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La coleccién IBN ALARABI pretende
poner a disposicién del piblico tanto las
obras del gran mistico ardbigo-murciano
como trabajos de quienes, en tan
diversos lugares del mundo, vienen
especializindose en su biografia, su obra
y su doctrina. De este modo, la regién
donde naci6 quiere contribuir al
mantenimiento, en Espaiia, del interés
por este gigante.de la espiritualidad
universal, que merecié hace décadas tan
entusiastas estudios por parte del aca-
démico aragonés Miguel Asin Palacios.
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PREAMBULO

Este libro recoge los textos presentados al Primer Congreso Inter-
nacional sobre Ibn al-Arabi celebrado en Murcia, la ciudad donde na-
ci6, del 12 al 14 de noviembre de 1990 en conmemoracion del 750 ani-
versario de su muerte.

Mubyiddin Aba Abdallah Mubammad Ibn al-‘Arabi, llamado
a3-Sayh al-Akbar “el mayor de los maestros”, es el mistico musulman
mids influyente de todos los tiempos. Nacid en Murcia el 28 de julio de
1165 y murié en Damasco el 16 de noviembre de 1240. En 1172, tras
la muerte de Ibn Mardanis, emir del Levante andalusi, y la ocupacion
de Murcia por los almobades, pasé a residir en Sevilla, al ser llamado
su padre a desemperiar un cargo en la administracion almohade de al-
Andalus.

Adolescente atin, formado en jurisprudencia, gramdtica y retori-
ca, empezo a trabajar como katib, “secretario”, de varios gobernado-
res. Cuando contaba menos de quince arios tuvo una vision que le hizo
emprender la bisqueda de la perfeccion religiosa. A partir de 1184 fre-
cuento a numerosos ascetas y misticos en al-Andalus y en el Norte de
Africa. Mantuvo su residencia en Sevilla hasta cumplidos los treinta
arnios. Después se establecio en Trinez y Fez. Retornd a Esparia a finales
de 1198, asistic en Cordoba a los funerales por Averroes e hizo una vi-
sita a Murcia. Su partida definitva a Oriente se produjo en 1202.

Desde Tinez emprendio la Peregrinacion a La Meca, cindad en
la que permanecié dos asios, cumpliendo los ritos religiosos y dedicado
a la lectura, la meditacion y la redaccion de alguna de sus obras. Alli



fueron especialmente frecuentes sus visiones misticas, recogidas en su
monumental obra Al-Futahat al-Makkiyya. En 1204 abandoné La
Meca 'y, hasta su establecimiento definitivo en Siria en 1223, llevé una
vida errdtica, sin residencia fija: Bagdad, Mosul, Jerusalem, El Cairo,
Qunya (en Anatolia), Malatya (en la antigua Armenia), etc.

En Damasco, pese al recelo de los sectores mas ortodoxos, fue pro-
tegido por cadies de la familia Banin Zaki e incluso por los mismos go-
bernantes ayyubies. En aquella ciudad permanecerd hasta su muerte,
consagrado a la ensefianza y a la composicion de algunas de sus obras
mds importantes: Alli redacto sus Fusts al-Hikam, quiza el libro con el
que ha ejercido mas influencia, y alli terminé las Futdhat. Su tumba,
en las faldas del monte Qasiyan, ha sido siempre objeto de visita y ve-
neracion. Son admitidos como suyos unos cuatrocientos libros; sin em-
bargo, no todos tienen la amplitud de sus Futahat.

Aungque hubiera sido preferible agrupar los trabajos por capitulos
temdticos, nos ha parecido mds oportuno, por ser menos arriesgado, re-
nunciar a ello —tras varios intentos insatisfactorios— y acogernos al sis-
tema del orden alfabético, tomando como base los apellidos de los au-
tores. El lector, en todo caso, podra, ayuddindose del indice, organizar
su propio itinerario en la lectura de este libro.

Los textos aparecen en el idioma en que fueron presentados,
acompatiados de la correspondiente traduccion al castellano en el caso
de que estén redactados en francés o en inglés. El responsable de dichas
traducciones es quien firma este preambulo.

Hemos creido conveniente unificar el método de transcripcion de
las palabras drabes que aparecen en los diferentes textos, para evitar
confusiones al lector no arabista. En los casos en que de un mismo tex-
to existen dos versiones, la original y la traducida, nos ha parecido sufi-
ciente con aplicar a la traduccion dicho sistema de transcripcion. No
hemos modificado, sin embargo, el método seguido por cada autor pa-
ra las referencias bibliogrdficas y las notas. Del mismo modo, respeta-
mos tanto el uso de la forma Ibn al-Arabi como 1bn ‘Arabi para desig-
nar al eximio murciano.

ALFONSO CARMONA GONZALEZ
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LA VIDA POSTUMA DELSAYH AL-AKBAR

«\]I un dngel venir hacia mi con un trozo de luz blanca; era seme-
jante a un trozo de la luz del sol. “;Qué es eso?”, pregunté. Se me res-
pondié: “Es la sura a3-Su ‘ara’”. (...) Senti como un pelo que subia de
mi pecho a la garganta y luego a mi boca. Era un animal con cabeza,
lengua, ojos y labios. A continuacién se extendi6 hasta que su cabeza
alcanz6 los dos horizontes, el de Oriente y el de Occidente. Tras lo
cual se contrajo y volvié a mi pecho. Supe entonces que mi palabra al-
canzaria el Oriente y el Occidente...» ' *

Cuando se piensa en las gigantescas dimensiones de su obra, en
la riqueza y en la variedad de los temas que abarca, la imponente pos-
teridad intelectual de Ibn “Arabi, que esta extrafia visién le habia deja-
do presentir y de la que efectivamente gozd, no tiene en si nada de
sorprendente. Que sus escritos suscitasen innumerables glosas, inter-
minables polémicas, era previsible; que algunos aspectos de su doctri-
na seduzcan generaciones de espirituales musulmanes es también to-
talmente natural.

Lo que, en cambio, es mucho més desconcertante es la rapidez
con que se difundié su ensefianza, que, por su naturaleza y su forma,
no era a priori accesible nada mids que a una minoria intelectual, al
mismo tiempo que la extrema diversidad de los paises y de las pobla-
ciones a las que ha llegado: del Magreb a China, de Africa a Asia, la
huella de la doctyrina akbari sobre el sufismo, unas veces discreta,

* Para consultar las notas, véase el texto original (N. del traductor)
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otras evidente, a veces abiertamente exhibida, con frecuencia pruden-
temente disimulada, consciente o involuntaria, es omnipresente.

La existencia de un vasto corpus literario, la dispersién de cuyos
manuscritos atestigua que ha circulado ripida y ampliamente, asi co-
mo las controversias apasionadas que ha suscitado, han favorecido
considerablemente sin ninguna duda esta tentacular penetracién de la
doctrina akbari en el seno de la espiritualidad islimica. Sin embargo,
sostienen quienes siguen las doctrinas del Sayh al-Akbar, es también
porque ella ha sido alimentada por una presencia espiritual tan activa
como subterrinea por lo que la influencia de Ibn ‘Arabi ha podido ex-
tenderse de manera tan prodigiosa.

Las manifestaciones de esta presencia sutil forman parte, cierta-
mente, de una historia, pero de una historia que la mayor parte de las
veces se oculta a la curiosidad del historiador. Por otra parte, tales
manifestaciones han revestido, segin épocas y lugares, formas muy
diversas. Una de ellas, sin embargo, aparece muy regularmente a lo
largo de los siete siglos y medio que han pasado desde la muerte del
Doctor Maximus: me refiero a esas visitas inopinadas que Ibn ‘Arabi
ha realizado post mortem a innumerables discipulos préximos y leja-
nos, y en el curso de las cuales les ha prodigado consejos, exhortacio-
nes y bendiciones.

Esta vida péstuma del Sayh al-Akbar en los sueiios de sus fieles
nunca ha sido estudiada. Quizi haya que ver en ello el efecto de una
reticencia de espiritus formados en hechos sélidos y a los que descon-
cierta la fluidez de esos fenémenos oniricos abundantes. De manera
general, las apariciones de ese género, tan frecuentes y de tan gran im-
portancia en la vida de los misticos musulmanes, no han sido objeto
de investigaciones suficientemente amplias y suficientemente profun-
das. Sin embargo, estoy convencida de que, en este caso preciso y a
pesar de su caricter extraiio, dichas intervenciones en el mundo de los
vivos presentan una cierta coherencia.

Pero antes de examinar més de cerca algunos ejemplos de tales
encuentros visionarios entre el autor de las Futishat y su ferviente pos-
teridad a través de los testimonios escritos que nos han llegado, qui-
siera recordar brevemente el lugar de la r#’ya, de la visi6n, en el Islam
de manera general y, de manera mis precisa, el que ocupa en la doctri-
na de Ibn ‘Arabi.

Como en todas las civilizaciones tradicionales, las sociedades
musulmanas han concedido y conceden todavia hoy una gran impor-
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tancia a las percepciones oniricas; no se trata evidentemente de ese
mosaico de imigenes incoherentes que sumergen el espiritu del dur-
miente, sino del suefio premonitorio o inspirado, que se caracteriza,
entre otros signos, por su fuerza y su nitidez. El suefio es entonces
transmisor de un mensaje que no se dirige necesariamente al durmien-
te, sino que puede, dado el caso, concernir al destino de otros indivi-
duos o incluso de toda una colectividad. Correctamente descifrado, el
suefio proporciona instrucciones o indicaciones que corresponderd a
las personas concernidas tomar en cuenta en la orientacién de sus de-
cisiones y de sus actos.

Ampliamente extendida y practicada en la gahiliyya, la oniro-
mancia drabe ha sido legitimada y reforzada por la revelacién de
Muhammad, que le ha dado su marco y sus reglas especificas.

La funcién atribuida al suefo y al ta'bir, su interpretacidn, tiene
un fundamento escriturario bien conocido en el Coran, donde consti-
tuye uno de los temas de la sura as-Saffat (37:102-107), que relata el
episodio del sacrificio de Abraham, pero sobre todo ocupa en la sura
Yasuf, que narra la historia de José y de sus hermanos, un lugar pre-
ponderante. Dos episodios, dicho sea de paso, que Ibn ‘Arabi ha co-
mentado abundantemente, en particular en los Fusits. La ru’ya desem-
pena igualmente un papel determinante en la sira nabawiyya —fue,
segin el testimonio de ‘A’i%a, la primera forma de revelacién divina
otorgada al Enviado de Dios >~ y las compilaciones de hadit propor-
cionan numerosos ejemplos de ta'bir, de interpretaciones dadas por el
Profeta, quien manifestaba el mds vivo interés por los suefios de sus
compaiieros.

Asi pues, a los ojos de los musulmanes, el suefio es mucho mas
que un fenémeno psiquico reducible a una explicacién racional. Emi-
sario del Més All4, influye sobre el destino de los acontecimientos y
puede modificar el curso de éstos. Sin hablar de la literatura onirocri-
tica ni de los relatos hagiogrificos, donde, por supuesto, los fenéme-
nos visionarios intervienen frecuentemente, la literatura drabe, ya se
trate de obras de adab, de cronicas de todo género o de tabagat, pro-
porciona innumerables ilustraciones significativas. Son muchisimos
los soberanos cuyas iniciativas, incluidas en ocasiones las que com-
prometen el futuro de su reino, son dictadas por un suefio. Recordaré,
por ejemplo, el caso del califa ‘abbasi al-Ma’min, quien, relata Ibn
Nadim, emprendié la fundacién del Bayt al-Hikma después de haber-
se entrevistado en suefios con Aristételes *; o, incluso, el del sultan al-
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mohade al-Mansar, quien, segin los historiadores drabes, abdicé a re-
sultas de un suefio terrorifico en el curso del cual su difunto padre le
reproché el asesinato de su tio *.

Como vemos, la 7#’ya no es en modo alguno el privilegio exclu-
sivo de los sufies o, simplemente, de los hombres virtuosos.

Lo que, en cambio, es propio de los piadosos creyentes y maés
particularmente de los ‘arifan, de los gndsticos, es la ru’ya saliba o
sadiga, la “vision veridica”, de la que el Profeta dijo que es una parte
de la nubuwwa, de la profecia *. Ya no se trata, pues, aqui simplemen-
te de un suefio de caricter premonitorio, sino de una forma de revela-
cion distinta del waby, pero que presenta una analogia de naturaleza
con él y que es concedida a los santos asi como a los profetas.

Ciertamente, subraya Ibn ‘Arabi, esta forma de revelacién no
puede ser puesta al mismo nivel que el wahy que experimentan los
profetas. Lo que, fundamentalmente, los distingue es que la revelacion
concedida a los profetas aporta una ley, Sar7‘a, mientras que la r#’ya o
cualquier otra forma de inspiracion divina otorgada a sus herederos,
los awliya’, confirma la autenticidad de esta ley y eventualmente la ha-
ce explicita sin afadirle ni quitarle nada *.

Asi, explica Ibn ‘Arabi, el wali se somete desde ese momento a la
ley en virtud de una certeza interior, ‘ald basira, y no solamente por
imitacion, taqlid, como el comiin de los creyentes. Tal es el sentido,
segun ¢él, del versiculo “Invoco a Dios segsin una certeza interior (‘ala
basiratin) yo y los que me siguen” (Coran 12:108). Gracias a eso tam-
bién, indica el autor de las Futahat, los awliya’, incluidos los que son
iletrados, estdn en situacién de pronunciarse de manera infalible sobre
el caricter vilido o, por el contrario, apécrifo de tal o cual hadit .
“Yo mismo, declara, he recibido de ese modo muchas prescripciones le-
gales (abkam) establecidas por Mubammad, reconocidas por los docto-
res de la Ley como parte de su ley, siendo asi que anteriormente yo no
habia tenido el mds minimo conocimiento de ellas™®.

Los ejemplos de esta transmisién sobrenatural de reglas legales
son efectivamente frecuentes en el corpus akbari, especialmente en las
Futnhat, donde el Sayh al-Akbar refiere un cierto nimero de casos en
que el Profeta se le aparecié para ilustrarlo sobre cuestiones de figh °.
Pero es en un breve tratado inédito, el Kitab al-Mubassirat, el Libro
de las Visiones, donde aparece con mds evidencia el valor que el Sayh
al-Akbar concede a esta forma inspirada de obtencién de conocimien-
tos juridicos. Tal como lo sugiere el titulo de ese opiisculo. Ibn
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‘Arabf consigné un cierto nimero de visiones con las que habia sido
privilegiado. Sin embargo, eligi6 en este caso, de modo totalmente sig-
nificativo, excluir de esta obra las visiones que no concernfan nada
mds que a su destino propio —es decir, esas numerosas y resplande-
cientes epifanias que iluminaron su recorrido espiritual y que evoca
tan frecuentemente en otros lugares de su obra— para no retener alli
nada mas que las susceptibles de comportar una ensefianza provecho-
sa para los demis. Todas las que refiere, una quincena mis o menos,
tienen relacién con cuestiones de figh. Ello muestra bien que, a sus
ojos, tales revelaciones otorgadas a los awliya’, si bien es verdad que
no son en modo alguno asimilables a la institucién de una Sari‘a auté-
noma y que, por consiguiente, nadie, a excepcién del visionario, estd
obligado a tenerlas en cuenta, constituyen, sin embargo, una fuente de
hidaya, de guia, a la cual todo miembro de la Comunidad puede legi-
timamente acudir.

Habida cuenta de ello, la r#’ya para Ibn ‘Arabi es mucho mis
que un medio de zanjar, a titulo personal, debates escriturarios o juri-
dicos; es ante todo la ocasién de munazalat, de “encuentros a medio
camino, entre el hombre y Dios” en el barzah. Es en ese vasto terre-
no, situado entre el Mundo Manifestado (‘alam as-3ahada) y el Mun-
do Escondido (‘@lam al-gayb) donde se sitda el ‘alam al-hayal, el
Mundo Imaginal, donde lo espiritual se corporaliza y donde lo corpo-
ral se espiritualiza. Toda revelacién divina, indica Ibn “Arabi, bajo la
forma que llegue, se produce necesariamente en ese “lugar” mediano,
porque unicamente el bayal tiene la capacidad de dar forma, sira, al
ma‘na, a lo que es un puro inteligible . Es en ese mundo intermedio y
unicamente en él donde las realidades espirituales se ofrecen al alcance
de las miradas de los adoradores .

Es a ese barzah a donde somos transportados cada vez que nos
abandonamos al sueio, y todo lo que vemos en suefios se produce alli
de manera efectiva. Es igualmente en el barzah donde prosigue nues-
tra existencia después de nuestra muerte fisica, hasta el advenimiento
de la Resurreccién.

La suerte de los seres en el barzah, tanto si acceden alli por me-
dio de la “pequenia” muerte, es decir, el sueno, o por la “gran” muerte
—la muerte fisica o la muerte iniciitica—, no es idéntica; cada uno habi-
ta de algiin modo en su propio barzah, que estd a la medida de su ser
interior; somos en un sentido la materia misma de la que estd consti-
tuido el barzah, que seri el lugar de nuestra estancia post mortem.
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Para la mayoria de los seres, engafiados aqui abajo por la opaci-
dad del Mundo de la Manifestacién, que les enmascara la realidad y la
posibilidad del mundo superior, el Mundo Imaginal en el que se mue-
ven cuando duermen no es mis que el lugar donde son proyectados
sus fantasmas. Sus suefios, cuando los tienen, prolongan y actualizan
las ilusiones que pueblan su espiritu f7 [-yaqaza, en estado de vigilia.

Ciertamente, en el momento en que el hombre muere, el velo de
la Manifestacion se desgarra ineludiblemente y el fragil decorado de
las apariencias que le ocultaban hasta ese momento las realidades su-
periores se desvanece; es por ello por lo que, en ese instante preciso,
todo ser, afirma el Sayh al-Akbar, tiene necesariamente la certeza in-
mediata del Haqq, de la Realidad, de Dios. Sin embargo, subraya, tal
conocimiento no tiene los mismos efectos segin que el difunto fuera
creyente o no, ignorante, §ahil, o Conocedor, ‘arif .

El estatuto de los hombres, en ese preciso instante en el que se
encuentran en un estado intermedio entre el que fue suyo en la dunya
y el que lo serd hasta la Resurreccidn, es anidlogo a su estatuto en el
momento del Mitaq, del Pacto Primordial: cuando, presentes en la
ciencia divina y antes de ser existenciados, Dios los hizo salir de los
riflones de Adén y todos los hombres sin excepcién reconocieron for-
malmente a Dios como su Sefior. Sin embargo, salidos del vientre ma-
terno, no todos permanecen fieles a ese juramento de vasallaje. Mu-
chos incluso reniegan de él en cada instante de su vida porque no
conservan de ello nada més que un recuerdo confuso y enterrado en
lo més profundo de ellos mismos. Otros, menos numerosos, en virtud
de las isti ‘dadat, de las predisposiciones suyas desde toda la eterni-
dad, conservan un recuerdo mds vivo de ese testimonio solemne pres-
tado a la soberania divina, y, al precio de multiples esfuerzos, consi-
guen cumplir plenamente con los compromisos que se derivan de ello.

La certeza que desgarra los velos en el instante supremo de la
agonia tendrd también efectos mds o menos fugaces sobre el devenir
del hombre en el barzah. El que hubiera sido prisionero de las apa-
riencias en el curso de su existencia terrestre perderd inmediatamente
esa certeza y serd cautivo del Mundo Imaginal y de sus ilusiones; su
situacién post mortem en el barzah es andloga a la del durmiente que
suefia que se despierta; ha salido de un bayal para entrar en otro, de
manera que para él la existencia entera es un suefio dentro de un sue-
fio, manam fi manam .

Por el contrario, para el que en vida haya llevado a cabo la nece-
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saria metamorfosis que del estado de hombre caido le haya reconduci-
do hacia su pureza original, el barzah cesari de ser la infranqueable
barrera que se interpone entre el comiin de los seres y el Mundo Ce-
leste para convertirse por el contrario en una via de acceso directa a la
contemplacién de Dios. El suefio o cualquier otro modo de aniquila-
miento de los limites del ego —rapto, éxtasis... por medio del cual acce-
de al barzah- es desde ese momento para él la ocasién de musahadat,
de contemplaciones.

Mientras tanto, precisa Ibn ‘Arabi, el verdadero ‘arif billah no
tiene ninguna necesidad de “ausentarse” de este mundo para “dirigir-
se” al Mundo Imaginal: ya se encuentra alli en cada momento: “El
hombre que penetra en el barzah, ya sea a través de la pequeria muerte
—es decir, el suerio—, ya sea a través de la grande, ve alli lo que en esta-
do de vigilia su intelecto, ‘aql, le hacia considerar como imposible (...).
Pero los hombres de Dios pueden percibir eso en estado de vigilia y en
el barzah (...). En estado de vigilia son lo que son el durmiente o el
muerto...” Mds adelante Ibn ‘Arabi afiade que “son hoy (en este mun-
do) como serdn mariana (en el otro)” ™.

Porque han recobrado la capacidad que todos nosotros posee-
mos, virtualmente, de percibir las realidades sutiles hic et nunc, la
muerte o el suefio no afiaden nada a su percepcion de la Presencia di-
vina; el halg ya no oculta a sus ojos el Hagg, sino que lo manifiesta; el
universo, en lugar de obstaculizar su percepcién de la Presencia divi-
na, la hace translucir. Por lo tanto, son desde ese momento capaces de
reconocer en cada instante a Dios en Sus teofanias y de adorarlo bajo
todas Sus formas en esta Tierra de la Realidad, and al-haqiqa, que es,
en el lenguaje de Ibn ‘Arabi, otra designacion de ese Mundo Imaginal
y a propésito del cual escribe: «Es la Tierra de Dios; el que vive en
ella ha realizado la verdadera servidumbre con respecto a Dios; a ése,
Dios se lo agrega a El mismo, pues ha dicho: “Oh servidores mios que
creéis, Mi Tierra es vasta, adoradme pues” (Cordn 29:57), aludiendo
con ello a esa Tierra de que hablo. Yo mismo adoro alli a Dios desde el
ario 590 [1194] y estamos hoy en el 635 [1238]. Esta Tierra es impere-
cedera e inmutable; es por ello por lo que Dios la ha hecho morada de
Sus servidores y lugar de Su adoracion... Es una Tierra espiritual, inte-
ligible y no sensible» .

El walt no se distingue del comin de los mortales inicamente
por la facultad que tiene de percibir, en el Mundo Imaginal, las reali-
dades sutiles y de tener, por ende, el privilegio de las luces sobrenatu-
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rales; se distingue también por la capacidad que tiene de producir, me-
diante su himma, es decir, su energia espiritual, formas revestidas de
una existencia efectiva en el lugar en que el hombre ordinario proyec-
ta solamente sobre la pantalla de lo mental fantasmas que no tienen
realidad nada mds que para él. “Todo individuo, escribe Ibn ‘Arabi en
los Fusts, puede, por conjetura (bi-l-wahm), producir en su facultad
imaginativa lo que no existe fuera de ella... Lo que el gnistico crea
mediante su himma, su energia espiritual, tiene una existencia fuera de
ella y subsiste tanto tiempo como su himma continsie conservandole
una existencia” .

