto y eleva-
da en su sitial durante la ceremonia publica, que tras la celebracion de la
boda, se devela en el talamo nupcial al recién desposado: de ahi su especifi-
cidad y su poeticidad en el contexto amatorio epitalamico.

Debido a ello y por afinidad con el Cantar de los cantares o el Cantico
espiritual, he preferido guardar, cuando ha resultado posible, esta imagineria
marital.

En arabe el término cariis, que Ibn ¢Arabi usa en otros textos para signi-
ficar esta misma relacion matrimonial, es ambiguo y puede referirse tanto al
novio como a la novia, lo cual permite que ambos —amante y amado— puedan
alternativamente ocupar en la metéfora la posicion de la esposa o del esposo.
Recordemos que, en tultima instancia, en la erética akbari Dios mismo es el
Amante y el Amado. Dice, p. €j., en uno de sus Mafdrido3:

“Con el alma mia (nafs)
yo me desposé

y era mi marido

siendo mi mujer”64,

Asi que manassa significa tanto (1) lugar de elevacion y manifestacion
como (2) camara nupcial donde se encuentran los ambivalentes desposados.
Segun veremos a continuacion el término significa también (3) la recitacion
creativa del texto en la cual coinciden actividad y receptividad.

63 Versos independientes aislados.
64 Tbn cArabi, al-Diwdn al-kabir, ed. Bombay, s.f., p. 25.
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Como ya se ha dicho, en una de sus acepciones, nassa significa —con ila—
‘determinar’, ‘fijar (por escrito)’, y de ahi que nass signifique ‘texto’. Asi ‘el
lugar de elevacién en que la Amada se manifiesta’ (manassa) seria también
‘el lugar de la revelacion del texto’, texto revelado que seria, en este sentido,
la camara nupcial en que la Amada —Esencia y significado— se devela al
amante o la recitacién inspirada del texto en estado de oracién teofanica,
cuando es Dios mismo quien recita Su propia Palabra.

Asi el término manassa designa alusivamente al Coran en tanto que teo-
fania y talamo nupcial del Amante y el Amado, reunidos en la lectura del
texto revelado.
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