En el capitulo 311 de las Futnhat V precisa a este respecto que el
hombre por su propia constitucion (na5’a), que esti hecha de espiritu
y de cuerpo, estd mds que ninguna otra criatura terrestre o celeste pre-
dispuesto a hacer uso de su poder imaginal, que le permite corporali-
zar lo espiritual y espiritualizar lo corporal. Por ello, dice, el hombre
tiene especialmente la capacidad de investir una forma (tamattul) dis-
tinta de la suya, forma que puede ser humana, animal, vegetal o mine-
ral. Era eminentemente, nos recuerda, el caso de Qadib al-Ban, sufi de
Moésul, quien podia cambiar de forma a voluntad. Ibn ‘Arabi afirma a
este respecto que ¢l llegé a esa estacion (magam) al poco de haber em-
prendido el Camino y eso gracias a la rizhaniyya, al influjo espiritual
de Jestis. Este tltimo detalle es significativo, ya que el hijo de Maria,
tal como lo recuerda frecuentemente Ibn ‘Arabi, constituye un caso de
especie humana nico, puesto que nacié de la unién de un espiritu y
de un ser humano; tiene, por lo tanto, méis que ningin otro ser huma-
no, una predisposicion a moverse en el hayal.

Dotado de tal poder, el santo estd en disposicién, por ejemplo,
de hacer aparecer, 0, mis exactamente, de dar una apariencia corporal,
a los que desea ver. Asi, Ibn “Arabi relata "* que en su juventud podia
“ver delante de él” o, dicho de otro modo, suscitar la presencia de su
maestro Yasuf al-Kami cada vez que sentia la necesidad de ello, tanto
de dia como de noche. Mis desconcertante atn, afirma en las Futahat °,
que, con motivo de lo que él llama “una historia espiritual e imaginal”
que acontecid en el curso de su primera estancia en Siria, la intensidad
de su amor por Dios alcanzé tal grado que llegé durante varios dias a
provocar verdaderos encuentros cara a cara con El: “Mi poder imagi-
nal habia alcanzado tal grado, que mi amor podia dar una forma cor-
poral a mi Amado delante de mi vista, del mismo modo que Gabriel
tomaba cuerpo delante del Enviado de Dios (...). Permaneci numerosos
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dias sin probar nada y sin sentir, a pesar de ello, ni hambre ni sed. E|
no cesaba de estar ante mis ojos, ya estuviese yo de pie, sentado, en
movimiento o inmovil”.

Eso explica también los fendmenos de desdoblamiento atribui-
dos a cierto nimero de santos que les permiten, por ejemplo, aparecer
bajo una forma anédloga o no a la que de ordinario es la suya, delante
de tal o cual de sus discipulos de los que estin geogrificamente aleja-
dos. Ibn ‘Arabi relata a este respecto * la historia a la vez singular y
conmovedora que acontecid a su contemporianeo y amigo Awhad ad-
Din Kirmani. Este Gltimo habia solicitado de un saybh que le tomara
como compaifiero de viaje. El maestro habia aceptado poniendo, sin
embargo, como condicién que el joven Kirmani se comprometiese a
no proponerle comida o bebida alguna antes de que él mismo se lo pi-
diese. Kirmanf acepté de buen grado esa condicién. Pero he aqui que,
en el curso del viaje, el Sayh cae gravemente enfermo. Trastornado,
Kirmani no puede reprimirse el pedirle permiso para ir a solicitar un
remedio al principe local. El sayh comienza por rehusar; luego, ante la
pena de su companero, acaba por darle su consentimiento. Inmediata-
mente, Kirmani se pone en camino no sin cierto temor por la acogida
que le dispensaria el Emir, al que él no conoce de nada. Sin embargo,
con gran sorpresa suya, apenas penetré en la tienda del principe, éste
le recibe con afabilidad y se apresura a hacerle llevar el remedio que
pide. Una vez que hubo regresado a donde estd su maestro, Kirmani
le da el medicamento, al mismo tiempo que le cuenta, quizas ponien-
do en ello un poco de jactancia, la calurosa acogida del Emir. Al oir
este relato de lo sucedido, el sayb sonrie y le confiesa: “Ob, Hamid,
s0y yo quien te ha acogido y no el servidor (hadim). Cuando he visto
cuan afligido estabas a causa de mi, he querido aligerar tu pena y te he
dejado partir (en busca de un remedio). Sin embargo, he temido que el
emir se comportase contigo como se comporta con los demads, con des-
precio y brutalidad, y que volvieras asin mds apenado; por lo tanto, me
he despojado de mi habitdiculo (haykal) y he tomado ante ti su forma,
de manera que soy yo quien te ha acogido y tratado del modo que sa-
bes. En cuanto al medicamento, no tengo ninguna necesidad de él”.

Al leer este relato, uno se habrid extrafiado quizd de que Kir-
mani, que no estaba ciertamente desprovisto de intuicién espiritual,
no haya sospechado que el personaje que le entregaba el medicamente
era de hecho un doble sutil de su3sayh. Para el autor de las Futahat, es-
te error es natural y excusable, pues, al contrario que los espiritus que
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habitan en el Mundo celeste, quienes saben inmediatamente reconocer
un espiritu que ha tomado cuerpo cuando lo ven, los hombres, afirma,
no se dan cuenta de ello, nada més que si son informados de la manera
que sea.

Si viviendo en este mundo el arif bi-llah esti capacitado para
usar esa poderosa facultad, por supuesto que conserva ese poder post
mortem en el barzab y puede servirse de él si lo necesita. Ibn ‘Arabi,
en todo caso, estd convencido de ello, pues varios siglos depués de la
muerte del hijo de Hariin al-Rasid, tuvo un encuentro con él o, mis
exactamente, con su espiritu que habia tomado forma, cuando realiza-
ba el rito del tawaf alrededor de la Ka‘ba. Mis atin: él transcribe en su
Kitab al-tagaliyyat las conversaciones que mantuvo con varios de los
grandes awliya’ del siglo tercero de la Hégira: Gunayd, Da n-Nan al-
Misri o Hallag, entre otros.

Para los hombres espirituales musulmanes, la frontera entre el
reino de los vivos y el de los muertos es tenua y porosa; unos y otros
se visitan frecuentemente. Del mismo modo, la historia de la espiri-
tualidad islimica estd jalonada, desde sus origenes hasta nuestros dias,
de intervenciones de awliya’, difuntos venidos a inmiscuirse subrepti-
ciamente en los asuntos de los vivos trastornando a veces su destino,
trayendo un consuelo, una bendicién, un consejo o una puesta en
guardia.

Ibn ‘Arabi no tiene, ni mucho menos, el monopolio de este tipo
de intervenciones, ni sus discipulos el de percibirlas. Lo que, no obs-
tante, confiere a los encuentros péstumos del Sayh al-Akbar con sus
devotos un caricter excepcional es que, por una parte, se producen
con una frecuencia inhabitual y una cierta continuidad en el tiempo y
en el espacio y, por otra, se caracterizan, la mayor parte de las veces,
por una fuerte resonancia doctrinal.

Esto no significa que las apariciones péstumas de Ibn “Arabi ha-
yan tenido todas sistemiticamente por objeto profundas cuestiones
metafisicas. Nos encontramos a veces, aqui y alld, con alusiones a vi-
siones de Ibn ‘Arabi que han tenido personajes anénimos o al menos
sin lazos precisos con el medio akbari y, en el curso de las cuales, el
autor de las Futuhat se limitaba a dar un consejo o una advertencia.
Asi, por ejemplo, en una reciente biografia del Sayh Amin Kaftara ?,
muerto en Damasco en 1938, figura el caso de un hombre que, ha-
biendo dado pruebas de arrepentimiento y resuelto a seguir el Cami-
no de la Salvacién, acude a la tumba del Sayh al-Akbar porque, dice:
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«es costumbre que los que reemprenden el recto camino visiten duran-
te algin tiempo su tumba debido a su santidad... Permaneci, pues, jun-
to a su tumba algunos dias leyendo el Coran. Uno de esos dias, ha-
biéndome dormido, vi al Sayh Mubyi d-Din, que me declaré: “He
enseriado a los hombres de mi época y ellos se han beneficiado de esa
enserianza, busca un Sayh vivo actualmente y beneficiate de su ense-
fianza, pues yo no puedo ser tu maestro”». Sin embargo, el hombre no
siguio el consejo de Ibn ‘Arabi y no se preocupd de encontrar un guia
espiritual. Algsn tiempo después, cuando de nuevo se habia adormeci-
do delante de la tumba del Sayh, vio abrirse el sarcéfago; un viejo con
aspecto terrible salio de él llevando en la mano un peligroso garrote
con el cual le golped. «Asustado, cuenta, me puse a correr mientras él
me perseguia con su garrote hasta que me condujo a la mezquita Abu
Nur %; me dijo entonces con un tono amenazador: “He aqui al
Mubyi d-Din de tu época; permanece, pues, aqui'y no vuelvas a verme
hasta que te hayas convertido en uno de sus murid”».

De todos modos, tales casos son raros o, al menos, raramente
mencionados. Los testimonios escritos que poseemos a este respecto,
asi como las informaciones orales que hemos podido recoger, revelan
que, por regla general, las apariciones péstumas de Ibn “Arabi tienen
relacién con la comprension de su ensenanza. A este respecto, el caso
de los “iranies” es totalmente relevante. Por iranies entiendo aqui ese
largo linaje de autores de cultura o de origen persa que han destacado
como intérpretes de la doctrina akbari o han desempenado un papel
determinante en la difusién de esta tltima en las regiones no arabéfo-
nas del mundo musulmén *.

Sadr ad-Din Quanawi es, cronoldgicamente, el primer represen-
tante de esa tradicién. Es también incontestablemente su figura mas
eminente. Nacido entre el 607 y el 610 en Qonya, capital del reino
silgngt de Anatolia, Qunawi fue adoptado desde su mds tierna juven-
tud por el Sayh al-Akbar, quien, segin diversas fuentes irabes y per-
sas, parece ser que se casé con su madre tras la muerte del padre de
Sadr ad-Din, del que habia sido amigo intimo. Haya tenido lugar o no
dicha alianza matrimonial, al menos es cierto que el joven huérfano
fue educado bajo la tutela del Sayh al-Akbar, quien, me permito recor-
darlo, residié varios afios en Anatolia *.

Si nada permite afirmar que Ibn ‘Arabi se llevara a Qunawi con
él cuando parti6 a instalarse definitivamente en Siria, tenemos en cam-
bio la prueba, gracias a los sama, es decir, los certificados de lectura
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de sus obras, recopilados por Osman Yahya *, de que, a partir del afio
626 de la Hégira a mis tardar, cuando tenia, pues, todo lo mis una
veintena de afos, Sadr ad-Din pasé frecuentes temporadas en Siria
asistiendo en compania de otros discipulos a las lecciones del maestro.
Y lo que es mds, resulta que Sadr ad-Din es el inico de sus compafie-
ros al que el Sayh al-Akbar concede un sama‘ en virtud del cual estd
autorizado a transmitir los Fusits al-hikam.

Si tenemos en cuenta que esta obra, recibida, afirma Ibn ‘Arabi,
de manos del Profeta en el curso de una visidn, tenia a los ojos de su
autor tal importancia que habia prohibido que se la juntara bajo una
misma encuadernacién con cualquier otro de sus libros ¥, este privile-
gio exclusivo se parece mucho a un acto de investidura; sin duda, Ibn
‘Arabi presintié que, entre todos sus hijos espirituales, este hijo de
Ram [bizantinos] estaba predestinado a un papel eminente en la per-
petuacién de su ensefianza.

En todo caso, habremos de constatar que, tras la muerte de su
maestro, Qunawi es el dnico de entre ellos que tomé el relevo por es-
crito. Isma‘il Ibn Sawdakin, que fue también uno de los mis allegados
discipulos de Ibn ‘Arabi, redacto, es verdad, algunas obras; sin embar-
go, prefiriendo eclipsarse ante su maestro, se limité a consignar, unas
veces de memoria, otras directamente dictadas por él, sus observacio-
nes orales. Este trabajo de escribano es, por muchos motivos, precio-
so. Pero no es, sin embargo, comparable a la importante produccion
literaria por medio de la cual Qanawi se impuso como intérprete pri-
vilegiado de la doctrina akbari.

Esta obra, cuyo caricter sutil y genial no podemos negar, del
mismo modo que no podemos negar su papel fundamental en la cons-
truccion y el desarrollo de una tradicion akbari, ha valido a Qanawiun
prestigioso renombre, en particular en el Este del mundo musulman;
pero, al mismo tiempo y por razones que tienen que ver tanto con su
forma como con su fondo, esta obra ha ocultado las dimensiones pro-
piamente misticas de su personalidad, de manera que se tiene tendencia
a no ver en él nada mis que a un brillante tedrico de la escuela akbari.
Sin embargo, él fue también y antes que nada un hijo espiritual del
Sayh al-Akbar, que le leg6 la segunda redaccién de las Futibat.

Un texto de las Nafabat ilahiyya, obra cuya lectura recomienda
Gami a cualquiera que desee captar la envergadura espiritual del Sayh
de Qonya 7, nos recuerda ese aspecto fundamental de las relaciones
entre ambos:
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«Vi al Sayb, relata Qanawi, en la noche del 17 de sawwail del ario
653 (por lo tanto, quince anios después de la muerte de Ibn ‘Arabi) en
una larga vision. Tuvimos en aquella ocasion una prolongada entre-
vista, en el curso de la cual le dije que los Nombres divinos actiian en
conformidad con los estatutos (ahkam), que los estatutos se conforman
a su vez a los estados (ahwil), los cuales son determinaciones de la
esencia conformes a las predisposiciones (isti‘dadat), predisposiciones
que no tienen causa extrinseca. Quedo encantado con mi exposicion.
Su rostro se volvid radiante de alegria. Se puso a mover la cabeza y, al
mismo tiempo que repetia alguna de mis frases, exclamaba: “;Qué be-
llo (malih, malih)!”. Le dije: “Maestro, eres ti el bello, pues eres capaz
de hacer llegar al hombre a un grado tal de perfeccion que puede cap-
tar esto. j[Por mi vida que, si eres un ser humano, comparados a ti los
demads no son nada!” Después de eso, me acerqué a él, besé su mano y
le declaré: “Todavia me queda un favor que solicitarte”. “Pide, pues”,
me respondio. “Deseo, dije, realizar como t4 la contemplacion constan-
te y eterna de la epifania de la Esencia divina”. Me referia a ese grado
de contemplacion de la epifania de la Esencia divina al que él habia
llegado, mds alld del cual ya no hay velo y sin el cual no hay estabili-
dad para los Perfectos. “De acuerdo”, dijo, y accedio a mi peticion.
Luego me dijo: “Esto te ha sido concedido, a pesar de que, ti lo sabes,
he tenido otros comparieros e hijos, especialmente mi hijo Sa‘d ad-Din,
y que para ninguno de ellos esta realizacion ha sido posible. Son nume-
rosos los comparieros e hijos mios que he matado y luego vivificado.
Pero han perecido sin que ninguno de ellos hubiera obtenido esto”. Le
dije: “Maestro, loado sea Dios por este privilegio que me ha sido otor-
gado. S€ que haces vivir y que haces morir...”» *.

Tras la lectura de este testimonio, son precisas algunas adverten-
cias. Primeramente se observa que la conversacién que marca el prin-
cipio de este encuentro en espiritu gira en torno a un tema fundamen-
tal de la ontologia akbari: la interaccién de los Nombres divinos y de
las isti ‘dadat, de las predisposiciones propias a los a‘yan tabita, es de-
cir, a los “prototipos inmutables” contenidos en la ciencia eterna. Lu-
gares de manifestacion de la autoridad de los Nombres, los seres con-
tingentes estin regidos por ellos, pero en los limites y conforme a lo
que exigen las determinaciones particulares de cada uno de los posi-
bles cuya manifestacién ad extra constituyen.

Estas nociones metafisicas tan delicadas como complejas y que
no podemos explicitar mis ampliamente aqui, las maneja Qanawi con
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una soltura totalmente caracteristica de las excepcionales aptitudes in-
telectuales del autor del Miftah al-gayb. La segunda parte de este en-
cuentro cara a cara onirico revela, en cambio, una faceta de su perso-
nalidad dificil de descubrir en esta obra o en cualquier otro de sus
escritos: Por muy aficionado que sea a la dialéctica, Sadr ad-Din sabe
que, si ésta no viene acompaiiada del dawgq, de la experiencia intima, si
no hay “realizacion” (tabaqquq), el conocimiento tedrico es estéril.
Asi pues, solicita de su maestro una ayuda espiritual que, parece ser, le
es concedida de manera inmediata y efectiva.

Este detalle es importante en la medida en que ilustra la facultad
que tienen los awliya’ de proseguir, si es necesario, post mortem su
irsad, su magisterio espiritual y llevar a cabo asi hasta su término el
compromiso que adquirieron ante el discipulo en el momento de la
adhesién inicidtica. Es con esta posibilidad con la que se relaciona una
nocién que mereceria un estudio doctrinal e histérico profundo, la de
santidad swaysiyya.

Otra visién de Qanawi, que no figura en las Nafabat ilahiya, pero
cuyo relato nos ha sido conservado en el Gami* karamat al-awliya’,
confirma que, para guias tales como Ibn ‘Arabi, la muerte no puede
poner trabas a su capacidad de conducir al murid que lo merece a la
iluminacién suprema: «Mi Sayh Ibn ‘Arabi, escribe, se esforzo por en-
noblecerme y hacerme llegar al grado espiritual donde Dios se epifani-
za al aspirante por medio de fugaces epifanias (tagaliyyat barqiyya) en
el curso de su vida y segun sus disposiciones. Visité su tumba tras su
muerte. A mi vuelta, mientras caminaba por el campo, en Tarsus, en
un dia de verano, miré las flores, que la brisa del céfiro movia, y medi-
té sobre el Poder de Dios, su Magnificencia y su Majestad. Enseguida
el amor del Misericordioso me inundo hasta el punto de que casi fui
arrancado de los seres. El espiritu del Sayh Ibn ‘Arabi se me manifesto
entonces bajo la mds bella forma. Parecia una luz pura. Me dijo: “;Ob,
ser de eleccion, mirame!”. Entonces Dios se me epifanizo en una breve
epifania desde la gloriosa Esencia. Fui entonces arrebatado a mi mismo
por El, en El, en un abrir y cerrar de ojos. Después volvi en mi inme-
diatamente y he aqui que el Sayh al-Akbar estaba ante mi. Me saludo
como se hace en un encuentro tras la separacion. Me abrazo calurosa-
mente y dijo: “Alabado sea Dios, que ha quitado el velo y ha conduci-
do a los amados. El esfuerzo y la lucha no han sido en vano”» *.

A veces se le ha reprochado a Qunawi el haber alterado el pensa-
miento del Sayh al-Akbar confiriéndole un aspecto filosofante y siste-
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mdtico del que inicialmente estd desprovisto. No puedo negar que,
para un lector acostumbrado a las resplandecientes evocaciones misti-
cas de las Futihat, al calor irradiante que su autor consigue comuni-
carnos, hay algo de frustrante en descubrir la doctrina de Ibn ‘Arabi a
través de los textos de Qunawi, “preciso, ordenado, logico en su argu-
mentacion y cuyo estilo se parece mds al de un filosofo sistemdtico que
al de un mistico” *. Es verdad. Pero, ¢no es justamente porque ha sa-
bido estructurar, reunir y organizar la doctrina de Ibn “Arabi por lo
que ésta ha podido perpetuarse y propagarse con el éxito que sabemos?
Tal adaptacién, ¢no era, al fin y al cabo, necesaria e incluso oportuna?

Antes de arriesgarnos a incoar un proceso de cualquier tipo con-
tra Qanawi, conviene no olvidar que, por muy impersonal y abstracto
que sea frecuentemente el estilo de sus escritos, no se expresa como
sabio erudito, sino como comentarista inspirado por la rizhaniya del
Sayh al-Akbar, quien, a través de él, se dirige a nosotros. Tal es al me-
nos la conviccién de su discipulo directo Mu’ayyad ad-Din Gandj,
que lo experimenté singularmente cuando emprendié bajo la direc-
cion de Qanawi el estudio de los Fusits alHikam: “Cuando el maestro
que me enseniaba el Camino de Dios, Qanawi, estaba comentindome
la butba de los Fusts, la inspiracion del Mundo Escondido manifesto
sobre él sus signos y la Respiracion del Misericordioso se puso a soplar
al ritmo de su soplo. El viento de sus exhalaciones y la emanacion de
sus preciosos halitos inundo mi ser interior y exterior. Su secreto gober-
n6 mi secreto (batini) de manera extrana e inmediata, y produjo sobre
mi corazon un efecto perfecto. Asi, Dios me hizo comprender en el co-
mentario de la Hutba el contenido integro del libro y me inspirg el
contenido preservado de sus secretos en esa proximidad. Cuando el
Sayb se dio cuenta de lo que me habia acontecido..., me relat que él
también habia pedido a nuestro maestro, el autor de los Fusts, que le
comentara dicho libro; este siltimo, comentandole la butba, le habia
hecho percibir el meollo de la quintaesencia... y habia operado en él un
efecto singular gracias al cual habia comprendido el contenido de la
obra entera”*'.

Lo que hay de relevante en este testimonio es que, una vez mas,
los Fusis —y no otro tratado de Ibn ‘Arabi- figuran en el centro de las
relaciones intelectuales y espirituales que se establecieron entre el
Sayh al-Akbar y su posteridad “irani” en el sentido amplio del térmi-
no. Qiniwi, lo hemos visto, habia recibido la exclusividad de un
sama‘ de los Fusas. Gracias al documento que acabo de citar, se nos
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confirma que esa transmisién libresca habia tenido también caricter
de transmisién inicidtica, situacién que se reprodujo en la generacion
siguiente con el mismo Gandi.

Gandi es autor de un Comentario de los Fusis, el primero de
hecho, que va a desempefiar un papel principal en la divulgacién de la
doctrina akbari en las tierras orientales del mundo musulman. Tal co-
mo lo hace notar acertadamente Gami * —otro brillante representante
persa de la escuela akbari (ob. 898/1492)—, es precisamente en su Co-
mentario donde se inspirarin los autores posteriores, en particular
Ka3ani (ob. 736/1335) y Qaysar1 (ob. 751/1351), cuyo Comentario
serd a su vez objeto de glosas innumerables. Esta filiacién aparece
ademis en una de las cadenas de transmision de los Fusiis recogida por
O. Yahya * donde figuran sucesivamente los nombres de Ibn ‘Arabi,
Qunawi, Gandi, Ka3ani, Qaysari.

Lo que distingue, no obstante, a Gandi de sus dos sucesores es
que figura ademds en alguna de las cadenas de la silsila de la hirga ak-
bariyya, lo que le convierte plenamente en un warit akbari, un here-
dero de Ibn “Arabi y, en consecuencia, un nuevo soporte de su baraka.
No es apenas sorprendente en esas condiciones, contrariamente a lo
que parece pensar Gulam Dinanj, autor de la decepcionante introduc-
cién de la obra de Gandi editada por el profesor Astiyani *, que llame
en su ayuda a la rizbaniya del Sayh al-Akbar cada vez que se encuentra
en dificultad vy, a fortiori, cuando su vida se encuentra amenazada, co-
mo es el caso de la anécdota siguiente:

«En cuanto a mi, cuando me encontraba en Bagdad, tenia por
huésped a un hombre que pretendia ser el Mahdi y que me pidié que lo
reconoctera como tal. Le respondi: “; Atestigno ante Dios que tv no eres
tal cosa y que no eres mas que un mentiroso!”. A resultas de esto se
mostrd hostil a mi y levanté contra mi a los herejes y los Nusayries; es-
cogio un cierto namero de ellos y proyecté hacerme dario. Me refugié
en la ruhaniya del Sello de los santos, a quien llegué a ver dirigiendo
todo mi ser hacia él. Vi que tenia asido al impostor por las manos y los
pies. “sLo golpeo contra el suelo?”, me pregunto. “Maestro, responds,
decide ti”. Se alejo y yo parti para acudir a la mezquita; encontré alli
al impostor y a sus comparsas, resueltos a llevar a cabo lo que habian
proyectado. Sin prestarles atencion, caminé hasta el mihrab e hice mi
oracion. Ellos no pudieron nada contra mi, y Dios me preservé del mal
que queria hacerme aquel hombre, quien, posteriormente, se arrepin-
ti6 bajo mi direccion antes de partir de viaje *.»
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Es interesante poner de relieve que el conflicto que opone a
Gandi y a su huésped concierne a la identidad del Mahdi. Ahora bien,
dicha cuestién habia suscitado igualmente un desacuerdo entre Ibn
‘Arabi, a la sazén joven discipulo, y uno de sus maestros, quien habia
creido reconocer al Mahdi en la persona de uno de sus contempori-
neos. Convencido de lo contrario, Ibn ‘Arabi se mostré inflexible e
incluso un tanto irrespetuoso para con su maestro. Tras un severo lla-
mamiento al orden de Hadir, pidié perdon a su maestro por su falta
de adab, pero sin dejar de mantener firmemente su postura...

Es de senalar, ademds, que, en el caso que nos ocupa, es Gandi
quien, por medio de la fuerza de concentracion de su himma, provoca
la intervencién de la mhaniya del Sayh al-Akbar, a diferencia de las
dos visiones experimentadas por Qanawi sin iniciativa de su parte.

El testimonio de Gandi nos muestra finalmente que las aparicio-
nes péstumas de Ibn ‘Arabi no tienen necesariamente el caricter so-
lemne y grave de las sublimes revelaciones espirituales y doctrinales.
En todos los casos, y cualesquiera que sean los motivos que las susci-
tan, tales intervenciones atestiguan una firme creencia en la perma-
nencia de la rishaniya akbariyya, por una parte, y, por otra, la presen-
cia de “relevos” o “enlaces” escogidos en el mundo de los vivos para
recibir y vehicular sus efectos.

Quniwi y Gandi han sido los principales agentes de esta trans-
misién en el siglo XIII; pero no han sido los tnicos. Otros personajes,
ya sea en el entorno de Ibn "Arabi, ya sea entre los compafieros de
Qanawi, han participado igualmente, de manera mis modesta, en di-
cha operacion. Pienso sobre todo en Isma‘il b. Sawdakin y en ‘Afif
ad-Din ‘Iraq¥; este dltimo alude, ademis, en una larga carta dirigida a
Qunawi, con el cual estudié en Anatolia los Fusits al-hikam, a una vi-
sién que tuvo del Sayh al-Akbar, quien le ordené en esa ocasién que
se dirigiera a Damasco *.

Los tres testimonios que vienen a continuacion revelan, del mis-
mo modo, la presencia de un cierto nimero de soportes de esa rzhaniya
akbariyya a lo largo de los siglos siguientes y sobre una extension ge-
ogrifica cada vez mas vasta.

El primero emana de ‘Abdalkarim Gili (ob. 832/1428); discipulo
del Sayh Gabarti, ferviente defensor de Ibn “Arabi, vivié en la India y
en el Yemen, pais donde se desarrolld, de manera discreta, pero tenaz,
una fuerte tradicién akbari. Autor de numerosos escritos misticos, de
los cuales el mis leido y el mds famoso es el Insan kamil, Gili aparece
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como uno de los representantes mds originales de la escuela akbari, en
el seno de la cual se distingue por una cierta independencia con res-
pecto a Ibn ‘Arabi, al que no duda en criticar sobre algunos puntos. A
pesar de ello, es también uno de los intérpretes inspirados de la doc-
trina akbari, cosa que nos recuerda esta visién consignada por él al co-
mienzo de su Comentario de la Risalat al-anwar de Ibn ‘Arabi: “Vi al
Sayh (Ibn ‘Arabi) en 789 en Yanbn’, cuando me dirigia de La Meca a
Medina; estaba de pie y tenia en sus manos los primeros fasciculos del
Comentario de los Fusts de Qaysari que yo poseia; queria enseriarme
su contenido y yo queria leérselo. Estaba extremadamente alegre y fe-
liz. Se sentd y me instalé a su lado. Trajo a continuacion un plato, que
se llama muluhiyya, muy conocido en el Higaz y que no se come nada
mds que para celebrar el reencuentro con las personas que se ama. Este
plato estaba en un recipiente que tenia él. Se puso a comer y yo hice
otro tanto, hasta que ya no quedo nada. Después trajo otra cosa, que
puso igualmente en ese recipiente, y comimos””.

Leyendo este relato, lo primero que nos llama la atencién es la
menci6n reiterada de los Fusits en las relaciones péstumas de Ibn
‘Arabi con su posteridad. Conviene, ademds, subrayar que esta inicia-
cién doctrinal que da Ibn ‘Arabi a Gili viene seguida de una ofrenda
alimenticia. En el Islam, de manera general, y en el Tasawwuf, en par-
ticular, la transmisién del saber estd frecuentemente simbolizada por
el acto de alimentar; la Iugma, la transmisién de un bocado de alimen-
to, constituye, ademds, una modalidad, frecuentemente atestiguada en
la literatura hagiogrifica, del compromiso iniciitico.

Es igualmente una comida la que figura en el centro de la visién
que tuvo del Sayh al-Akbar ‘Abdalgani al-Nabulusi (ob. 1143/1731),
otro representante notorio de la escuela akbari, que vivié en Siria en
época otomana: “La vision, refiere Bakri Aladdin, autor de una tesis so-
bre la vida y la obra de Nabulusi, transcurre bajo la cipula del salon de
la antigua residencia de Nabulust... Ibn ‘Arabi, que estaba sentado con
Isma‘il y la madre de este sltimo —se trata del hijo y de la ex-esposa de
Nabulusi-, recibe a nuestro antor, que se veia a si mismo como si fuera
el propio hijo de Ibn ‘Arabi'y de su esposa (percibida bajo los rasgos de la
ex-esposa de Nabulusi). Su desayuno estaba compuesto de platos tradi-
cionales”. He aqui en qué términos N abulusi interpreta los lazos de pa-
rentesco que él se descubre con Ibn ‘Arabi en este suefio: “Es conocido
que en todos mis estados yo bebo del pensamiento del Sayh al-Akbar.
Mi creencia estd basada en lo que ha expuesto en sus libros. (...) He cre-
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cido en la situacion del que chupa la leche de sus libros desde que era ni-
fio... Soy, pues, el hijo delSayh al-Akbar y él es mi padre nutricio” *.

Alrededor de un siglo antes, Qusasi (ob. 1071/1661), autor del
Simt al-magid, tiene también una vision de Ibn ‘Arabi, que le reviste
de la hirga y le da su hermana en matrimonio *. Qusasi figura en va-
rias cadenas de la birqa akbariyya que acaban en Murtada az-Zabidi
(ob. 1205/1790), autor del célebre Tag al-‘aris... ©

Irin, Yemen, Siria, Asia Menor, India...: Ibn “Arabi parece omni-
presente en Oriente y, conforme pasa el tiempo, se ve la multiplica-
cién y la diversificacién de las redes de su influencia, que no cesa de
propagarse y de intensificarse. El Occidente, donde nacid, verd apare-
cer un excepcional warit akbari en el siglo XIX en la persona del emir
‘Abdalqadir al-Gazz’iri, al que su padre confirié en su juventud la hir-
qa akbariyya, que le venia precisamente de Murtada az-Zabidi. Del
mismo modo que Ibn ‘Arabi algunos siglos antes, pero por razones di-
ferentes, el Emir debe también tomar el camino del exilio. Y, como
Ibn ‘Arabi, es en Damasco donde elige vivir y consagrar el resto de sus
dias a transmitir la ensefianza del Sayh al-Akbar.

Aunando en su persona magisterio doctrinal y magisterio espiri-
tual, el Emir aparece, a semejanza de Qunawi, como el prototipo mis
acabado de heredero auténtico. De esta doble vinculacién al autor de
las Futahat, el Kitab al-Mawaqif es a la vez testimonio y fruto. “El
Sayh al-Akbar, declara el Emir, es nuestro Tesoro; es de él de quien ex-
traemos todo cuanto escribimos, unas veces sacindolo de su rihaniya y
otras de lo que él mismo escribe en sus obras” *'.

La redaccién de los Mawagif est, ademis, salpicada de frecuen-
tes visiones de Ibn “Arabi, que, desde ultratumba, vela celosamente,
parece, sobre su descendencia espiritual. Asi es, por ejemplo, como un
dia “visita” al Emir en cuatro ocasiones, en el espacio de unas pocas
horas, para comentarle algunos pasajes dificiles de las Futwhat “. Otra
vez le informa que él no es el autor del Sagarat al-nu‘maniyya ni de
otros tratados de alquimia y de arte adivinatorio que circulan bajo su
nombre *. En otra de esas apariciones, Ibn ‘Arabi advierte al Emir que
ninguno de los comentaristas de los Fusits ha comprendido su verda-
dero sentido “. Visiones que dan testimonio tanto de la complicidad
intelectual que liga a estos dos autores, a los que seis siglos separan,
como de la voluntad que manifiesta Ibn ‘Arabi de ejercer una tutela,
benévola, pero vigorosa, sobre el Emir. Este tiene, ademis, plenamente
conciencia de su situacién de vasallo, que asume con toda humildad:
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“Después de haber redactado estas pocas pdginas tuve una vision
que interpreté como una buena noticia, a saber: que el Sayh Mubyi
d-Din estaba satisfecho del apoyo que yo le prestaba en ese momento, y
que me aprobaba. Vi que me tendia una carta sellada; cuando la abri, vi
alli mi propia imagen, parecida a una fotografia, la cabeza ceriida con la
corona real... Interpreté aquello como que el Imam Mubyi d-Din era un
rey, squé digo?, el rey de los reyes, y los soberanos tienen costumbre de
recompensar a los servidores de que estdn satisfechos otorgandoles una
ropa de honor por la que los distinguen entre sus préjimos.”

Otra visién muy extraiia estd descrita por el Emir en los Ma-
wagqif: «Vi a nuestro maestro Mubyi d-Din durante mi suevio bajo la
forma de un leon. La forma era la de un leon y, a pesar de ello, se tra-
taba indiscutiblemente del Sayh Mubyt d-Din En la mano izquierda
de aquel leon habia una cadena enorme, andloga a la que se pone en el
cuello de las fieras para impedirles que hagan datio. El leon se puso a
hablar y me dijo: “Mete tu mano en mis fauces”. Sin embargo, tuve
miedo porque el hombre tiene instintiva y naturalmente miedo del
leon. Insistic y declaro: “{No tengas miedo!”. Introduje, pues, mi ma-
no en su boca y la saqué indemne. Luego paso de la forma animal a
una forma humana, aquella en que yo solia verlo, con una diferencia:
que tenia el aspecto de un muwallah magdab, un loco de Dios, cuya
elocucion es confusa. Di unos pasos en su compaiia, conversando. De
pronto, se volvié hacia mi y me dijo: “Voy a irme y morir”. Repitid eso
dos o tres veces y luego se derrumbd en el suelo. En ese momento me
desperté. Interpreté su aparicion bajo forma de ledn como una alusion
al hecho de que su rango entre los awliya’ es semejante al que tiene el
leon entre los animales. Interpreté la cadena atada a su izquierda co-
mo la %ari ‘a: él habria dicho lo que nadie ha dicho, y hecho lo que na-
die ha hecho. Interpreté que la orden de meter mi mano en sus fauces
significaba que su boca guia la mano del autor de estas lineas, dictdn-
dole e inspirandole lo que escribe. En efecto, todo lo bueno que me ha
acontecido, después de la fe en Dios y en su Enviado, me ha sucedido
por su mediacion. Interpreté su aparicion bajo el aspecto de un loco de
Dios por la agitacion que reina en esta época de desorden y de inesta-
bilidad. En cuanto a sus palabras: “Voy a irme y morir”, dijo eso debi-
do a la pena y a la afliccion que siente de ver en lo que se han converti-
do el Islam y los musulmanes, que no cesan de desobedecer a Dios y a
su Profeta, y de alejarse de la religion *».

Con la fuerza que le daba ese apoyo de ultratumba, confirmado
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en numerosas ocasiones, investido por esta uncién directa de una fun-
cién cuya urgencia demuestra el estado del mundo -y no sélo del
mundo musulman-, el Emir va a asumir con brillantez un cometido
de primer orden en lo que se ha llamado la “restauracion akbari” ¥,
restauracion discreta, pero tenaz, que va a comenzar en el siglo XIX y
producir efectos hasta nuestros dias. La silsila akbariyya no estaba en
absoluto apagada en tierra de Islam en la época en que el Emir se ins-
tala en Damasco. Pero, de pronto, va a extender sus ramificaciones y,
por intermedio de maestros que se vinculan a ‘Abdalqadir y que, di-
rectamente o no, la reciben de él, va a actuar sin ruido en multiples
turuq y a manifestarse incluso en Europa. Y es también al Emir a
quien deberemos la primera edicidn de las Futahat, que financiard y el
establecimiento de cuyo texto controlari escrupulosamente. Esta pu-
blicacién serd el punto de partida de una intensa actividad editorial
—desigual en cuanto a la calidad de sus producciones, pero que hari
descubrir cada vez mds ampliamente la obra de Ibn ‘Arabf en un uni-
verso donde parecia que ya no tenia lugar—.

Hay que subrayar, no obstante, que los encuentros visionarios
con el Sayh al-Akbar no han sido privilegio de algunos altos persona-
jes que he mencionado. La literatura del Tasawwuf proporciona en
abundancia otros ejemplos de tales didlogos en suefios con Ibn ‘Arabi.
Y la literatura no lo dice todo. Hoy, como ayer, las confidencias que
hemos podido recoger lo testimonian: son numerosos aquellos cuya
vida espiritual -mejor serd decir la vida entera- ha sido transformada
por semejantes apariciones del maestro andalusi. Algunas de estas vi-
siones acaecen tras un estudio prolongado de las obras del Sayh al-
Akbar, recompensando una devocién previa a su persona. Pero, en
muchos casos, sobrevienen ex abrupto en individuos —a veces nifios o
iletrados— que ignoraban hasta el nombre de Ibn “Arabi.

Medir la influencia del Sayh al-Akbar no puede, por ende, limi-
tarse a enumerar las publicaciones de sus obras o a contabilizar las te-
sis que le han sido consagradas: a la sombra de una aventura intelec-
tual prodigiosa que la hostilidad de los alfaquies ha sometido —y
sometera todavia- a muchas peripecias, otra historia se escribe, en si-
lencio, en los corazones: la de las visitas sin testigos del Sultan al-
‘arifin. Historia donde por excelencia se verifica, desde hace setecien-
tos cincuenta afos, esa discreta y perpetua presencia de los santos, que
no es otra cosa que uno de los signos de la perpetua presencia de
Dios. Wa-huwa ma ‘a-kum aynama kuntum... (Corin 57:4)
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“Sello de la santidad mubammadi”, Ibn ‘Arabi asume, mis alld
de la muerte, la custodia y el reparto de las ciencias espirituales que ha
encerrado en su obra. Y su larga vigilia no cesard nada més que al
amanecer del Dia eterno, cuando los ultimos sofiadores saldrin para
siempre de su dltimo sueiio.
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LA VIE POSTHUME DU SHAYKH AL-AKBAR
Ibn ‘Arabi dans les visions de ses disciples

CLAUDE ADDAS

«| Atvuun ange venir & moi avec une parcelle de lumiére blanche; on efit
dit une parcelle de la lumiere du soleil. “Qu’est-ce donc que cela?” demandai-
je. On me répondit: “C’est la sourate al- shu‘ara” (...) Je sentis alors comme
un poil qui remontait de ma potrine 2 ma gorge, puis 2 ma bouche. C’était un
animal avec une téte, une langue, des yeus et des levres. Il s’étendit ensuite
jusqu’a ce que sa téte atteigne les deux horizons, celui d’Orient et celui d’Oc-
cident. Aprés quoi il se contracta et revint dans ma potrine. Je sus alors que
ma parole atteindrait I’Orient et ’'Occident...» '

Quand on songe aux gigantesques dimensions de son oeuvre, 2 la ri-
chesse et a la variété des themes qu’elle embrasse, 'imposante postérité inte-
llectuelle d’Ibn ‘Arabi, que cette étrange vision lui avait laissé pressentir et
dont il a effectivement joui, n’a en soi rien de surprenant. Que ses écrits susci-
tent d’innombrables gloses, d’interminables polémiques, cela était prévisible;
que certains aspects de sa doctrine séduisent des générations de spirituels mu-
sulmans apreés lui c’est tout aussi naturel.

Ce qui, en revanche, est beaucoup plus déconcertant, c’est la rapidité
avec laquelle s’est répandu son enseignement, qui, de par sa nature et sa for-
me, n’était a priori accessible qu’a une minorité intellectuelle, en méme temps
que lextréme diversité des pays et des populations qu’il a touché: Du
Maghreb i la Chine, de I’Afrique a I’ Asie, I’empreinte de la doctrine akbarien-
ne sur le soufisme, tantét discréte, tantdt évidente, parfois ouvertement affi-
chée, souvent prudemment dissimulée, consciente ou involontaire, est omni-
présente.

L’existence d’un vaste corpus littéraire, dont la dispersion des manus-
crits atteste qu’il a rapidement et largement circulé, ainsi que les controverses
passionnées qu’il a suscitées, ont sans aucun doute considérablement favorisé
cette tentaculaire pénétration de la doctrine akbarienne au sein de la spiritua-
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lité islamique. Cependant, soutiennent ceux qui se réclament du Shaykh al-
Akbar, c’est aussi parce qu’elle a été nourrie par une présence spirituelle aussi
active que souterrainte, que I'influence d’Ibn “Arabi a pu se répandre de ma-
niére aussi prodigieuse.

Les manifestations de cette présence subtile relevent, certes d’une his-
toire- mais d’une histoire qui, le plus souvent se dérobe 2 la curiosité de Ihis-
torien. Elles ont d’ailleurs revétu selon les époques et les lieux, des formes tres
diverses. L’une d’elles cependant apparait trés régulierement tout au long des
sept siecles et demi qui se sont écoulés depuis la mort du Doctor Maximus: je
veux parler de ces visites inopinées qu’Ibn “Arabi a rendu post mortem a d’in-
nombrables disciples proches et lointains et au cours desquelles il leur a pro-
digué conseils, injonctions et bénédictions.

Cette vie posthume du Shaykh al-Akbar dans les réves de ses fidéles n’a
jamais été étudiée. Faut-il voir 1a ’effet d’une réticence d’esprits formés 2 des
faits solides et que déconcerte la fluidité de ces phénoménes oniriques foison-
nants: D’une maniére générale, les apparitions de ce type, si fréquentes et
d’une si grande importance dans la vie des mystiques musulmans, n’ont pas
été I'objet de recherches assez larges et assez profondes. Toutefois je suis con-
vaincue que, dans ce cas précis, et en dépit de leur caractére étrange, ces inter-
ventions dans le monde des vivants présentent une certaine cohérence.

Mais, avant d’examiner de plus prés quelques exemples de ces rencon-
tres visionnaires entre 'auteur des Futihdt et sa fervente postérité i travers les
témoignages écrits qui nous sont parvenus, je voudrais rappeler brievement la
place de la r#’ya, de la vision, en Islam de maniére générale et, de maniére plus
précise, celle qu’elle occupe dans la doctrine d’Ibn “Arabi.

Comme dans totutes les civilisations traditionelles, les sociétés musul-
manes ont accordé et accordent toujours aujourd’hui une grande importance
aux perceptions oniriques; il ne s’agit évidemment pas de cette mosaique
d’images incohérentes qui submergent ordinairement I'esprit du dormeur,
mais du songe prémonitoire ou inspiré qui se caractérise, entre autres signes,
par sa force et sa limpidité. Le réve est alors porteur d’un message qui ne
s’adresse pas nécéssairement au dormeur mais peut, le cas échéant, concerner
la destinée d’autres individus, voire de toute une collectivité. Correctement
déchiffré le songe délivre des instructions ou des indications qu’il appartien-
dra aux personnes concernées de prendre en compte dans I’orientation de
leurs décisions et de leurs actes.

Largement répandue et pratiquée dans la jahiliyya, I’oniromancie arabe
a été légitimée et confortée par la révélation muhammadienne qui lui a donné
son cadre et ses regles spécifiques.

La fonction atribuée au réve et au ta'bir —son interprétation— a un fon-
dement scripturaire bien connu dans le Coran ot elle constitue un des themes
de la sourate Al-Saffat (37:102-107) qui raconte I’épisode du sacrifice d’Abra-
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ham mais surtout occupe, dans la sourate Yasuf, qui relate I’histoire de Jo-
seph et de ses freres, une place prépondérante. Deux épisodes, soit dit en pas-
sant, qu’Ibn ‘Arabi a abondamment commentés, en particulier dans les Fusis.
La ru’ya joue également un rdle déterminant dans la sira nabawiyya —elle fut,
selon le témoignage de ‘Aisha, la premiére forme de révélation divine octro-
yée a ’Envoyé de Dieu-? et les recueils de badith fournissent maints exem-
ples de ta'bir, d’interprétations données par le Prophéte qui manifestait le
plus vif intérét pour les songes de ses Compagnons.

Aux yeux des musulmans donc le songe est beaucoup plus qu’un phé-
nomene psychique réductible  une explication rationelle. Emissaire de ’Au-
del3, il influe sur leur destinée et peut modifier le cours des événements. Sans
parler de la littérature onirocritique ou des récits hagiographiques ot, cela va
de soi, les phénomenes visionnaires interviennent fréquemment, la littérature
arabe, qu’il s’agisse des ouvrages d’abab, des chroniques en tout genre ou des
tabagat, fournit d’innombrables illustrations significatives. On ne compte pas
les souverains dont les initiatives— y compris, a I'occasion, celles qui engagent
I’avenir de leur royaume- sont dictées par un songe. Je rappelerai, par exem-
ple, le cas du calife abbasside al Ma’miin qui, rapporte Ibn Nadim, entreprit la
fondation du Bayt al-hikma aprés s’étre entretenu en réve avec Aristote; * ou
encore celui du sultan almohade al-Mansir qui, d’apreés les historiens arabes,
abdiqua 2 la suite d’un songe terrifiant au cours duquel son défunt pére lui re-
procha I'assassinat de son oncle. *

La ru’ya, on le voit, n’est en aucune fagon le privilege exclusif des soufis
ou tout simplement, des hommes vertueux.

Ce qui, en revanche, est propre aux pieux croyants et plus particuliére-
ment aux ‘@rifin, aux gnostiques c’est la ru’ya saliba ou sadiga, la “vision vé-
ridigue” dont le Prophete a dit qu’elle est une part de la nubuwwa, de la
prophétie. * Il ne s’agit donc plus ici simplement d’un songe 1 caractére pré-
monitoire mais d’une forme de révélation, distincte du wahy mais présentant
avec lui une analogie de nature et qui est accordée aux saints comme aux
prophetes.

Certes, souligne Ibn “Arabi, cette forme de révélation ne saurait étre mi-
se au méme rang que le wahy qu’expérimentent les propheétes. Ce qui, fonda-
mentalement, les distingue, c’est que la révélation accordée aux prophetes ap-
porte une loi, shari‘a, tandis que la 74’ya ou tout autre forme d’inspirations
divines octroyées a leurs heritiers, les awliya’, confirme I"authenticité de cette
lot et éventuellement I’explicite sans lui ajouter ou retrancher quoi que ce soit. *

Ainsi, explique Ibn “Arabi, le wali se conforme-t-il dés lors 2 la loi en
vertu d’une certitude intérieure, ‘ali basira, et non pas seulement par imita-
tion, taqlid comme le commun des croyants. Tel est le sens, selon lui, du ver-
set: «J’appelle 3 Dieu selon une certitude intérieure (‘ald basiratin) moi et
ceux qui me suivent» (Cor. 12:108). C’est grice a cela aussi, indique I’auteur
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des Futithat, que les awliya’, y compris les illéttrés parmi eux, sont en mesure
de se prononcer de maniére infaillible sur le caractére valide ou au contraire
apocryphe de tel ou tel hadith. 7 «<Moi-méme, déclare-t-il, j’ai recu de cette
fagon beaucoup de prescriptions légales (ahkdm) établies par Muhammad, re-
connues par les docteurs de la Loi comme étant de sa loi, alors qu’auparavant
je n’en avais pas la moindre connaissance». *

Les exemples de cette transmission surnaturelle de régles légales sont
effectivement fréquents dans le corpus akbarien, notamment dans les Futihat
ot le Shaykh al-Akbar rapporte un certain nombre de cas ou le Prophéte lui
est apparu pour P’éclairer sur des questions de figh. > Mais c’est dans un bref
traité inédit, le Kitab al-mubashshirit, le Livre des Visions qu’apparait avec le
plus d’évidence la valeur que le Shaykh al-Akbar accorde i cette forme inspi-
rée d’obtention des connaissances juridiques. Ainsi que le suggere le titre de
cet opuscule, Ibn “Arabi y a consigné un certain nombre de visions dont il a
été privilégié. Cependant il a fait le choix, en "occurrence tout 2 fait significa-
tif, d’exclure de cet ouvrage les visions ne concernant que sa destinée propre-
c’est-a dire ces nombreuses et éblouissantes épiphanies qui ont illuminé son
parcours spirituel et qu’il évoque si souvent ailleurs dans son oeuvre— pour ne
retenir 12 que celles susceptibles de comporter un enseignement profitable aux
autres. Or, celles qu’il rapporte, une quinzaine environ, sont relatives i des
questions de figh. Cela montre bien qu’a ses yeux, de telles révélations octro-
yées aux awliya’, si elles ne sont aucunement assimilables a I'institution d’une
shari‘a autonome et si par conséquent, nul, 3 ’exception du visionnaire, n’est
astreint 2 en tenir compte, constituent néanmoins une source de hidiya, de gui-
dance en laquelle tout membre de la Communauté peut légitimement puiser.

Cela étant, la ru’ya pour Ibn ‘Arabi est beacoup plus qu’un moyen de
trancher, a titre personel, des débats scripturaires ou juridiques; elle est avant
tout ’occasion de munazalat, de “rencontres a mi— chemin entre I’homme et
Dieu” dans le barzakh. C’est dans ce vaste domaine, situé entre le Monde
Manifesté (‘alam al-shahida) et le Monde Caché (‘Glam al-ghayb) que se situe
le ‘alam al-khayil, le Monde Imaginal ou le spirituel se corporalise et ot le
corporel se spiritualise. Toute révélation divine, indique Ibn ‘Arabi, sous
quelque forme qu’elle advienne, se produit nécéssairement dans ce “liex” mé-
dian parce que seul le kbayal a la capacité de donner une forme, sira, au
ma‘nd, i ce qui est un pur intélligible. *° C’est en ce monde intermédiaire et en
lui seul que les réalités spirituelles s’offrent 2 la saisie des regards des adora-
teurs. "'

C’est dans ce barzakh que nous sommes transportés chaque fois que
nous nous abandonnons au sommeil et tout ce que voyons en songe s’y produit
de maniere effective. C’est de méme dans le barzakh que se poursuit notre exis-
tence apres notre mort physique jusqu’a ’avénement de la Résurrection.

Le sort des étres dans le barzakh, qu'’ils y acceédent par la “petite” mort
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c’est a dire le sommeil ou, par la “grande” mort- la mort physique ou la mort
initiatique, n’est pas identique; chacun habite en quelque sorte son propre
barzakb qui est 2 la mesure de son étre intérieur; nous sommes en un sens la
matiere méme dont est constitué le barzakh qui sera le lieu de notre séjour
post mortem.

Pour la majorité des étres, abusés ici-bas par 'opacité du Monde de la
Manifestation qui leur masque la réalité et la proximité du Monde Supérieur,
le Monde Imaginal dans lequel ils se meuvent lorsqu’ils dorment n’est que le
lieu ot sont projetés leurs fantasmes. Leur réves, quand ils en ont, prolongent
et actualisent les illusions qui peuplent leur esprit fi-/ yaqza, a I'état de veille.

Certes, au moment ot ’homme passe de vie a trépas, le voile de la Ma-
nifestation se déchire inéluctablement et le fragile décor des apparences qui
lui dissimulaient jusque 14 les réalités supérieures s’évanouit; c’est pourquoi a
cet instant précis, tout étre, affirme le Shaykh al-akbar, a nécessairement la
certitude immeédiate du Haqgq, de la Réalité, de Dieu. Toutefois, souligne-t-il,
cette connaissance n’a pas les mémes effets selon que le défunt était croyant
ou incroyant, ignorant, jahil, ou Connaissant ‘4rif.

Le status des hommes i cet instant précis ou ils se trouvent dans un état
intermédiaire entre celui qui fut le leur dans le dunya et celui qui sera le leur
jusqu’a la Résurrection, est analogue i leur status au moment du Mithag, du
Pacte Primordial: lorsque, présents dans la science divine et avant d’étre exis-
tenciés, Dieu les fit sortir des reins d’Adam, tous les hommes sans exception
ont formellement reconnu Dieu comme leur Seigneur. Pourtant, sortis du
ventre maternel, tous ne restent pas fideles i ce serment d’allégeance. Beau-
coup méme le renient 2 chaque instant de leur vie parce qu’ils n’en gardent
qu’un souvenir confus et enfoui au plus profond d’eux-méme. D’autres,
moins nombreux, et en vertu des isti‘dadat des prédispositions qui étaient les
leurs de toute éternité, conservent un souvenir plus vivace de ce témoignage
solennel rendu 2 la souveraineté divine et, au prix de multiples efforts, par-
viennent i s’acquitter pleinement des engagements qui en découlent.

La certitude qui déchire les voiles 2 I'instant supréme de I’agonie aura
elle aussi des effets plus ou moins fugaces sur le devenir de ’homme dans le
barzakh. Celui qui fut prisonnier des apparences au cours de son existence te-
rrestre perdra aussitdt cette certitude et sera captif du Monde Imaginal et de
ses illusions; sa situation post mortem dans le barzakh est analogue a celle du
dormeur qui réve qu’il se réveille; il a quitté un khayal pour un autre kbayal
de sorte que pour lui I’existence toute entiére est un songe dans un songe
manam fi manam.

Par contre, pur celui qui aura de son vivant accompli la nécessaire méta-
morphose qui de I’état de ’homme déchu I’aura reconduit vers sa pureté ori-
ginelle, le barzakh cessera d’étre I'infranchissable barriére qui s’interpose en-
tre le commun des étres et le Monde Celeste pour devenir au contraire une
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voie d’acceés directe 4 la contemplation de Dieu. Le sommeil ou tout autre
mode d’annihilation des limites de I’ego —ravissement, extase... par lequel il
accede au barzakh- est dés lors pour lui 'occasion de mushahadait, de con-
templations.

Au demeurant, précise Ibn “Arabi, le véritable ‘arif bi llih n’a nul be-
soin de “s’absenter” de ce bas monde pour “se rendre” dans le Monde Imagi-
nal: il s’y trouve d’ores et déja a chaque instant: «I’lhomme qui pénétre dans le
barzakh, soit par la petite mort —’est a dire le sommeil- soit par la grande, y
voit ce qu’a I’état de veille son intellect ag/ lui faisait considerer comme im-
possible (...) Les hommes de Dieu, eux, peuvent percevoir cela a I’état de vei-
lle mais dans le barzakh (...) Ils sont a I’état de veille ce que sont le dormeur
ou le mort...» Plus loin Ibn ‘Arabi ajoute encore “ils sont aujourd’hui (en ce
bas monde) comme ils seront demain (dans 'autre monde)”. **

Parce qu’ils ont recouvré la capacité, que nous détenons tous virtuelle-
ment, de percevoir les réalités subtiles hic et nun, la mort ou le sommeil
n’ajoutent rien 2 leur perception de la Présence divine; le khalg n’occulte plus
i leurs yeus le Hagg, il le manifeste; I'univers, au lieu d’entraver leur percep-
tion de la Présence divine, la fait transparaitre. Aussi sont-ils d’ores et déja ca-
pables de reconnaitre i chaque instant Dieu dans Ses théophanies et de I’ado-
rer sous toutes Ses formes dans cette Terre de la Réalité, “ard al-haqiga” qui
est chez Ibn “Arabi une autre désignation de ce Monde Imaginal et 4 propos
de laquelle il écrit: «C’est la Terre de Dieu; celui qui y demeure a réalisé la vé-
ritable servitude a I’égard de Dieu; celui-la Dieu se ’adjoint 2 Lui-méme, car
il a dit: “O Mes serviteurs qui croyez, Ma Terre est vaste, adorez-moi donc”
(Cor. 29:57) faisant par la allusion a cette Terre dont je parle. ]’y adore moi-
méme Dieu depuis I’année 590 et nous sommes aujourd’hui en 635. Cette Te-
rre est impérissable et immuable; c’est pourquoi Dieu en a fait la demeure de
Ses serviteurs et le lieu de Son adoration... C’est une Terre spirituelle, intelli-
gible et non sensible». **

Le wali ne se distingue pas du commun des mortels uniquement par la
faculté qu’il a de percevoir dans le Monde Imaginal les réalités subtiles et
d’étre privilégié de ce fait de lumieres surnaturelles; il s’en distingue aussi par
la capacité qu’il a de produire par sa himma, son energie spirituelle, des for-
mes revétues d’une existence effective au lieu que ’homme ordinaire projette
seulement sur I’écran du mental des fantasmes qui n’ont de réalité que pour
lui. «Tout individu, écrit Ibn ‘Arabi dans les Fusis, peut, par conjecture (bi
l-wahm), produire dans sa faculté imaginative ce qui n’existe pas en dehors
d’elle...ce que le gnostique crée par sa himma, son energie spirituelle, a une
existence en debors d’elle et subsiste aussi longtemps que sa himma continue 2
lui conserver une existence». '

Dans le chapitre 311 des Futihat V' il précise a ce sujet que ’homme de
par sa constitution (nash’at), qui est faite d’esprit et de corps, est, plus qu’au-
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cune autre créature terrestre ou celeste, prédisposé 2 faire usage de son pou-
voir imaginal lui permettant de “corporaliser” le spirituel et de “spiritualiser”
le corporel. C’est pourquoi, dit-il, ’homme a notamment la capacité d’inves-
tir une forme (al tamaththul) autre que la sienne et qui peut étre humaine,
animale, végétale ou minérale. C’était éminemment, rappelle-t-il, le cas de
Qadib al-Ban, un soufi de Mossoul, qui pouvait changer de forme a volonté.
Ibn ‘Arabi affirme a ce propos qu’il parvint 2 cette station (magdm) au début
de son engagement dans la Voie et cela grice a la réhaniya, I'influx spirituel
de Jésus. Ce détail est significatif car le Fils de Marie, ainsi que le rappelle
souvent Ibn ‘Arabi, constitue un cas d’espéce humaine unique puisqu’il est né
de 'union d’un esprit et d’un &tre humain; il a donc plus qu’aucun autre étre
humain, une prédisposition a se mouvoir dans le kbayal.

Doté d’un tel pouvoir, le saint est en mesure, par exemple, de faire
apparaitre ou plus exactement de donner une apparence corporelle a ceux
qu’il désire voir. Ainsi Ibn “Arabi raconte '* que dans sa jeunesse il pouvait
“voir devant lui” autrement dit susciter la présence de son maitre Yisuf al-
Kimi, chaque fois qu’il en ressentait le besoin, de jour comme de nuit. Plus
déconcertant encore, il affirme dans les Futahat ° que, lors de ce qu’il appelle
“une histoire spirituelle et imaginale”, qui survint au cours de son premier sé-
jour en Syrie, I'intensité de son amour de Dieu atteignit un tel degré qu’il par-
vint, durant plusieurs jours, 2 provoquer de véritables face-a face avec Lui:
«Mon pouvoir imaginal avait atteint un tel degré que mon amour pouvait
donner une forme corporelle 2 mon Bien Aimé sous mon regard, tout comme
Gabriel prenait corps devant I’Envoyé de Dieu (...) Je restai de nombreux
jours ne goltant i rien et n’éprouvant malgré cela ni faim ni soif. Il ne cessait
d’étre sous mes yeux, que je fusse debout, assis, en mouvement ou immobile».

Cela explique aussi ces phénomenes de “dédoublement” atribués a un
certain nombre de saints qui leur permettent par exemple d’apparaitre —sous
une forme analogue ou non a celle qui est d’ordinaire la leur- devant tel ou tel
de leurs disciples dont ils sont géographiquement éloignés. Ibn ‘Arabi
rapporte i ce propos * Ihistoire 2 la fois singuliere et touchante qui advint i
son contemporain et ami Awhad al-Din Kirmiani. Ce dernier avait sollicité
d’un shaykh qu’il le prenne pour compagnon de voyage. Le maitre avait
accepté en mettant toutefois pour condition que le jeune Kirmani s’engage 2
ne lui proposer aucune nourriture ni aucune boisson avant que lui-méme n’en
fasse la demande. Kirmini se soumet de bon coeur i cette condition. Mais
voila qu’au cours du voyage, le shaykh tombe gravement malade. Bouleversé,
Kirmini ne peut se retenir de demander au shaykh la permission d’aller cher-
cher un remede aupres du prince local. Le shaykh commence par refuser puis
devant le chagrin de son compagnon finit par lui donner son accord. Aussit6t
Kirmaini se met en route non sans quelque appréhension quant 2 ’accueil que
lui fera ’Emir qu’il ne connait absolument pas. Pourtant, a sa grande surprise,
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i peine a-t-il pénétré dans la tente du prince que celui-ci le regoit avec affabili-
té et s’empresse de lui faire porter le remede qu’il demande. De retour aupres
de son maitre, Kirmini lui donne le médicament tout en lui racontant, peut-
étre en y mettant un peu de vantardise, le chaleureux accueil de ’Emir. A ce
récit des événements, le shaykh sourit et lui avoue: «O Hamid, c’est moi qui
t'ai accueilli et non le serviteur (kbddim). Lorsque j’ai vu combien tu étais
affligé i cause de moi, j’ai voulu alléger ta peine et je t'ai laissé partir (en quéte
d’un remede). Cependant j’ai craint que ’Emir n’agisse envers toi comme il
agit envers les autres, avec mépris et brutalité et que tu ne reviennes davantage
peiné; aussi me sui-je dépouillé de mon habitacle (haykal) et jai pris devant
toi sa forme de sorte que c’est moi qui t’ai accueilli et traité de la fagon que tu
sais. Quant au médicament, je n’en n’ai nul besoin».

A la lecture de ce récit on s’étonnera peut-étre de ce que Kirmaini, qui
n’était certainement pas dépourvu d’intuition spirituelle n’ait pas soupgonné
que le personnage qui lui remit le remede était en fait un double subtil de son
shaykh. D’aprés I'auteur des Futi#hat cette méprise est naturelle et excusable
car, autant les esprits qui habitent le Monde celeste savent immédiatement re-
connaitre un esprit qui a pris corps lorsqu’ils en rencontrent un, autant, affir-
me-t-il, les hommes ne s’en apergoivent que s’ils en sont informés d’une ma-
niére quelconque.

Si, vivant en ce monde le ‘Grif bi llih est en mesure d’user de cette
puissante faculté, il va de soi qu’il conserve ce pouvoir post mortem dans le
barzakh et peut en faire usage si besoin est. Ibn “Arabi en est en tout cas con-
vaincu, lui qui a rencontré, plusieurs siécles aprés sa mort, le fils de Hartin al-
Rashid, ou plus exactement son esprit ayant pris forme, accomplissant le
tawdf autour de la Ka‘aba. De méme encore il transcrit dans son Kitab al-ta-
jaliyydt — les entretiens qu’il eut avec plusieurs des grans awliya’ du troisieme
siecle de I’hégire: Junayd, Dhi I-Nin al-Misri ou Halljj entre autres.

Chez les spirituels musulmans la frontiére entre le royaume des vivants
et celui des morts est ténue et poreuse; les uns et les autres se rendent fréque-
ment visite. Aussi bien I’histoire de la spiritualité islamique est-elle jalonnée,
depuis ses origines et jusqu’a nos jours, de ces interventions d’ awliya’ dé-
funts venus s’immiscer subrepticement dans les affaires des vivants, boulever-
sant parfois leur destin, apportant un réconfort, une bénediction, un conseil
ou une mise en garde.

Ibn “Arabi n’a pas, il s’en faut de beaucoup, le monopole de ce type
d’interventions ni ses disciples celui des les percevoir. Ce qui, néanmoins,
confére aux rencontres posthumes du Shaykh al-Akbar avec ses dévéts un ca-
ractére exceptionnel c’est que, d’une part, elles se produisent avec une-
fréquence inhabituelle et une certaine continuité dans le temps et ’espace et,
que, d’autre part, elles se caractérisent le plus souvent par une forte résson-
nance doctrinale.
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Cela ne signifie pas que les apparitions posthumes d’Ibn ‘Arabi aient
toutes systématiquement pour objet de profondes questions métaphysiques.
On rencontre quelque fois, ici et 13, des allusions a des visions d’Ibn ‘Arabi
qu’ont eu des personnages anonymes ou i tout le moins sans liens précis avec
le milieu akbarien, et au cours desquelles I'auteur des Futsihat se bornait a
donner un conseil ou un avertissement. Ainsi, par exemple, dans une récente
biographie du Shaykh Amin Kaftiri * mort 3 Damas en 1938, figure le cas
d’un homme qui, ayant fait acte de repentance et résolu a suivre la Voie du
Salut, se rend sur la tombe du Shaykh al-Akbar, car, dit-il, “la coutume veut
que ceux qui reprennent le droit chemin fréquentent quelque temps son tom-
beau en raison de sa sainteté... Je demeurai donc auprés de son tombeau quel-
ques jours en lisant du Coran quand, une fois, alors que je m’étais endormi, je
vis le Shaykh Muhyi d-Din qui me déclara: “/’ai enseigné aux hommes de
mon époque et ils ont profité de cet enseignement, va donc trouver un shaykh
vivant aujourd’bui et bénéficie de son enseignement car je ne puis étre ton
maitre!” Cependant ’homme négligea le conseil d’Ibn ‘Arabi et ne se soucia
pas de trouver un guide spirituel. Quelque temps plus tard, alors qu’il s’était
une fois encore assoupi devant la tombe du Shaykh, il vit le tombeau s’ouvrir;
un vieillard a I'allure terrible en sortit, tenant i la main un dangereux biton
avec lequel il le frappa. “Effrayé, raconte-t-il, je me mis i courir tandis qu'’il
me poursuivait avec son biton jusqu’a ce qu’il me conduisit i la mosqué Abé
Niir; * il me dit alors sur un ton menagant: “Voici le Muhyi I-Din de ton épo-
que, reste donc ici et ne reviens me voir que lorsque tu seras devenu I’un de ses
murid-s!”.

Toutefois ces cas restent rares ou, en tout cas rarement mentionnés. Les
témoignages écrits que nous possédons a ce sujet ainsi que les informations
orales que nous avons pu recueillir révelente qu’en régle générale les appara-
tions posthumes d’Ibn “Arabi ont un rapport avec la compréhension de son
enseignement. A cet égard, le cas des “iraniens” est tout 4 fait remarquable.
Par iraniens, j’entends ici cette longue lignée d’auteurs de culture ou d’origine
persanne qui se sont illustrés comme interprétes de la doctrine akbarienne et
ont joué un role determinant dans la diffusion de cette derniére dans les ré-
gions non arabophones du monde musulman. *

Sadr al-Din Qiniwi est, chronologiquemente, le premier représentant
de cette tradition. Il en est aussi incontestablement la figure la plus éminente.
Né entre 607 et 610 3 Qonya, capitale du royaume seljukide d’Anatolie,
Qiindwi fut adopté dés son plus jeune dge par le Shaykh al-Akbar qui, selon
diverses sources arabes et persannes, aurait épousé sa mére aprés la mort du
pere de Sadr al-Din dont il avait été I’ami intime.

Que cette alliance matrimonial ait eu lieu ou non, il est du moins certain
que le jeune orphelin fut élevé sous la tutelle du Shaykh al-Akbar qui, je le
rappelle résida plusieurs années en Anatolie. **
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Si rien ne permet d’affirmer qu’lbn ‘Arabi emmeéne Qtiniwi avec lui
lorsqu’il part s’installer définitivemente en Syrie, on a en revanche la preuve,
grice aux samd-s, aux certificats de lecture de ses oeuvres recensés par Osman
Yahya * qu’a partir de 626h. au plus tard- alors qu’il est donc gé tout au plus
d’une vingtaine d’années— Sadr al-Din fit de fréquents séjours en Syrie assis-
tant, en compagnie d’autres disciples, aux lecons du Maitre. Qui plus est, il
s’avére que Sadr al-Din est le seul de ses compagnons auquel le Shaykh al-
Akbar accorde un sama’ en vertu duquel il est autorisé i transmettre les Fusis
al-hikam.

Quand on sait que cet ouvrage, regu, affirme-t-il des mains du Prophete
lors d’une vision, revétait aux yeux d’Ibn “Arabi une importance telle “qu’il
avait défendu qu’on le joignit sous une méme reliure 3 n’importe quel autre
des ses livres” %, ce privilege exclusif ressemble fort 2 un acte d’investiture;
sans doute Ibn “Arabi a-t-il pressenti que parmi tous ses fils spirituels, ce fils
de Riim était promis a un réle éminent dans la perpétuation de son enseigne-
ment.

Force est en tout cas de constater qu’aprés la mort de leur maitre,
Qiinawf est le seul parmi eux 3 prendre la reléve par écrit. Isma‘il Ibn Saw-
dakin, qui fut lui aussi ’'un des plus proches disciples d’ibn “Arabi, a bien ré-
digé quelques ouvrages; cependant, préférant s’effacer devant son maitre, il
s’est borné a consigner, soit de mémoire soit directement sous sa dictée, ses
remarques orales. Ce travail de greffier est 2 bien des égards précieux. Il n’est
toutefois pas comparable 2 'importante production littéraire par laquelle
Qiniwi s’imposa comme un interpréte privilégié de la doctrine akbarienne.

Cette oeuvre, dont on ne peut contester le caractere subtil et génial en
méme que son rdle fondamental dans la constitution et le dévelopement d’une
tradition akbarienne a valu 3 QGniawi une prestigieuse renommée, en particulier
a ’Est du monde musulman. Mais en méme temps, et pour des raisons qui tien-
nent autant i sa forme qu’a son fond, elle a occulté les dimensions proprement
mystiques de sa personnalité de sorte qu’on a tendance i ne voir en lui qu'un
brillant théoricien de I’école akbarienne. Or il fut aussi et d’abord un fils spiri-
tuel du Shaykn al-Akbar, qui lui légua la seconde rédaction des Futihat.

Un texte des Nafahat ilihiyya, ouvrage dont Jimi recommande la lectu-
re i quiconque désire saisir I’envergure spirituelle du Shaykh de Qonya, ¥
nous rappelle cet aspect fondamental de leurs relations:

«J’ai vu le Shaykh, raconte Qiiniwi, la nuit du 17 shawwal de ’an 653
(quinze ans donc, apres la mort d’Ibn "Arabi) lors d’une longue vision. Nous
elimes 2 cette occasion un long entretien. Au cours de cet entretien, je lui dis
que les Noms divins agissent en conformité avec les statuts (abkim), que les
statuts se conforment 2 leur tour aux états (abwal), lesquels sont des détermi-
nations de I’essence conformes aux prédispositions (isti'dadat), prédisposi-
tions qui n’ont pas de cause extrinséque. Il fut enchanté par mon exposé; son
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visage devint rayonnant de joie, il se mit 2 secouer la téte et tout en repétant
certaines de mes phrases il s’exclamait “Comme c’est beau! (malih! malih!)”.
Je lui dis: “O maitre c’est toi qui est bean car tu es capable de faire parvenir
I’homme a un degré tel qu’il puisse saisir cela. Par ma vie si tu es un étre hu-
main, comparés a toi les autres ne sont rien! Apres cela je m’approchai de lui,
j’embrassai sa main et Iui déclarai: “Il me reste encore une faveur a solliciter!”
“Demande donc”, me répondit-il. Je désire, dis-je, réaliser comme toi la con-
templation constante et eternelle de I’épiphanie de I’Essence divine”. [’enten-
dai par la ce degré de contemplation de I’épiphanie de I’Essence divine auquel
il était parvenn, au dela duquel il n’y a plus de voile et sans lequel il n’est pas
de stabilité pour les Parfaits. “Entendu”, dit-il, et il accéda a ma demande.
Puis il me dit: “Cela t’est accordé bien que, tu le sais j’ai en d’autres compag-
nons et des enfants, notamment mon fils Sa'd al-Din, et que pour aucun d’eux
cette réalisation n’ait été possible. Nombreux sont, parmi mes compagnons et
mes enfants, cenx que j'ai tués puis vivifiés! Mais ils ont péri sans qu’ancun
d’eux obtienne cela. Je lui dis: “Maitre, louange a Dien pour ce privilege qui
m’a été octroyé. Je sais que tu fais vivre et que tu fais mourir!...” *

A la lecture de ce témoignage, quelques remarques s’imposent. Tout
d’abord on observe que la discussion qui marque le début de cette rencontre
en esprit porte sur un theme fondamental de ’ontologie akbarienne: I'interac-
tion des Noms divins et des istidadat, des prédispositions propres aux a‘yan
thabita, c’est-2 dire aux “prototyes immuables” contenues dans la science
éternelle. Lieux de manifestation de I’autorité des Noms, les étres contingents
sont régis par eux mais dans les limites et conformément 2 ce qu’exigent les
déterminations particuli¢res de chacun des possibles dont ils sont la manifes-
tation ad extra.

Ces notions metaphysiques aussi délicates que complexes et que nous
ne pouvons expliciter davantage ici, Qindwi les manie avec une aisance tout 2
fait caractéristique des exceptionnelles aptitudes intellectuelles de I'auteur du
Miftah al-ghayb. Le second volet de ce face-a-face onirique révele en revan-
che une facette de sa personalité difficilement décelable dans cet ouvrage ou
tout autre de ses écrits: aussi épris qu’il soit de dialectique Sadr al-Din sait
que, si elle ne s’accompagne du dhawg, de 'expérience intime, s’il n’y a pas
de “réalisation” (tahaqquq), la connaissance théorique est stérile. Aussi solli-
cite-t-il de son maitre une assistance spirituelle qui lui est semble-t-il accordée
de maniére immédiate et effective.

Ce détail est important dans la mesure ot il illustre la faculté qu’ont les
awliya’ de poursuivre le cas échéant post mortem leur irshad, leur magistratu-
re spirituelle et d’accomplir ainsi jusqu’a son terme ’engagement qu’ils ont
pris envers le disciple au moment du rattachement initiatique. C’est i cette
possibilité que se rattache une notion qui mériterait une étude doctrinale et
historique approfondie, celle de sainteté uwaysiyya.
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Une autre vision de Qaniwi, qui ne figure pas dans les Nafahat
ilahiyya, mais dont le récit nous est conservé dans la Jam:* karamat al-awliya’
de Nabhini, confirme que, pour des guides tels qu’Ibn “Arabi, la mort ne sau-
rait entraver leur capacité de conduire le murid qui le mérite a I'illumination
supréme: «Mon shaykh Ibn ‘Arabi, écrit-il, s’est efforcé de m’annoblir et de
me faire parvenir au degré spirituel ot Dieu s’épiphanise a I’aspirant par de
fugaces épiphanies (tajaliyit barqiyya) au cours de sa vie et selon ses disposi-
tions. Je visitai son tombeau aprés sa mort; 3 mon retour, tandis que je mar-
chai dans la nature, 2 Tarsis, par une journée d’été, je regardai les fleurs que la
brise du zéphir agitait, je méditai sur la Puissance de Dieu, Sa Magnificence et
Sa Majesté. Bientdt I'amour du Miséricordieux me submergea au point que je
m’arrachai presque aux étres. L’esprit du shaykh Ibn ‘Arabi se manifesta alors
a moi sous la plus belle forme. On aurait dit une lumiére pure. Il me dit: “6
étre d’élection, regarde-moi!” Alors Dieu s’épiphanisa 3 moi en une bréve
épiphanie depuis la glorieuse Essence. Je fus alors arraché 3 moi-méme par
Lui, en Lui, en un clin d’oeil. Puis je revins 3 moi-méme immédiatement et
voici que le Shaykh al-Akbar était devant moi. Il me salua comme on le fait
lors de retrouvailles aprés la séparation, m’embrassa chaleureusement et dit:
“Louange a Dieu qui a 6té le voile et a conduit les aimés. L’effort et la lutte
n’ont pas été dégus™.”

On a quelque fois reproché i Qinawi d’avoir dénaturé la pensée du
Shaykh al-Akbar en lui conférant un aspect philosophant et systématique
dont elle est initialemente dépourvue. Je ne puis nier que, pour un lecteur
accoutumé aux éblouissantes évocations mystiques des Futihat, i la chaleur
rayonnante que son auteur parvient a3 nours communiquer, il y a quelque
chose de frustant a découvrir la doctrine d’Ibn ‘Arabi 2 travers les textes de
Qtinawi “précis, ordonné, logique dans son argumentation et dont le style
ressemble plus a celui d’un philosophe systématique qu’a celui d’un mystique.”
% Certes. Mais n’est-ce pas justemente parce qui’il a su structurer, rassembler,
organiser la doctrine d’Ibn “Arabi que celle-ci a pu se perpétuer et se propager
avec le succés que I'on sait? Cette adaptation n’était-elle pas en fin de compte
nécessaire et méme opportune?

Avant de se risquer 2 intenter un quelconque procés 3 Qtnawi, il con-
vient de ne pas oublier que, si impersonnel et abstrait que soit souvent le style
de ses écrits, il ne s’exprime pas en savant érudit mais en commentateur inspi-
ré par la rizhaniya du Shaykh al-Akbar qui, a travers lui, s’adresse i nous. Te-
lle est du moins la conviction de son disciple direct, Mu’ayyad al-Din Jandi
que en fit la singuliére expérience lorsqu’il entreprit sous la direction de
Qtindwi I'étude des Fusiis al-hikam: «Alors que mon maitre sur la Voie de
Dieu... m.b. Ishiq.. al-Qdniwi était en train de me commenter la khutba des
Fusis, I'inspiration du Monde Caché manifesta sur lui ses signes et le Respir
du Miséricordieux se mit i souffler au rythme de son souffle. Le vent de ses
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exhalations et I’émanation de ses précieuses haleines submergea mon étre in-
térieur et extérieur. Son secret gouverna mon secret (bitini) d’'une maniére
étrange et immédiate et produisit sur mon corps et mon coeur un effet parfait.
Ainsi dieu me fit comprendre dans le commentaire de la Khutba I’entier con-
tenu du livre et m’inspira le contenu preservé de ses secrets dans cette proxi-
mité. Quand le Shaykh réalisa ce qui m’était advenu... il me rapporta qu’il
avait lui aussi demandé a notre maitre, ’auteur des Fusss, de lut commenter ce
livre; ce dernier en lui commentant la Kbutba lui avait percevoir la moelle de
la quintessence ...et avait opéré en lui un effet singulier grice auquel il avait
compris le contenu de 'ouvrage tout entier.» *'

Ce qu’il y a de remarquable dans ce témoignage c’est qu’une fois encore
les Fusiis — et non un autre traité d’Ibn “Arabi- figurent au centre des relations
intellectuaelles et spirituelles qui se sont nouées entre le Shaykh al-Akbar et
sa postérité “iranienne” au sens large du terme. Qdniwi, on I’a vu, avait regu
Iexclusivité d’un sama’ des Fusds. Gracé au document que je viens de citer, il
nous est confirmé que cette transmission livresque avait eu aussi le caracere
d’une transmission initiatique, situation qui se reproduit a la génération sui-
vante avec Jandi lui-méme.

Or, Jandi est I'auteur d’un commentaire des Fusis, le premier en fait,
qui va jouer un rdle majeur dans la divulgation de la doctrine akbarienne dans
les terres orientales du monde musulman. Ainsi que le fait judicieusement re-
marquer Jimi *? - autre brillant représentant persan de I’école akbarienne (ob.
898/1492) — c’est de son commentaire que s’inspireront les auteurs ultérieurs,
en particulier Kashani (ob. 736/1335) et Qaysari (ob. 751/1351) dont le com-
mentaire sera 3 son tour I’objet des chaines de transmission des Fus#s recen-
sées par O. Yahya * ou figurent successivement les noms de Ibn ‘Arabi,
Qinawi, Kashini, Qaysari.

Ce qui distingue cependant Jandi de ses deux successeurs, c’est qu'il fi-
gure en plus dans certaines des chaines de la kbirga akbariyya ce qui fait plei-
nement de lui un wirith akbari, un héritier d’Ibn “Arabi et, en conséquence,
un n ouveuau support de sa baraka. Il n’est guére surprenant dans ces condi-
tions, contrairement a ce que semble penser Ghulim Dinini, auteur de la dé-
cevante introduction de ’ouvrage de Jandi édité par le professeur Ashtiyani *,
qu’il fasse appel i la r#haniya du Shaykh al-Akbar chaque fois qu’il se trouve
en difficulté et a fortiori quand sa vie se trouve menacée, comme c’est le cas
dans I’anecdote qui suit:

«Quant a2 moi, lorsque je me trouvai a Bagdad, j’avais pour héte un
homme qui prétendait étre la Mahdi et qui me demanda de le recconaitre
comme tel. Je lui répondis: “Je témoigne devant Dieu que ce n’est pas toi et
que tu n’es qu’un menteur!” A la suite de cela il se montra hostile 2 mon
égard et dressa contre moi les hérétiques et les Nusayriyya; il en choisi un
certain nombre parmi eux et projeta de me nuire. Je me réfugiai dans la riha-
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niya du Sceau des saints et le guettai dirigeant tout mon étre vers lui. Je le vis
qui tenait 'imposteur par les mains et les pieds. “Je le frappe contre terre?”
me demanda-t-il. “O Maitre, répondis-je, a toi de décider!” il s’éloigna et je
partis pour me rendre i la mosquée; j’y trouvai 'imposteur et ses comparses
résolus 3 accomplir ce qu’ils avaient projeté. Sans leur préter attention je mar-
chai jusqu’au mibrab et accomplis ma priére. Ils ne purent rien contre moi et
Dieu me préserva du mal que voulait me faire cet homme qui, par la suite, se
repentit sous ma direction avant de partir en voyage.» **

Il es intéressant de noter que le conflit qui oppose Jandi a son héte con-
cerne I'identité du Mahdi. Or cette question avait égalemente suscité un dé-
saccord entre Ibn ‘Arabi, alors jeune disciple, et I'un de ses maitres qui avait
cru reconnaitre le Mahdi en la personne de I'un de ses contemporains. Con-
vaincu du contraire, Ibn “Arabi se montra inflexible et méme quelque peu
irrespecueux a I’égard de son maitre. Aprés un sévére rappel a I’ordre de Kha-
dir, il présenta ses excuses 2 son maitre pour son manque d’adab, tout en
maintenant fermement sa position...

Par ailleurs on relévera que dans le cas présent, c’est Jandi qui para la
force de concentration de sa himma provogue I'intervention de la rithaniya
du Shaykh al-Akbar i la différence des deux visions expérimentées par
Qiiniwi sans initiative de sa part.

Le témoignage de Jandi nous montre enfin que les apparitions posthu-
mes d’Ibn “Arabi n’ont pas nécéssairemente le caractere solennnel et grave des
sublimes révélations spirituelles et doctrinales. En tous les cas, et quels que
soient les motifs qui les suscitent, ces interventions attestent d’une ferme cro-
yance en la permanence de la rithiniya akbariyya d'une part et, d'autre part,
de la présence de “relais” choisis dans le monde des vivants pour en recevoir
et en véhiculer les effets.

Qiiniwi et Jandi ont été les principaux agents de cette transmission au
13eme siécle: ils n’ont pas été les seuls. D’autres personnages, soit dans I’en-
tourage d’Ibn ‘Arabi, soit parmi les compagnons de Qiiniwi, ont également
participé, de maniére plus modeste, i cette opération. Je pense notamment 2
‘Isma‘il b. Sawdakin et ‘Afif al Din Tilimsini pour la Syrie et, pour I'Iran, 2
Sa‘d al-Din Farghini et Fakhr al-Din ‘Iriqi; ce dernier fait d’ailleurs allusion
dans une longue letre adressée 2 Qiindwi, auprés duquel il étudia en Anatolie
les Fisiis al bikam, i une vision qu’il eut de Shaykh al-Akbar qui lui enjoignit
a cette occasion de se rendre 2 Damas. *

Les trois témoignages qui viennent révélent de la méme fagon la présen-
ce d’un certain nombre de suppots de cette Rizhaniya akbariyya tout au long
des siecles qui suivent et sur une étendue géographique de plus en plus vaste.

Le premier émane de ‘Abd al-Karim Jili (ob. 832/1428); disciple du
shaykh Jabarti, lui-méme fervent défenseur d’Ibn “Arabi, il vécut en Inde et
au Yemen, un pays ou s’est développé de maniere discréte mais tenace une
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force tradition akbarienne. Auteur de nombreux écrits mystiques. dont le
plus lu et le plus fameux est I'Insdn Kamil, Jili apparait comme I’un des repré-
sentants les plus originaux de I’école akbarienne au sein de laquelle il se dis-
tingue par une certaine indépendance a I’égard d’Ibn ‘Arabi qu’il n’hésite d’ai-
lleurs pas 4 critiquer sur certains points. Quoi qu’il en soit il compte aussi au
nombre des interpreétes inspirés de la doctrine akbariennce, ce que nous
rappelle cette vision consignée par lui au début de son commentaire de la
Risilat al-anwar d’Ibn “Arabi: «J’ai vu le Shaykh (Ibn ‘Arabi) en 789 i
Yanbi’ alors que je me rendais de La Mecque a Médine; il était debout, tenant
dans ses mains les premiers fascicules du commentaire des Fusis de Qaysari
que je possédais; il voulait m’en enseigner le contenu et moi je voulais le lui li-
re. Il était extrémement heurcux et joyeux. Il s’assit et je m’installai a ses c6-
tés. Il apporta ensuite un plat,. qu'on apppelle mouloukhiyya, trés connu au
Hijiz et qu’on ne mange qu’a I'occasion de grandes retrouvailles avec ceux
qu’on aime. Ce plat était dans un récipient qu’il avait avec lui. Il se mit 2 man-
ger et j’en fis autant jusqu’a ce qu’il ne reste plus rien. Puis il apporta autre
chose qu’il mit également dans ce récipient et nous mangeames».

A la lecture de ce récit, on est d’emblée frappé par la mention réitérée
des Fusis dans les relations posthumes d’Ibn “Arabi avec sa postérité. Par
ailleurs, il convient de souligner que cette initiation doctrinale que donne Ibn
‘Arabf 2 Jili est suivi d’une offrande alimentaire. Or, en Islam de maniére gé-
nérale, et dans le Tasawwuf en particulier, la transmission du savoir, est sou-
vent symbolisée par I’acte de nourrir; la lugma, la transmission d’une bouchée
de nourriture, constitue d’ailleurs une modalité fréquemment attestée dans la
littérature hagiographique du rattachament initiatique.

C’est également un repas qui figure au centre de la vision qu’eut du
Shaykh al-Akbar ‘Abd al Ghani al Nabulusi (ob. 1143/1731), autre représen-
tant notoire de I’école akbarienne qui vécut en Syrie 2 I’époque ottomane:
«Cette vision, rapporte Bakri Aladddin, auteur d’une thése sur la vie et
’oeuvre de Nibulusi, se passe sous la coupole du salon de I’ancienne résiden-
ce de Nibulusi... Ibn ‘Arabi, qui était assis avec Ismi‘il et la mere de ce der-
nier- il s’agit du fils et de I'ex épouse de Nabulusi- regoit notre auteur qui se
voyait comme étant le propre fils d’Ibn ‘Arabi et de son épouse (pergue sous
les traits de I’ex-épouse de Nabulusi). Leur petit-déjeuner était composé de
mets traditionnels». Voici en quels termes Nabulusi interpréte les liens de pa-
renté qu’il se découvre avec Ibn ‘Arabi dans ce songe: «Il est connu que je
puise en tous mes états spirituels dans la pensée du Shaykh al Akbar. Ma cro-
yance est basée sur ce qu’il a exposé dans ses livres. (...) Jai grandi dans la si-
tuation de celui qui suce la lait de ses livres depuis le temps ot j’étais enfant...
Je suis donc le fils du Shaykh al Akbar et il est mon pére nourricier». **

Environt un siécle plus tat, Qushashi (ob. 1017/1661), I'auteur du Simt
al majid, a lui aussi une vision d’Ibn ‘Arabi que le revét de la khirqa et lui
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donne sa soeur en mariage . Or Qushashi figure dans plusieurs chaines de la
khirqa akbariyya qui aboutissent 3 Murtadi al-Zabidi (ob. 1205/1790), I’au-
teur du célebre T4j al-aris... ©

Iran, Yemen, Syrie, Asie Mineure, Inde...: Ibn ‘Arabi semble omnipré-
sent en Orient et le temps qui s'écoule voit la multiplication des réseaux de
son influence qui ne cesse de s’étendre et de s’intensifier. L’Occident, ou il
naquit, verra apparaitre un exceptionnel warith akbari au 19¢me siécle en la
personne de I’Emir ‘Abd al-Qadir al-Jaz&’iri, auquel son pére confére dans sa
jeunesse la khirga akbariyya qu’il tient précisément de Murtadi al-Zabidi.
Tout comme Ibn ‘Arabi quelques siecles plus tot, mais pour des raisons diffé-
rentes, I’Emir doit lui aussi prendre le chemin de P’exil. Et, comme Ibn “Arabi,
c’est 2 Damas qu’il choisit de vivre et de consacrer le reste de ses jours 2 trans-
metre |’enseignement du Shaykh al-Akbar.

Conjuguant en sa personne magistére doctrinal e magistére spirituel,
’Emir apparait a Iinstar de Qiiniwi, comme le type le plus accompli de I’hé-
ritier authentique. De ce double rattachement i ’auteur des Futahat, le Kitab
al Mawagif est A la fois le témoin et le fruit. «Le Shaykh al-Akbar, déclare
I’Emir, est notre trésor; c’est en lui que nous puisons tout ce que nous écri-
vons, le tirant soit de sa riéhdniya, soit de ce qu’il a lui-méme écrit dans ses
ouvrages» '

La rédaction de mawadgqif est d’ailleurs ponctuée de fréquentes visions
d’Ibn “Arabi qui, d’outre tombe, veille jalousement semble-t-il sur sa descen-
dance spirituelle. C’est ainsi par exemple qu’un jour il “visite” ’Emir 2 quatre
reprises, en I’espace de queques heures, pour lui commenter certains passages
difficiles des Futihat **. Une autre fois il I'informe qu’il n’est pas I'auteur du
Shajarat al-nu‘maniyya ni des autres traités d’alchimie et d’art divinatoire qui
circulent sous son nom. ¥ Dans une autre de ces apparitions Ibn ‘Arabi avertit
’Emir qu’aucun commentateur des Fusiis n’en a compris le véritable sens “.
Des visions qui témoignent aussi bien de la complicité intellectuelle qui lie ces
deux auteurs que six siecles séparent que de la volonté chez Ibn “Arabi d’exer-
cer une tutelle, bienveillante mais vigoureuse, sur I’Emir. Celui-ci a d’ailleurs
pleinement conscience de sa condition de vassal qu’il assume en tout humilité:

«Apres avoir rédigé ces quelques pages j’eus une vision que j’interprétai
comme une bonne nouvelle, savoir que le Shaykh Muhyi Din était satisfait du
soutient que je lui apportai en la circonstance et qu’il m’approuvait. Je vis
qu’il me tendait une letre scéllée; lorsque je I'ouvris, j’y vis ma propre image,
pareille 2 une photographie, la téte ceinte de la couronne royale... ’interprétai
cela comme signifiant que I'lmam Muhyi Din est un roi- que dis-je? le roi des
rois, or les souverains ont coutume de récompenser les serviteurs dont il sont
satisfaits en leur octroyant une robe d’honneur para laquelle il se distingue
entre tous leurs proches». *

Une autre vision trés étrange est décrite dans les mawdqif, par I’Emir:
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«J’ai vu notre maitre Muhyi al Din pendant mon sommeil sous la forme d’un
lion. La forme était celle d’un lion et malgré cela il s’agissait indiscutablement
du Shaykh Muhyi Din. Dans la main gauche de ce lion il y avait une chaine
énorme analogue a celle que I’on met au cou des fauves pour les empécher de
nuire. Le lion se mit 2 parler et me dit: “mets ta main dans ma gueule!” Ce-
pendant j’eus peur car ’homme a instinctivement et naturellement peur du
lion. Il insista et déclara: “N’aie pas peur!” j’introduisis donc ma main dans sa
gueule et la ressortis sans dommage. Puis il passa de la forme animale 4 une
forme humaine, celle sous laquelle j’avais coutume de le voir avec cette diffé-
rence qu’il avait ’aspect d’un muwallah majdhib, un fou de Dieu dont I’élo-
cution est confuse. Je fis quelques pas en sa compagnie en discutant. Soudain,
il se retourna et me dit: “Je vais m’en aller et mourir!”. 1l répéte cela deux ou
trois fois puis il s’écroula par terra. A ce moment la je me réveillai. J’interpré-
tai son apparition sous la forme d’un lion comme une allusion au fait que son
rang parmi les awliya’ est similaire 2 celui du lion parmi les animaux. J’inter-
prétai la chaine accrochée a sa gauche comme la shari‘a, car n’eiit été la
shari‘a, il aurait dit ce que nul n’a dit et fait ce que nul n’a fait.

J'interprétai I'ordre de mettre ma main dans sa gueule comme signifiant
que sa bouche guide la main de P'auteur de ces lignes, lui dictant et lui inspi-
rant ce qu’il écrit. En effet, tout ce qui m’est advenu de bon, apreés la foi en
Dieu et en son Envoyé, m’est advenu par son intermédiaire. J’interprétai son
apparition sous I'aspect d’un fou de Dieu par I’agitation qui régne en cette
époque de désordre et d’instabilité. Et quant i sa parole “Je vais m’en aller et
mourir”, il a dit cela en raison de chagrin et de I'affliction qu’il ressent 2 voir
ce qu’est devenu I'Islam et les musulmans qui ne cessent de désobéir a Dieu et
a son Prophéte et de s’éloigner de la Religion» “.

Fort de cet appui d’outre-tombe qui lui est 2 maintes reprises confirmé,
investi par cette onction directe d’un réle dont I’état du monde- et pas seule-
ment du monde musulman- démontre 'urgence, ’Emir va assumer avec éclat
une fonction majeure dans ce qu’on a nommé la “restauration akbarienne” ¥
qui discréte mais tenace va s’engager 2 la fin du 19¢me siecle et produire des
effets jusqu’a nos jours. La silsila akbariyya n’était certes pas éteinte en terre
d’Islam 2 I’époque ot I’Emir s’installe 2 Damas. Mais elle va soudain étendre
ses ramifications et, par I'intemédiaire de maitres qui s’y rattachent et qui, di-
rectement ou non la tiennent d’ ‘Abd al-Qadir, agir sans bruit dans de multi-
ples turuq et se manifester jusqu’en Europe. Et c’est a3 ’Emir aussi qu’on
devra la premiére édition des Futihat qu’il financera et dont il contrdlera
scrupuleusement I’établissement. Cette publication sera le point de départ
d’une intense activité éditoriale inégale dans la qualité de ses productions mais
qui fera découvrir de plus en plus largement ’oeuvre d’Ibn ‘Arabi dans un
univers ol elle semblait ne plus avoir sa place.

Il faut souligner cependant que les rencontres visionnaires avec le
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Shaykh al-Akbar n’on pas été le privilege des quelques hauts personages que
j’ai mentionés. La littérature du Tasawwuf fournit en abondance d’autres
exemples de ces dialogues en songe aven Ibn “Arabi. Et la littérature ne dit pas
tout: aujourd’hui, comme hier- les confidences que nous avons pu recueillir
en témoignent— nombreux sont ceux dont la vie spirituelle, disons mieux: la
vie tout entiére- a été transformée par de semblables apparitions du maitre
andalou. Certaines de ces visions font suite a une étude prolongée des oeuvres
du Shaykh al-Akbar, récompensant une dévotion préalable i sa personne.
Mais, dans bien des cas, elles surviennent ex abrupto chez des individus— des
enfants parfois et parfois des illettrés— qui ignoraient jusqu’au nom d’Ibn
‘Arabi.

Mesurer I'influence du Shaykh al-Akbar ne peut, dés lors, se borner i
dénombrer les publications de ses ouvrages ou A comptabiliser les théses qui
lui son consacrées: 3 ’ombre d’une aventure intellectuelle prodigieuse que
I’hostilité des fugaha’ a soumise — et soumettra encore 2 bien des péripéties,
une autre histoire s’écrit en silence dans les coeurs: celle de ces visitations sans
témoins du Sultan al ‘Grifin. Une histoire ou par excellence se vérifie, depuis
sept cent cinquante ans, cette discréte et perpétuelle présence des sainst qui
n’est rien d’autre qu’un des signes de la perpétuelle présence de Dieu. “Wa
buwa ma’kum aynama kuntum” ... (Cor. 57 : 4)

“Sceau de la sainteté mubamadienne”, Ibn “Arabi assure, par deli la
mort, la garde et le partage des sciences spirituelles qu’il a enfermées dans son
oeuvre. Et sa longue veille ne cessera qu’a I'aube du Jour éternel, quand les
derniers réveurs sortiront 2 jamais de leur dernier réve.
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LOS MOTIVOS LITERARIOS COMPARTIDOS POR IBN AL-ARABI
DE MURCIA Y SAN JUAN DE LA CRUZ

CON motivo del 750 aniversario de la muerte de Ibn al-‘Arabi de
Murcia se celebra estos dias un congreso internacional acerca de la vi-
da, obra y pensamiento del sayh al-akbar del sufismo (tasawwauf). En
esta comunicacion resefiaremos algunos de los motivos literarios ras-
treados en la obra de Ibn al-‘Arabi que confluyen con determinados
arquetipos literarios presentes igualmente en la obra de San Juan de la
Cruz, poeta emblemitico del misticismo espaiiol.

La critica ha querido ver, entre otras, las siguientes caracteristi-
cas en la obra de Ibn al-‘Arabf: la reiteracién y la incoherencia expresi-
va. La reiteracin se advierte en cuanto que, en su obra, el gran misti-
co murciano se acerca y vuelve a acercarse constantemente a los
mismos conceptos, como si la expresion de su pensamiento se desa-
rrollara en forma de espiral '. Asimismo, la expresion verbal pierde
muchas veces un sentido claro e inteligible, dejando a un lado la ra-
z6n, precisamente porque de los cuatro componentes del ser humano
(vi#h, “espiritu’; qalb, ‘corazén’; nafs, ‘alma sensitiva’, y aql, ‘inteligen-
cia’) es el ri#h el que interviene y soporta el trance extitico, experiencia
cognoscitiva no discursiva, que es la base del texto mistico. En este
punto podemos recordar aqui estas palabras de Ibn “Arabi:

“Deja de hacer razonamientos y comprende por la luz de la in-
tuicion, sin la cual se te escapa lo que irradia de EI”*,

Una aproximacidn a su obra nos lleva a entender el profundo
mensaje que en ella se encierra °, mucho mis intelectualista que el que
podemos apreciar en los poemas de San Juan de la Cruz. Sin embargo,
este es un comentario peligroso, ya que no hemos podido acceder a la
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mayoria de los poemas del gran maestro sufi; la hemos leido inevita-
blemente traducida o conocido a través de la critica. Veamos a conti-
nuacién algunos de los diferentes motivos literarios confluyentes en
los poemas, y en su prosa aclaratoria, de Ibn al-"Arabi y San Juan de la
Cruz.

El deseo del poeta extitico de expresar no ya un sentimiento
profundamente expiritual, sino la propia experiencia de Dios, hace
que Ibn al-‘Arabi, en su Targuman al-aswaq (El intérprete de los de-
seos), construya una alegoria erética del amor unitivo mistico de ca-
ricter profano y erético, inspirados por el amor de Ibn al-‘Arabi por
Nizim. De manera aniloga, San Juan de la Cruz se sirve en su poema
Cantico espiritual de la alegoria erética, encarnada por dos amantes,
tal y como se encuentra en el Cantar de los cantares biblico. Recorde-
mos en este punto que algunos recursos expresivos del misticismo tie-
nen sus raices en las glosas hermenéuticas, es decir, en la exégesis de
los textos sagrados. En el caso del Cristianismo, la base es la Biblia,
mientras que en el Islam el tasawwuf tiene en sus antecedentes los co-
mentarios (tafsir) misticos del Cordn y algunos hadit misticos *, aun-
que, al parecer, lo que hay de misticismo en el texto corinico se debe
al influjo del Cristianismo *. En contra de esto, recientes estudios de-
muestran la rigurosa ortodoxia de la obra de Ibn al-‘Arabi, basada por
entero en el Cordn y los hadit, tal y como ha probado Roger Dela-
driére en su tesis La profession de foi d’Ibn ‘Arabi. Texto, traduccién y
comentario de la “Tadbkira” ‘.

Asimismo, la incoherencia verbal, tan ligada al texto biblico, es
otra de las confluencias notables en los poemas de Ibn al-"Arabi y San
Juan de la Cruz. Esa incoherencia viene a coincidir con el 3azt 7, meca-
nismo por el cual el poeta en trance mistico se expresa a golpe de sen-
sacién, olvidando el razonamiento del que deberia hacer brotar sus
versos. Similar es la existencia de los “dislates”* en la obra de San Juan
de la Cruz, resultado de la inevitable inefabilidad de la experiencia
mistica, vivencia ésta que no puede hacerse entender por medio de
“términos vulgares y usados” ’°, por lo cual el poeta debe utilizar “ex-
tranias figuras y semejanzas” *. San Juan distinguia estos poemas co-
mo versos “compuestos en amor de abundante inteligencia mistica™ "'
y por tal motivo debia escribir unos comentarios aclarindolos.

Estos delirios verbales se dan igualmente en las exégesis que de
sus propios poemas hacen tanto Ibn al-‘Arabi como San Juan de la
Cruz. En sus explicaciones transmutan el sentido de algunos vocablos
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o asignan a un solo vocablo sentidos diferentes e incluso contradicto-
rios y excluyentes. Ambos respaldan sus arbitrarias equivalencias me-
diante citas corinicas, en el caso de Ibn al-‘Arabi, y biblicas, en el caso
de San Juan de la Cruz. Por otro lado, la metifora estd tratada por
igual en las glosas de ambos misticos. Estas se terminan en el curso de
la explicacidn en prosa, la cual, si bien pretende esclarecer el sentido
de los versos, en ocasiones se vuelve tan absurda e incomprensible co-
mo ellos mismos.

El hecho mis importante que se desprende de la comparacién
hecha por Lépez Baralt  es que tanto Ibn al-‘Arabi como San Juan
tienen conciencia de la inefabilidad del trance mistico, del problema
de la insuficiencia del lenguaje corriente para expresar su experiencia,
y ambos lo resuelven haciendo de su lenguaje algo infinito, sin limites,
como su propia experiencia espiritual. Esto en el mistico carmelita su-
pone un hecho estético-literario aislado, sin antecedentes ni continui-
dad en la literatura espafiola; pero, en la literatura drabe, Ibn al-
‘Arabi se inserta en la tradicion de la poesia mistica comentada
musulmana “, que tenia como algo normal “el delirio verbal y las glo-
sas aleatorias” "

Un elemento formal compartido por los dos misticos es el uso
de oraciones nominales. Ciertamente, en los poemas de Ibn al-‘Arabi
esto no merece atencién especial alguna, dado que es una construc-
cién totalmente normal en lengua irabe. En quien si es un hecho cu-
rioso es en San Juan de la Cruz, que nos asombra, por ejemplo, con
versos como los siguientes:

“Mi amado las montanias,

los valles solitarios nemorosos,

las insulas extranas,

los rios sonorosos,

el silbo de los aires amorosos,

la noche sosegada

en par de los levantes de la aurora,
la misica callada,

la soledad sonora,

la cena que recrea y enamora”.

Una cuestién quizis atin més sorprendente es el hecho de que
los simbolos utilizados por los poetas misticos musulmanes aparecen
en los poemas de San Juan de la Cruz. Sobre esta cuestién, el profun-
do e importante estudio de Luce Lépez Baralt ** es imprescindible.
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Veamos algunos de estos simbolos compartidos por Ibn al-‘Arabi y
San Juan de la Cruz.

El vino, como arquetipo de sabiduria espiritual o simbolo del
éxtasis mistico, se encuentra en las obras sufies y al parecer es utiliza-
do por San Juan de la Cruz con el mismo sentido *.

La noche oscura del alma, simbolo de la purgacién espiritual
previa al momento unitivo, coincide también en la obra de ambos
misticos V.

La llama de amor viva de San Juan de la Cruz y la luz como sim-
bolo de lo divino es un concepto igualmente presente en los sufies *.

El agua o la fuente mistica interior del alma, motivo rastreado en
el Cintico espiritual de San Juan, encierra el significado de que no se
conoce a Dios directamente, sino por medio de la fe. Asi, en San Juan
los términos “ojo” (que en sus poemas significa ‘fe’) y “fuente” se ha-
cen equivalentes, tal y como ocurre en los poemas sufies, donde apa-
rece la palabra “ayn”, que en drabe significa tanto “ojo” como “fuen-
te” ",

La subida al monte es otro de los motivos estudiados por Luce
Lépez Baralt, observando que existe coincidencia entre Ibn al-‘Arabi
y San Juan en el hecho de que viitico mistico se compara con la subi-
da a un monte cuya cima supone el dltimo estadio del mistico, es de-
cir, la unién con Dios. Muchas veces se acompaiian esas explicaciones
del ascenso con dibujos de un monte por el que serpentea un camino
que se denomina tanto en Ibn al-‘Arabi como en San Juan “monte
Sion” o “Sinai” .

La imagen del pdjaro solitario *, el combate ascético %, la azuce-
na del dejamiento o desmayo tras la unién con El 2, las raposas como
simbolo de lo carnal *, el cabello como “gancho espiritual” », entre
otros, son algunos de los motivos simbdlicos estudiados por Lépez
Baralt.

Pero ¢como el 3ayh al-akbar, el gran maestro murciano, pudo
influir en un poeta castellano del Siglo de Oro de las letras hispanas...?
Se sabe que sus palabras siguen repiténdose hoy en dia entre los mu-
sulmanes, que contindan siendo vigentes sus reflexiones religiosas, pe-
ro lo que ain no se ha podido demostrar es por qué vias influyé, si es
que tal cosa llegé a ocurrir, en los poemas misticos de San Juan de la
Cruz.

Como quiera que sea, la obra de Ibn al-‘Arabi rezuma un agudo
intelectualismo. Su reflexién central es el problema de la unidad del
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ser, a la que llega por su preocupacion metafisica por fundirse en el
ser supremo, en Dios. Este panteismo subyacente en la obra de Ibn al-
‘Arabi es de por si un fuerte concepto de reflexion filoséfica que no
aparece en ninglin momento en San Juan de la Cruz. Del poeta cristia-
no nos han llegado unos poemas de expresividad algo extrafia que tra-
tan el tema de la unién de las almas perfeccionadas por el ascetismo
con Dios, es decir, de como el espiritu educado en la fe y el amor cris-
tiano puede llegar a fundirse con El, en los que no parece haber una
reflexion intelectual tan profunda como la que existe en las obras del
gran mistico murciano.

NOTAS

1 Cfr, ‘ABD AL-RAHMAN BADAWT; “Autobibliografia de Ibn al-‘Arabt”, Al
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2 AL-BALABANI; El tratado de la unidad (atribuido a Ibn “Arabi). Versién es-
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IBN AL-ARABI, POETA DE REALIDADES DIVINAS

ES un honor el haber sido invitado a hablar aqui hoy, en la con-
memoracion del 750 aniversario de la muerte de Muhyiddin Ibn al-
‘Arabi, quien, como todos sabemos, no solamente fue el principal ex-
ponente de la doctrina sufi, sino también quiza uno de los mis desta-
cados exponentes de la religion esotérica en toda la historia de la espi-
ritualidad humana.

Mi propdsito aqui esta mafiana es, en primer lugar, describirles y
explorar con Vds. algunos aspectos de una obra del Sayh al-Akbar,
que es al mismo tiempo poco conocida y estudiada, pero que, no obs-
tante, es sin ninguna duda una de sus obras principales mis significati-
va, reveladora e interesante. Esta obra, su coleccién mayor de poesia
mistica, titulada Diwan a3-Sayh al-Akbar o Al-Diwan al-Kabir —el
gran Diwian-, todavia no ha sido correctamente editada ni estudiada
y, aparte de algunos manuscritos que se conservan en bibliotecas tur-
cas, solo es posible hallarla actualmente en la edicion de El Cairo de
1855/1271 o en la reimpresion de dicha edicién realizada en Bagdad
en 1963. Al menos una de las copias manuscritas de la obra es auté-
grafa y dos de ellas formaban parte de la biblioteca privada de su fa-
moso discipulo Sadr ad-Din al-Qunawi. Sin embargo, Osman Yahya
sefiala en su valioso estudio bibliogrifico, en dos volimenes, de las
obras de Ibn al-‘Arabi que todos los manuscritos estin incompletos de
uno u otro modo y que todo estudio serio del texto, conducente a una
edicidn critica, precisard examinar todos los manuscritos existentes .
Esperaba inicialmente poder ofrecerles hoy el resultado de mis inves-
tigaciones preliminares sobre el texto de la obra. Otras obligaciones
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-algunas de ellas imprevistas— me han impedido, sin embargo, que
pueda tener dicha informacién preparada para esta ocasion.

Nos podemos hacer una idea de la importancia de esta obra y de
su potencial para el estudio futuro del pensamiento de Ibn al-‘Arabi
teniendo en cuenta el hecho de que abarca 475 péginas de letra apreta-
da, que incluye mds de 900 poemas de diversa extensidn: algunos, de
pocos versos; otros, sin embargo, de més de cien. Suma todo ello unas
9.000 lineas de poesia mistica. Por lo tanto, no es dificil intuir la enor-
me tarea que se ofrece a los estudiosos, que van a necesitar emplear al
maximo su esfuerzo y sus energias para preparar ese material para un
publico mis amplio. En cualquier caso, no hay duda de que esta des-
tacada obra poética del maestro es digna de ocupar su puesto junto a
otras mucho mis conocidas y cada vez mejor estudiadas: los Fusas al-
hikam * y la monumental Al-Futahat al-makkiyya ®, esta Gltima ob-
jeto de un reciente e importante estudio por parte del Dr. William
Chittick *.

Antes de proceder a una descripcion y exploracion extensas de
esta fascinante obra, creo oportuno detenerme aqui brevemente para
considerar hasta qué punto el conocimiento extenso del Diwan puede
ayudar a corregir lo que hasta ahora ha sido una imagen mis bien ses-
gada de la expresion mistica de Ibn al-‘Arabi. Hasta la fecha, la impre-
sién general producida por la obra escrita del Sayh, especialmente en
traduccién, ha sido la de una masiva exposicién en prosa de las ense-
fianzas del sufismo. Esta visién se ha visto, sin duda, muy influida por
la importante presencia, en el corpus de sus obras, del enciclopédico
libro de las Futuhat, ya mencionado. Es verdad que hemos tenido la
excelente traduccién y edicién hecha por Nicholson de su especialisi-
ma coleccion breve de poesia, el Targuman al-aswaq, escrita en el esti-
lo clisico antiguo * pero ésta parece haber sido mis bien la excepcién
que confirma la regla. Otra razén para esta impresion ha sido la inevi-
table comparacién que se ha hecho entre Ibn al-‘Arabi y los exponen-
tes mds famosos de la experiencia sufi: tales como el espléndido Rami
o el drabe ‘Umar b. al-Farid, contemporineo del Sayh. De hecho, se ha
considerado a los sufies persas como los principales representantes del
sufismo en poesia. Espero que, después de oir lo que pretendo comu-
nicar aqui, se corrija esta visién unidimensional de las obras de Ibn al-
‘Arabi y se valore cada vez mds a este autor como un escritor de poe-
sia esotérica maravillosamente conciso e intenso.

Dicho esto, buscariamos, sin embargo, en vano en el Diwan ese
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cadtico y agitado océano de anécdotas, fibulas e intuicién que cons-
tituye un rasgo tan caracteristico del magnifico tesoro poético del
Matnawi* de Rimi o la rica y profunda poesia de amor sufi de ‘Umar
b. al-Farid . Es verdad que en el Diwan nos ofrece una variedad am-
plia de temas y estilos, pero el genio poético de Ibn al-‘Arabi es mu-
cho mis agudo y tenso, revelindonos siempre al gran maestro que sin
duda fue, al gran creador de visiones estructuradas y al tejedor de ta-
pices ontoldgicos fielmente trenzados. Asi, la impresion global que
produce la poesia del Diwan es menos la de un gran bosque mistico
que la de un castillo o fortaleza de doctrina y experiencia sufies, fina-
mente decorado y embellecido. Otro aspecto atractivo del Diwan es
que, entre las potentes almenas de doctrina y las torres y pindculos de
éxtasis unitivo que se elevan al cielo, aparecen, intercaladas, toda clase
de gemas de revelacién autobiogréfica, humoristicas reflexiones sobre
si mismo, advertencias sombrias a los discipulos y palabras de aliento
para los angustiados novicios. Buena parte de la coleccién se escribié
y compild, creo, durante los dltimos afios de su vida y, por consi-
guiente, muestra mucha de la sabiduria acumulada y la perspicacia que
da una larga experiencia. No obstante, se encuentran también poemas
escritos en otras fases de su vida o incluidos en otros trabajos suyos.
Uno de los primeros poemas de la coleccion es la primera oda que el
autor redacté ®. Desde luego, otro hecho que debiera habernos per-
suadido hace tiempo a todos nosotros de que el Sayh era tan gran poe-
ta como prosista es la ingente cantidad de versos repartidos por sus
obras en prosa. Por ejemplo, debe de haber cientos de poemas en las
Futnhbat, probablemente tantos o més que los incluidos en la obra que
examinamos.

Antes de pasar al estudio de algunos poemas concretos y de su
significado y contexto, es interesante examinar globalmente el tipo de
material del Diwan. Aparte de algunas secciones especificas consagra-
das a temas concretos, no hay una especial disposicién u orden de los
poemas dentro de la obra. Algunos de los més usuales temas sufies los
encontramos en esta obra, que incluye poemas sobre espiritualidad,
gnosis, actitudes espirituales e interpretacion espiritual de las practicas
rituales del Islam. Por lo que respecta a los estilos poéticos, hay bas-
tantes paginas con poemas que siguen la forma distintiva de las
Muwas3abat. Hay composiciones de sélo dos o tres lineas y una breve
colecciéon de poemas de un solo verso. Posiblemente, el interés mis
inmediato de una revisién global como ésta deba centrarse en algunas
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categorias especiales de poemas, incluyendo, por supuesto, los de ori-
gen autobiogrifico. De estas categorias a que me refiero, quizi los
poemas mis destacables sean: los del grupo de los dedicados a los 114
capitulos o suras del Corin *, los referidos a las letras del alfabeto ara-
be y el extenso poema de 86 versos que se halla en el centro de la co-
leccién y que trata de los Nombres de Dios. Por lo que respecta a las
composiciones referentes al Corén, Ibn al-‘Arabi ha escrito un poema
de unas seis lineas sobre cada uno de los capitulos corinicos; dicho
poema trata del 7 o espiritu de cada sura. En cuanto a las composi-
ciones dedicadas a las letras del alfabeto, éstas son una para cada letra,
y en ellas la letra inicial de cada verso y la letra rimada final coinciden
con la que es objeto del poema: una tarea bastante dificil. El largo
poema sobre los Nombres de Dios es una poderosa composicion de-
dicada a los significados de los nombres divinos, cuyos versos suelen
terminar con las palabras Huwa-llah “es Dios”.

Al llegar aqui, me gustaria hablar de los dos tipos principales de
expresion poética que, desde mi punto de vista, se encuentran en el
Drwan: uno, de tono y contenidos ampliamente didécticos y doctrina-
les, y otro cuya expresidn tiene més de éxtasis y paradoja. Para ello he
seleccionado dos poemas, uno de cada tipo, que ilustran mi punto de
vista. El primero trata de la cuestién del Ser y la existencia, la creativi-
dad divina y la esencialidad. Es un ejemplo muy tipico de un amplio
conjunto de poesias del Dfwan que exponen en verso sus conocidas
doctrinas:

1. La Orden Creativa pertenece a Dios, mientras que el objeto de la
Orden estd en una no-existencia latente. Si el proceso de creacién es
[atribuido a El, Ello niega.
2. En verdad, la Orden “Sé” pertenece a tu Seiior, pero el proce-
so creativo, no. Incumbe al objeto de la Orden Creativa que lo com-
[parte.

3. Asilo dice el texto de la escritura y nada ha venido a abrogarlo.
4. iEnsalzado sea El! {Qué asombrosamente autosuficiente es! No
necesita nada; mis bien es buscado y necesitado por este mundo de
[existencia y por los Nombres.
5. El es Aquel que ellos nombran, pero su Esencia es Una. Si hu-
[biera dependencia real habria una verdadera bisqueda.
6. Mi Seiior sélo tiene una Esencia, pero no puedo alcanzarla, vien-
[do cuin dificil resulta semejante bisqueda *.

El segundo poema es muy diferente en tono y en ritmo. El autor
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hace intensos y casi dramiticos esfuerzos por expresar, dentro de los
limites del lenguaje, que apenas puede servir de soporte a la experien-
cia, la tensién primordial entre la identidad y la alteridad del amor di-
vino. En este poema es ficil captar ese otro aspecto de la expresion es-
piritual de Ibn al-‘Arabi, cuando se eleva a alturas casi imposibles de
experiencia unitiva y en la que intenta forzar las herramientas lingiiis-
ticas para que vehiculen la potencia de su visién: el resultado es casi
similar a una sobrecarga del tendido eléctrico. Por supuesto, mi tra-
duccién del poema es incapaz de transmitir la fuerza y la tensién de
sus versos arabes; por ello me voy a permitir, después de leerles mi
propia versién del poema, recitarlo también en su lengua original; es-
pero que, de esta manera, Vds. puedan apreciar mejor lo que acabo de
decir acerca de él.
1. No hay en la Existencia quien diga “Ob, mi Sesior”,
2. Excepto El, el mis Excelso. Incluso cuando yo digo “Ob, mi Se-
[ror”,
3. No veo amante tan separado en la pasién de un amante,
Porque su tinica pasion es ser uno con mi mismo amor,
5. Pues en su pasion fluye la corriente del llamamiento y la res-
[puesta.

>

6. No veo a un amado separado a quien mi amor ama,

7. Porque mi amado es s6lo aquel que ama con mi propio amor.

8. En la pasion de mi amado me encuentro feliz de dar mi dltimo
[suspiro,

9. Pues no tengo un amado con quien mi corazén esté contento,

10. ¢Cémo puede estar contento con quien reclama mi amor como
[Suyo? "

En estos versos, uno puede, sin duda, sentir una frustracién in-
tensa ante la incapacidad de las meras palabras para expresar adecua-
damente su visién espiritual. Sin embargo, esa visién, y su poderosa
manifestacién semintica, tiene un caricter cortante como el de una
afilada navaja, que es bastante diferente de los accesos mais célidos y
apasionados de un Riimi o de un ‘Attir. En este ejemplo sentimos que
los limites de las palabras han sido deliberadamente forzados, afilin-
dolas sutil y diestramente para que expresen la concisa pulsacién de
una articulacién ineludible. Estos son, pues, los dos tipos bisicos de
poesia que se pueden encontrar en las paginas del Drwan.

Pasando ahora a esa interesante coleccién de poemas dedicados a
los capitulos del Corén, hallamos también alli algo de la division de
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estilo y género que acabamos de ilustrar. Su breve poema sobre el es-
piritu de la sura de los Angeles (XXXV) muestra muy bien no sélo su
talento para trasladar su experiencia y doctrina a la poesia, sino tam-
bién, en muchas ocasiones, su habilidad para resumir con la més ad-
mirable concisién una teoria completa:

1. La autosuficiencia de Dios procede de nosotros mismos, igual
que nuestra absoluta necesidad, que £l mismo conoce (en nosotros),
[deriva de El.

2. Pues Dios es llamado entre sus criaturas por los distintos Nom-
bres con los que estiis familiarizados, siendo El equitativo e im-
[parcial.

3. Si alguien te pregunta sobre Su estado, responde entonces, para
[ser leal con El, que El es E1 "2,

Esta destreza suya para articular toda un drea de doctrina sufi en
pocos versos estd también bellamente ilustrada en su breve poema de-
dicado al espiritu del capitulo corinico de la Abeja (XVI), donde
muestra con brillantez la diferencia entre el conocimiento profano y
sagrado y la auto-conciencia:

1. La inspiracién divina es un modo de aprender sobre la existen-
[cia, aunque esté oculta a los eruditos de las “categorias”.

2. Asi, el ignorante de sus propias enormidades siempre niega su
[validez.

3. Cuando el verdadero sabio rememora lo que vino a su visién o a
[su pensamiento, buscando el deleite que produce volverlo a contar,
4. Entonces se lo proporciona a otro para que lo saboree como una
[experiencia; inicamente el miserable lo desdefia .

En otro corto poema dedicado a la sura Aaf (VII), Ibn al-
‘ArabT juega deliciosamente con el triple significado de la importante
raiz drabe ‘arafa, que es la raiz de la palabra clave sufi ma‘rifa “gno-
sis”, pero que también denota “sublimidad o elevacion” y “perfume”;
un tema que trata con mayor extension, en el capitulo final de los
Fusus al-hikam, en relacién con la famosa tradicién del Profeta
Muhammad referente a las mujeres, el perfume y la oracién . En su
poema dedicado al capitulo de la Adoracién (XXXII) retorna, una vez
mds, a una expresion mds enigmdtica, tensa y concisa de las paradojas
de la relacién humana-divina. He aqui algunos versos de ese poema:

1. El consuelo del ojo (en la oracién) no es otro que el consuelo de
[mi propio ojo.
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2. Pues, todo ¢no es un compromiso apasionado entre yo y yo?
3. Por Dios, pero también debido a mi existencia terrenal mi ojo no
[miraria a otro ojo.
4. Ya que en su existencia no veo nada mis perfecto que mi propia
[forma y devenir.
5. En verdad, es s6lo mediante la separacién como he resuelto toda
separacion (en la unidad), de modo que mi estado de separacién da
[valor a su separacién *.

Aqui, Ibn al-“Arabi juega en parte con el doble sentido de la pa-
labra bayna, que puede significar separacién y reunién a la vez.

Tal como he senalado, la tarea a que se enfrenta el Sayh al-Akbar al
componer los poemas dedicados a las letras del alfabeto drabe es un po-
co mis complicada, dado que se propone escribir versos cuya letra ini-
cial y final sea la misma que la que es objeto del poema. Voy a examinar
tres de estos poemas, a modo de ejemplo. El primer poema del grupo,
sobre la letra Alif, trata de la relacién entre lo Real y sus Nombres:

1. Me ocupo de la Realidad tal como aparece en Sus Nombres y
[como una esencia universal y particular.

2. Para ver si consigo que me oiga imparcialmente Aquel que
entiende bien mis aparentes alternancias de apartamiento y acer-
[camiento.

3. Los nombres de Mi Sefior son innumerables e inmensurables, al
[contrario que yo.

4. Cuando hablo es s6lo mediante El, y, cuando habla El, lo hace a
través nuestro: una mutua interrelacién, similar a la que ocurre entre
[observador y observado.

5. La esencia es una, mientras que sus efectos son varios: asi pues,
considera mediante El a partir (de lo que sabes) de ti a lo que estoy
[llegando.

6. La luz no tiene un color distintivo propio, sino que adquiere su
[color, como el agua, del cristal donde esté.

7. Elagua no tiene forma que la limite o la encierre, excepto el reci-
[piente que la contiene, y mi dolencia consiste en ese limite.

8. Es una enfermedad profundamente escondida y sin curacién.
¢Cémo puede haber curacién si mi dolencia y su remedio son una
[misma cosa?

9. Busco el alivio de una cura que no me falle, pero ¢c6mo, en la tie-
[rra, una enfermedad puede ser aquello que sane a otra enfermedad?
10. Hablo con el &im (de la dualidad) y no con el ba’ (del poder
agente divino), porque hay quienes me reprenderian si hablara con

[el ba’ .
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En su encantador poema sobre la letra @’, Ibn al-‘Arabi vuelve,
como hace a menudo, al tema del Targuman al-aswaq ": lo femenino
sofidnico como fuente de inspiracién y sabiduria divinas. He aqui los
tltimos versos de ese poema:

7. Las realidades interiores de mi corazén se aplicaban a la propia
[esencia de ella y no podia distinguirseme de ella en ningtin lugar.

8. Aunque se marché, no hubo (verdadera) separacién y, aunque
ella se separ6 de nosotros, no dio un paso, pues yo no soy mis que
[su efecto, y ella mi causa.

9. Cuando dije que ella era la condicién de mi devenir era sélo una
[quimera sin fundamento.

10. ;Oh, mi esencia, me elevé a las alturas y no encontré nada mis
que a nosotros (td y yo)! Ella no es lo mismo que yo; date cuenta,
[por lo tanto, de la raiz de mi confusién .

De modo muy similar, aunque menos vinculado con la oda ira-
be clasica, habla Ibn al-‘Arabi, en su poema sobre la letra $ad, de c6-
mo Dios le buscé para que escribiera los Fusis al-hikam “. En el pri-
mer verso indica cémo Dios lo persiguié hasta dar con él, de la misma
manera que su propia mente andaba a la bisqueda de Dios. En este
poema habla de la sofidnica dama de inspiracion, describiéndola como
un tesoro de conocimientos depositado en el corazén de él .

Esparcidos por el Dswan hay varios poemas que expresan he-
chos, experiencias y relaciones de su propia vida; posiblemente, el més
conmovedor de ellos sea el que hace referencia a la muerte de una hija
suya, y quizd el mds humoristico sea un delicioso poema que trata en
tono ligero de los peligros de engafarse a uno mismo. En el primero,
nos cuenta cémo deposité en la tumba, con sus propias manos, el
cuerpo sin vida de su hija; tal vez fuera la misma nifia que lo saludara
con tanto entusiasmo, gritando “;Papd, papd!”, cuando volvié junto a
su familia que se encontraba en La Meca, después de un viaje a Iraq .
En otra curiosa composicion celebra la brillantez del capitulo VII de
las Futahat, después de que le fuera releido; lo 1lama un milagro y de-
safia a quien se atreva a superarlo, comparando su contenido a una le-
che que alimentara las almas .

Bastantes referencias autobiogrificas aluden a visiones y suefios
que tuvo, asi como a expresiones escuchadas de pasada en la calle.
Una de ésas es la que le oy6 decir a un mendigo, quien pedia limosna
en el mercado con las palabras: “/Ob, Tsi que eres Todo y de Quien
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todos somos!”; espontineamente compuso entonces los versos si-
guientes:

1. Por casualidad escuché a uno, que no tenia idea de lo que habla-
[ba, decir de Dios que El lo es Todo y que todos somos de El.

2. En realidad, fue un poder divino el que le capacité para decir tal
verdad, mostrada tanto en quien la expresaba como en lo que expre-
[saba Z.

Unos versos que tuvieron su origen en un suefio suyo estin fe-
chados en la noche del viernes 27 del mes de Safar de 631/1234, seis
afios antes de su muerte. Sofié que estaba junto a una tumba en cuya
lipida habia sido colocado un papel donde el propio muerto habia es-
crito:

1. Nos convocaron a rendir cuentas de hasta el dltimo detalle y nos
[obligaron con dureza a concretar.

2. Pero después de haber revisado cuidadosamente nuestras actua-
[ciones, amablemente nos dejaron marchar.

Como los que estaban también junto a la tumba se alegraron por
tales versos, Ibn al-‘Arabi sefialé que debia haber afadido estos otros
dos:

1. Todos mis pensamientos e ideas sobre Dios se han visto cumplidos.
2. Pues quien ha vivido bien su vida escapa a las llamas del Infierno *.

En una ocasién en que se hallaba enfermo, se lamenté de su
suerte con versos mis bien lastimeros:

1. Me aflige por todos lados el malestar y me molesta grandemente
[el insomnio y el desasosiego mental.

2. Estar sometido a tales pruebas me ha irritado bastante y me ha
[distraido de cuestiones triviales y ocasionales.

3. Aunque mi corazén goce del vigor de su confianza en mi Crea-
[dor, mis ojos y mis oidos se hallan muy debilitados.

4. Todos mis mejores planes se han visto ahora restringidos por
[esta lastimosa reduccién a una “fragilidad abyecta”.

5. Aunque el espiritu me llame a reinos sublimes, la carne me arras-
[tra hacia el foso y la tumba.

6. Mas, si no fuera porque me aferro a Dios desesperadamente, ya
habria desaparecido de la vista y, si no fuera porque me agarro a la
[vida corporal, habria llegado al mismo borde de la muerte *.
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Por supuesto, Ibn ‘Arabi fue, ademis de autor prolifico, maestro
y consejero espiritual; les ofrezco a continuacién dos ejemplos, extrai-
dos del Drwan, de su actitud ante los problemas y apuros de sus adep-
tos. El primero es un poema didactico, escrito en términos mds bien
duros, dirigido a un tal Yasuf b. Abi Ishiaq, un hombre de tempera-
mento un tanto caprichoso:

1. No te atrevas a exigir la decision del camino por el que viajas,
pues sélo los de noble naturaleza tienen derecho a decidir su reco-
[rrido.

2. Estis inquieto s6lo porque tus propios recursos para el viaje no
[igualan a los de sus caminantes.

3. Eres de esa clase de personas a las que se aplica lo que Dios dijo
en el Corin: “El te ensefiard”, porque has tenido mds que suficientes
[ambiciones.

4. Si de verdad quieres mi consejo, no te empeiies en alcanzar tus
propias metas, sino conférmate, mucho mis fielmente, con las del
[Camino del Sefior.

5. Si hubieras visto con mis ojos en lugar de con los tuyos, ahora
[no te encontraria yo vacilando entre el miedo y la autocomplacencia.
6. Mis discipulos se caracterizan por su paciencia ante las afliccio-
nes, de dia y de noche. Asi pues, Yasuf ben Abt Ishaq, sé una persona
[como ellos y no un alma descarriada.

7. Sin embargo, tu naturaleza es miserable y nada generosa; de lo
[contrario, no te separarias tanto de nosotros *.

Uno se pregunta qué fue el pobre y erritico Yuasuf. De caricter
bastante diferente es otro poema, breve, pero directo al grano, dirigi-
do a un discipulo desafortunado quien, estando en apuros en Egipto,
se traslad6 a Damasco y al que aconseja en los siguientes términos:

1. Hay lugares que ofrecen escaso consuelo, mientras que otros le
[proporcionan a uno gran placer.

2. En cualquier caso, haz de tu Sefior el sostén y el refugio de tu al-
[ma, dondequiera y comoquiera que estés 7.

Finalmente, les voy a presentar un poema en el que el gran maes-
tro sufi, irénico, se mira a si mismo y contempla sus esfuerzos espiri-
tuales, revelando una atractiva humildad en la percepcién:

1. Me encontré mirando a mi alma con ojo aprobador, pero mi al-

[ma se refa a carcajadas, asombrada por mi ignorancia sobre ella.
2. Buscé al intelecto y le reprendié diciendo: “sPuede quien se ve
[engariado por mis masias conocerse realmente a si mismo (a su alma)?
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3. sComo se puede hablar de aprobacion cuando se ve que él estd
[todavia lleno de artificio y autoengasio?”
4. Desde entonces acepté como guia su asombro ante mi estupidez *.

A lo largo de esta ponencia sélo he podido, por supuesto, ofre-
cerles una breve y superficial ojeada sobre una amplia y verdadera-
mente profunda compilacién de poemas de un gran maestro espiri-
tual. Espero haber podido darles una idea de la gran profundidad y
variedad de esta maravillosa coleccidn, de sus edificios doctrinales be-
llamente esculpidos y de los encumbrados vuelos de visién unitiva y
de éxtasis, de los poemas mis profundamente serios y de los escritos
en tono mis ligero. Es de esperar que cada vez mis partes de esta obra
estén disponibles para los no-arabistas, traducidas, aunque sélo se tra-
duzcan los grupos de poemas mas importantes. Sin embargo, traducir
este tipo de material es tarea rebosante de dificultades y riesgos, dadas
la genialidad y sutileza de que hace gala este autor, que en poesia, aun
mds que en prosa, es capaz de demostrarnos su maestria lingiiistica y
expresar sus vivencias espirituales; por no mencionar las posibilidades
de error que el género poético en si mismo plantea al traductor.

Permitanme que les deje con uno de los versos de mayor pro-
fundidad del Diwan:

El arrobamiento mistico revela inexorablemente lo que debiera man-
tener oculto, del mismo modo que las huellas del Divino son inevita-
blemente discernibles en ti y en mi ”.
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IBN AL ‘ARABI, POET OF DIVINE REALITIES
RALPH W.]J. AUSTIN

IT is an honour to be invited to speak here today on the occasion of the
commemoration of the 750th anniversary year of the death of Muhyiddin Ibn
al-‘Arabf who, as we are all aware, was not only the greatest exponent of Sufi
doctrine, but also perphaps one of the greatest exponents of esoteric religion
in the whole history of human spirituality.

My purpose here this morning is, primarily, to describe for you and ex-
plore with you some aspects of a work of the Shaikh al-Akbar which is at one
and the same time very little known and studied, and yet without any doubt
one of the most interesting, revealing and very significant of his major works.
This work, his greatest collection of mystical poetry, entitled Diwan al-
Shaikh al-Akbar or Al-Diwan al-Kabir the great Diwan, has not been pro-
perly edited or studied and, apart from several manuscripts of the work,
mostly in Turkish libraries, it is at present available only in the Cairo printing
of 1855/1271 and the reprint of that printing in Baghdad in 1963. Of the ma-
nuscript copies of the work, at least one is an autograph and two formed part
of the private library of his celebrated disciple, Sadr ad-Din al-Qunawi. Ho-
wever, Osman Yahya in his invaluable two volume bibliographical study of
the works of Ibn al-‘Arabi mentions that all the manuscripts are incomplete in
various ways and that any serious study of the text for the purpose of produ-
cing a critical edition will necessitate the examination of all existing manus-
cripts . I had originally hope to be able to bring before you today the results
of some preliminary research on the text of the work. Other commitments,
some of them unforseen, have, however, prevented me from having that in-
formation ready at this time.

One may have some idea of the importance and potential of this work
for the future study of Ibn al-‘Arabi’s thought from the fact that it consists of
some 475 pages of small print which comprise well over 900 poems of var-
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ying length, some only a few lines, others over one hundred which add up to
about 9.000 lines of mystical verse. Thus it is not difficult to guess the enor-
mous task which lies before the scholars whose energies and efforts will be
stretched to the limit in preparing this material for a wider audience. There is
no doubt whatever that this major poetical work of the Master deserves to ta-
ke its place beside the much better known and now increasingly studied
Fusis al-hikam * and the monumental Al-Futiihat al-makkiyyab * which has
recently been the subject of an important and major study by Dr. William
Chittick *.

Before proceeding to a more extensive description and exploration of
this fascinating work, I think it is as well to pause here to consider how much
the unfolding awareness of the Diuan will help to correct what has so far
been a rather lopsided picture of the mystical expression of Ibn al-‘Arabi. Up
till now the overwhelming impression of the written work of the Shaikh, es-
pecially in translation, has been of a massive prose exposition of the teachings
of Sufism. This view has undoubtedly been very much influenced by the for-
midable presence in the corpus of this works of the already mentioned ency-
clopaedic Futhat. It is true that we have had Nicholson’s excellent edition
and translation of his very special small collection of poetry, the Tarjuman al-
ashwagq, written in the old classical style °, but this has seemed rather the ex-
ception which proves the rule. Another reason for this impression has been
the inevitable comparison which have been made between Ibn al-‘ArabT and
the more celebrated poetic exponents of Sufi experience such as the wonder-
ful Rimi or the Arab contemporary of the Shaikh, ‘Umar b. al-Farid. Indeed,
people have generally thought of the Persian Sufis as the main exponents of
Sufism in verse. I hope, in view of what I am going to say here that that rather
onesided view of Ibn al-‘Arabi’s works will be corrected and that he will be
increasingly seen as having also been a wonderfully concise and intense writer
of esoteric poetry.

Having said all that however, we would look in vain in the Druwan for
that chaotic, surging ocean of fable, anecdote and insight which is so marked
a feature of the wonderful treasure trove of Rami’s Mathnawt ¢ or for the
profound and rich Sufi love poetry of ‘Umar b. al-Firid ’. In the Druwan he
does indeed offer us a wide variety of poetic styles and topics, but the poetic
genius of Ibn al-‘Arabi is much more razor like and taut, revealing always to
us the great teacher he must have been, the great creator of structured visions
and weaver of closely woven ontological tapestries. Thus, the overall im-
pression of the poetry of the Diwin is less that of a great mystical forest than
that of a magnificently constructed and finely decorated and embellished cas-
tle or fortress of Sufi doctrine and experience. Another charming aspect of
the Diwan is that interspersed among the mighty battlements of doctrine and
the heaven soaring turrets and pinnacles of unitive ecstasy there are all sorts
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of gems of autobiographical revelation and humorous self reflection, sombre
admonitions to disciples and words of encouragement for distressed aspi-
rants. Much of the work was, I think, written and compiled in the later years
of his life and thus evinces much of the acumulated wisdom and insight of
long experience, although there are pieces from some of his other works and
other phases of his life. One of the first poems in the collection is the first ode
he ever wrote *. Of course, another fact which should have long ago persua-
ded all of us that the Shaikh was as much a great poet as prose writer is the
enormous quantity of verse scattered throughout his prose works. For ins-
tance there must be many hundreds of poems in the Futahat, indeed probably
as many as there are in the work at present under consideration, if not more.

Before going on to study particular poems and their significance and
context in more detail, it is of interest to examine in a general way the kind of
material the Diwan contains. Apart from special sections devoted to particu-
lar topics, there is no special arrangement or order to the poems of the work.
Some of the more usual Sufi subjects covered include poems on spiritual
light, gnosis, spiritual attitudes, and spiritual interpretations of the ritual
practices of Islam. As regards poctic styles there are many pages of poems in
the distinctive form of Muwashshahbat. There are poems of only two or three
lines and a small collection of oneliners. Of more immediate interest perhaps
in a overall survey of this kind are the special categories of poems including
those of autobiographical interest, of which more later. Of these categories,
perhaps the most prominent are the group of poems on the 114 chapters of
the Qur’an, ° the poems on the letters of the Arabic alphabet and the large
poem of 86 lines in the middle of the work on the Names of God. In the case
of the Qur’an Ibn al-‘Arabi has composed a poem of six or so lines for each
chapter dealing with the n# or spirit of each si#trah. For the letters of the
alphabet he has composed a poem for each letter in which the first letter of
each verse and the final rhyming letter are the letter concerned, quite a diffi-
cult thing to do. The long poem on the Names of God is a powerful composi-
tion dealing which ends with the words huwa’llah ‘is God’.

At this juncture I would like to discuss what I perceive to be two main
types of poetic expression in his Diwan, namely the type which is largely di-
dactic and doctrinal in tone and content and the other type which is more
ecstatic and paradoxical in its expression. For this purpose I have selected two
poems, one of each type to illustrate my point. The first poem deals with the
question of Being and existence, divine creativity and essentiality. It is very
typical of a large number of poems in the Drwan which expound his well
known teaching in verse:

1. The Creative Command is God’s while the object of the Com-
mand is in latent non-existence. If the process of creation is attribu-
[ted to Him, He denies it.
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2. Indeed, the Command “Be” is your Lord’s, but the creative pro-
cess is not. It pertains to the object of the Creative Command sha-
[ring with it.

3. Thus does the text of the scripture tell it, nor has anything come
[to abrogate it.

4. Exalted be He, how wonderfully self-sufficient He is, being in
need of nothing, rather being needed and sought by this world of
[existence and the Names.

5. He is the One named by them, while the Essence is One. Were
[there any real dependence, there would be a real quest.

6. My Lord has only one Essence, nor may I attain to It, seeing
[how very difficult is such a quest. *

The second poem is very different in tone and rhythm, dramatically and
vividly almost straining to express within the bounds of language which can
barely sustain the experience the primordial tension between the ownness and
otherness of divine love. In this poem ontee senses that other aspect of Ibn al-
‘Arab’s spiritual expression in which he soars to almost impossible heights of
unitive experience and in which he tries to force the tool of words and lan-
guage to carry the surging power of his vision, the result being almost like the
overloading of electrical power lines. Of course my translation of the poem is
quite unable to capture the force and tension of his own Arabic verses, so af-
ter reading you my own version of the lines, I would like also to read the
poem in its original Arabic so that you might better appreciate what I have
said about it:

1. There is none having being who say “O My Lord”,
Except He Himself, Most High, even as I say, “O My Lord!”
I see no lover as separate in the passion of a lover,
Since his only passion is to be one with my very love.

Al ol a4

For in his passion there flows the current of appealing and
[answering.

I see no separate belover whom my love loves,

Since my beloved is only he who loves with my own love.

In my beloved’s passion I am happy to breathe my last.

For I have no beloved with whom my heart is well content,

10 Since, how can it be content with one who claims my love as

[His? "

© o N

In those lines one is surely able to feel an intense, holy frustration at the
inability of mere words to adequately cope with spiritual vision. This vision
and its powerful manifestation in words, however, has a sharp, razor like
quality wich is rather different from the more passionate and warmer out-
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bursts of a Rimi or an ‘Auir. Here, one senses that the words are being deli-
berately pushed to their limits, finely honed and crafted to utter the terse pul-
sing of ineluctable articulation. These then are the two basic kinds of poetry
to be found within the pages of the Diwan.

Turning now to that remarkable collection of poems devoted to the
chapters of the Qur’an, we find there also something of the division of style
and kind just illustrated. His short poem on the spirit of the surah of the An-
gels (XXXV) shows very well not only his talent for translating doctrine and
experience into verse, but also his ability on many occasions to sump up in a
most brilliantly succinct way a whole teaching:

1. God’s self-sufficiency is from us, just as our utter need derives
[from Him, which He knows (in us).

2. For God is called among His creatures by the various names you
[are all familiar with, He being impartial and equitable.

3. Should anyone ask you concerning His state, then reply, to be
[fair to Him, that He is Himself. **

This abiliity of his to articulate a whole area of Sufi teaching in a few
verses is also beautifully illustrated in his short poem on the spirit of the
chapter of the Bee (XVI) where he brilliantly shows the difference between
profane and sacred knowledge and self-consciousness:

1. Divine inspiration is a way of learning about existence, although
it is hidden from those learned in ‘categories’.

2. Thus does one ignorant of his own enormities always deny its
[validity.

3. When the truly wise one records what has come to his vision of
[his thought, seeking to delight by the retelling of it,

4. He makes it available to one who will savour it as an experience,
[only the niggardly spurning it. **

In another short poem on the chapter of A%af (VII) Ibn al-‘Arabi de-
lightfully plays on the triple meaning of the important Arabic root ‘arafa
which is the root of the Sufi key word ma‘rifab or gnosis, but which also de-
notes sublimity or elevation and perfume, a theme which he deals with at
greater length in the final chapter of the Fugis al-hikam in relation to the fa-
mous tradition of the Prophet Muhammad concerning women, perfume and
prayer. " In his poem on the chapter of Prostration (XXXII), he once again
returns to the more enigmatic, tense and terse expression of the paradoxes of
the divine-human relationship. Here are some lines from the poem:

1. The solace of the eye (in prayer) is nothing other than the solace
[of mine own eye.
2. Foris not all passionate commitment twixt me and me?
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3. By God, but for my earthly existence my eye would not look
[upon another eye.

4. For in its existence I see nought more perfect than mine own
[form and becoming.

5. Indeed, it is only by separation that I have resolved all separa-
[tion (in unity), so that my separateness apreciates its separation. **

Here Ibn al-‘Arabi plays partly upon the double meaning of the word
bain wich may mean both separation and meeting.

As was pointed out earlier, the task facing the Shaikh al-Akbar in com-
posing the poems on the letters of the alphabet was a little more daunting in
that he set himself to compose poems in which both the initial and final letter
of the verse are the letter being addressed. Here I will look at three of those
poems by way of illustration. The firs poem of the group on the letter Alif
concerns itself with the relationship between the Real an its Names:

1. Ilook to the Reality as shown forth in His names and as being
[an universal and particular essence.

2. To see whether I might get a fair hearing from the one Who un-
[derstands well my apparent alternations of avoidance and approach.
3. My Lord’s names are without number, immeasureable, unlike
[my own.

4. When I speak it is only by Him and when He speaks it is th-
rough us, a mutual intermingling such as applies to the observer and
[the observed.

5. The Essence is one while its effects are various, so consider by
[Him from (what you know of) yourself what I am getting at.

6. Light has no distinguishing colour of its own, deriving its co-
[lour, like water, from the glass it is in.

7. Water has no form to restrict and constrain it, except the vessel
[containing it, and my ailment is in that constraint.

8. Itisadeeply hidden sickness without a cure. How can there be a
[cure seeing that my ailment and my remedy are one and the same.

9. I seek the relief of a cure which will not fail me, but how on
[earth can a sickness be that which treats the sickness?

10. I speak with the lam (of duality) and not with the bz’ of (divine
agency), since there are those who would take me to task for spea-
[king with the ba”. "

In his charming poem on the letter 7z’ Ibn al-‘Arabi turns, as he does so
often, to the theme of the Tarjuman al-ashwagq, " the sophianic feminine as a
source of spiritual wisdom and inspiration. Here are the last lines of that poem:

7. The inner realities of my heart addressed themselves to her very
[essence, nor was I distinghishable from her in every place.
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8. Although she turned away there was no (true) separation, and
although she separated from us she moved not a step, since I am but
[an effect of her and she my cause.

9. When I said that she is the condition of my becoming it was me-
[rely and heedless fancy about her.

10. O my essence’. I rose high up and found nothing but us (you and
[I); nor is she the same as I, so realise the root of my confusion. **

In a very similar vein, but owing less to the classical Arab ode, Ibn al-
‘Arabi speaks in his poem on the letter $ad of the way in which God had
sought him out to be the author of the Fusis al-hikam. * In the first line he
says that God hunted him down as his own mind had hunted God. In this
poem he speaks of the sophianic lady of inspiration in terms of a treasure of
knowledge deposited in his heart. *

Scattered throughout the poems of the Druwan are several concerned
with events, experiences and relationships in his own life, perhaps the most
poignant of these being a reference to the death of a daughter of his, and
perhaps the most humorous being a delightfully light-hearted poem on the pe-
rils of self-deception. In the former he speaks of his having laid the body of his
dead daughter in the grave with his own hands. Perhaps this was that same
young child who had greeted him so enthusiastically with cries of ‘Daddy!
Daddy!” when he joined his family at Mecca after a journey to Iraq. *' In one
curious poem he celebrates the brilliance of the seventh chapter of the
Futihat after it had been read back to him, calling it a miracle and challenging
anyone to rival it. He likened its contents to milk to nourish souls.

Many of the references to his own life are to visions and dreams he had,
as also often to passing allusions he perceived in the street. In one such per-
ception he heard a beggar in the market place begging with the words, ‘O
You Who are All and of Whom all are’. He then spontaneously composed the
following lines:

1. T chanced to hear one who had no idea what he was talking
[about saying of God that He is All and all are of Him.

2. Indeed it was a divine agency which ennabled him to articulate
the truth shown forth in the utterer of it and the subject of his utte-
[rance.

Some lines which resulted from a dream of his are dated for the night of
Friday, 27th of Safar 631/1234, six years before he died. He dreamt that he
was standig at a grave into the wall of which had been placed a piece of paper
on which the deceased had written:

1. They called us to account in every detail and pinned us down hard.
2. But after looking carefully at our works they kindly let us go.
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When those at the grave rejoiced at the lines, Ibn al-‘Arabi said that he
should have added the following two lines:

1. All my thoughts and ideas about God have been realised.
2. For one who has lived his life well escapes the flames of Hell.

Having fallen ill on one occasion, he bemoaned his lot in some rather
pitiable lines:

1. T am afflicted on every side with discomfort and I am greatly

[troubled with insomnia and mental disquiet.

2. Being subjected to such trials has greatly annoyed me and quite

[distracted me from matters trivial and momentous.

3. Invigorated though my heart be by its confidence in my Crea-

[tor, my ears and eyes are sorely weakened.

4. All my best plans are now thwarted by my pitiful reduction to

[‘abject frailty’.

5. While summoned by my spirit to lofty realms, my flesh drags

[me down to the tomb and the pit.

6. But for my desperate clinging to God I would have sunk out of

sight, and but for my holding on to bodily life I would have come to

[the very brink of death. *

Of course, Ibn ‘Arabi was, as well as a prolific author, a spiritual master
and teacher, and I offer you now two examples from the Dfwin of his thoughts
on their predicaments. First, a rather fierce, magisterial poem addressed to a cer-
tain Yasuf b. Aba Ishiq who clearly was of a somewhat wayward nature:

1. Please don’t presume to make claims upon the path you are tra-
[velling, for it is only for noble natures to order its traversing.

2. You are restless only because your own resources for the jour-
[ney are no match for those of its own folk.

3. You are the sort to whom God’s saying in the Qur’an applies,
‘He will teach you’, since you have had more than enough of ambi-
[tions.

4. If you seriously seek my counsel, then don’t push your own
[aims, but conform much more closely to those of God’s Path.

5. Did you but see with my eye rather than yours I would not find
[you now vacillating between fear and self-approval.

6. My disciples are noted for their patience with afflictions, both
night and day, so, Yasuf b. Aba Ishiq, be a man like them and not a
[lost soul.

7. But you are of mean and ungenerous nature, else you would not
[draw back from us so. *
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One wonders what became of poor, errant Yasuf. In quite a different
vein is a poem, short but to the point, addressed to an unfortunate disciple
who in his distress with life in Egypt walked to Damascus. He counselled
him thus:

1. There are places which offer but scant consolation, while others
[afford one great delight.

2. However, make you thy Lord the mainstay and refuge of your
[soul, wherever and however you may be. ¥

Finally, I offer you a poem in which the great Sufi Master takes a wry
look at himself and his spiritual endeavours, revealing an engaging humility
of perception:

1. Ifound myself looking upon my soul with an approving eye. So,
[my soul laughed out loud in amazement of my ignorance of her.

2. She sought out the intellect, chiding it saying: “Can anyone who
[is taken in by my ways really know himself (his soul)?”.

3. How can there be any question of approval, seeing that he is still
[full of cunning and self-deceit?.

4. From then on I took as my guide her amazement at my foolish-
[ness. ®

During the course of this lecture I have, of course, only been able to
offer you a very brief and cursory glance at a truly profound and expansive
compilation of the poems of a great spiritual master, and 1 hope that I have
been able to give you some idea of the great depth and variety of this won-
derful collection of poems, of the finely sculpted doctrinal edifices and the
soaring flights of vision and ecstasy, the profundly serious and the more light
hearted. It is to be hoped that more and more of this work will become avai-
lable to non-Arabists in translation, if only translations of the main groups of
poems. However, translating material of this kind is fraught with difficulties
and perils by reason, not least, of the great subtlety and ingenuity of the
author, since in poetry, even more than in prose, Ibn al-‘Arabi was able to gi-
ve his linguistic expertise and his profound spiritual insights much fuller rein,
not to speak of the scope for error which the poetic medium itself presents to
the translator.

May I, in conclusion, leave you with one of the most profound single
lines of verse which appear in the Druin:

Rapture inexorably reveals that which it would keep hidden, just as
traces of the Divine One are unavoidably discernible in you and me. ?
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LOS ANOS ANDALUSIES DE IBN AL-ARABI

I

TRANSCURRIA el afio 1165 de nuestra Era, es decir, el 560 des-
pués de la emigracion de Mahoma desde La Meca a Medina. El dia 7
de agosto, que aquel afio caia en pleno mes sagrado de Ramadan, na-
cia, en el seno de una de las familias nobles de Murcia, nuestro perso-
naje, al que pondrian el nombre del Profeta del Islam, Muhammad,
que era también el nombre del poderoso emir de todo el Levante a cu-
yo servicio estaba, como alto funcionario, el padre de aquel recién na-
cido. A este nifio lo habremos de conocer luego por el apellido fami-
liar: Ibn al-‘Arabi, “descendiente del Arabe”. A este apellido, nuestro
mistico afiadiria con orgullo el de al-Hatimi at-T3’i, proclamando
asi su descendencia de aquel célebre poeta arabe preislimico, Hatim
at-Ta’i, cuya generosidad lleg6 a ser proverbial y tema de multitud de
relatos populares en varias lenguas de Oriente.

Asi pues, aunque nacido en Murcia, de padre murciano (su ma-
dre era beréber), las raices del que luego seria el mayor mistico que
han conocido los musulmanes hay que buscarlas muy lejos de aqui, en
la Arabia que fue cuna del Profeta Mahoma. Seria precisamente alli
adonde, en el zenit de su vida, Ibn al-‘Arabi viajaria, abandonando de-
finitivamente el pais de al-Andalus que sus antepasados habian con-
quistado.

La ciudad de Murcia era entonces la capital de un Estado islimi-
co que abarcaba todo el Levante y a cuyo frente estaba el emir Ibn
Mardanis, que las crénicas cristianas llaman el Rey Lobo, tenazmente
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enfrentado a las fuerzas del imperio almohade, imperio que ha sido
llamado “la empresa beréber mds importante del Occidente musulmdn
en la Edad Media”. Se respiraba en la Murcia de aquellos dias un am-
biente militarista, demasiado influido -a juicio de los buenos musul-
manes— por ideas y costumbres cristianas, y con una carga fiscal prac-
ticamente insoportable para el comin del pueblo. Era constante la
presencia de soldados de paises de la cristiandad (“numerosos y bien
equipados”, como dice un autor irabe), requeridos por Ibn Mardani
para sus planes de expansién territorial. Expansién siempre a costa de
las provincias musulmanas limitrofes, no de los reinos cristianos. Su
ejército regular estaba formado en buena parte por estas huestes mer-
cenarias, principalmente compuestas por castellanos y aragoneses, que
residian permanentemente en lo que entonces se denominaba Sarq al-
Andalus, es decir: el Levante espafiol.

Justamente un mes después del nacimiento de nuestro mistico,
en respuesta a un intento de los levantinos de apoderarse de Cérdoba,
se pone en marcha en Sevilla, en direccién a Murcia, un formidable
ejército almohade, venido de allende el Estrecho y reforzado en la Pe-
ninsula. Es el comienzo del resquebrajamiento del poder de Ibn Mar-
dang, aunque ya dos aios antes habia sufrido un serio revés en su in-
tento de arrebatar Granada al imperio almohade: las mayores pérdidas
alli fueron de soldados cristianos a las 6rdenes del emir murciano. Los
efectivos almohades parten, como dice el cronista, “decididos y cons-
tantes en expedicion al pais de Ibn Mardants”. Unos dias después, el
Rey Lobo y sus 13.000 cristianos sufren una aplastante derrota, en el
lugar donde el valle del Guadalentin se une a la vega murciana. Las
inexpugnables murallas de la ciudad de Murcia protegieron al emir, a
los restos de su ejército y a la poblacién civil, pero la rica huerta y las
suntuosas mansiones de recreo de los nobles murcianos quedaron a
merced de los invasores, que destruyeron y saquearon cuanto quisie-
ron. La residencia mardanisi de Monteagudo fue asolada.

Los afios que median entre el nacimiento de Ibn al-‘Arabi y su
salida de Murcia debieron ser especialmente duros en esta ciudad. Se
rompi6 la alianza entre Ibn Mardanis y su suegro, el sefior de Jaén, lo
que motivé nuevas campafias de los murcianos y sus aliados para ane-
xionarse los territorios de aquél, que tenian especial importancia eco-
némica y estratégica para Murcia.

El ejército almohade habria de volver en septiembre de 1171.
Tampoco esta vez el asedio de la capital daria resultado. Pero buena
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parte de las demds poblaciones, una a una, fueron pasindose al campo
almohade, manifestando que adoptaban su doctrina y expulsando a
militares y civiles cristianos. Esperaban, sin duda, acabar asi con aque-
lla guerra que duraba demasiado y con la insoportable presién fiscal.
Finalmente, cuando pricticamente ya no le quedaban aliados, muere
el Rey Lobo, en marzo de 1172, y sus hijos se apresuran a declararse
vasallos de los almohades y partidarios de su credo.

Mientras los jefes beréberes se posesionaban de la ciudad, una
comitiva compuesta por la familia del difunto emir, sus funcionarios y
los altos oficiales de su ejército se dirige, para organizar la nueva ad-
ministracion, a Sevilla, donde se encontraba el califa almohade. Entre
los miembros de aquella comisién se hallaba muy probablemente
‘Al1 b. al-‘Arabi, padre de nuestro personaje. Eso fue precisamente en
el mes de Ramadin de aquel afio, cuando el pequefio Muhammad b.
al-‘Arabi cumplia 7 anos. El debi6 quedar en casa con el resto de sus
familiares, quienes muy poco después emprenderian aquel mismo ca-
mino para reunirse con el cabeza de familia, que habia pasado a for-
mar parte de la administracion central de al-Andalus en Sevilla.

II

¢Qué razones impulsaron a la direccién del movimiento almoha-
de a mandar a sus seguidores al otro lado del Mediterrineo? Y, una vez
asentados en buena parte de al-Andalus, ¢qué les movi6 a poner tanto
empeifio y energia en el sometimiento del Levante peninsular? La tarea
de reconstruir la Historia es primordialmente hacerse preguntas sobre
el pasado. Debo reconocer que si ya es dificil dar respuesta a la pre-
gunta de “qué sucedic” (pues los datos fiables son escasos), mucho mis
dificil y arriesgado es responder al “cdmo” y al “porqué”. Ni siquiera
los protagonistas o los espectadores del hecho histérico son necesaria-
mente conscientes de las verdaderas razones que mueven los aconteci-
mientos. Cuando se manda —como en aquel caso— a un pueblo a lu-
char, ¢cuidntos combatientes saben porqué? o ¢cuintos pueden prever
o adivinar en qué modo serd utilizado el resultado?

Parece evidente que los almohades comprendieron pronto que la
confrontacién entre Islam y Cristiandad que se estaba agudizando en
Espaiia afectaba especialmente a sus intereses como partido gobernan-
te en el Norte de Africa (desde Marruecos hasta Libia) y que, por lo
tanto, debian intervenir: no se trataba quizd de expansionismo puro y
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simple, sino de una especie de ataque defensivo, no tanto para ampa-
rar a las poblaciones andalusies como para protegerse ellos mismos.
Por esa razén, a pesar de sus presupuestos doctrinales, acabaron
pronto desentendiéndose de la solidaridad musulmana en todo otro
terreno que no fuera el hispano.

Ello les llevé a no acudir a Oriente Medio contra los Cruzados,
pese a que la poderosisima flota con que contaban a finales del siglo
XII les hubiera permitido intervenir. Con sélo la mitad de esa flota se
hubiera conformado Saladino, quien le hizo saber al tercer califa al-
mohade, Aba Yasuf Ya‘qab al-Mansir, en carta enviada en el aiio
1189, que debia intervenir, pues la suya era la tnica flota musulmana
con capacidad para enfrentarse a los Cruzados. Pero Aba Yasuf no
quiso ayudar a los sirios, pues tenia necesidad de todas sus fuerzas
maritimas para sus campaiias andalusies. Por otra parte, el hecho de
que fuerzas cristianas, especialmente las francesas, estuviesen ocupa-
das en Oriente Medio, le dejaba las manos mais libres. En el marco de
esa estrategia, los almohades habian llegado a establecer, en 1180, una
tregua de diez afios con el rey de Sicilia.

Ese interés con que los norteafricanos siguieron los asuntos de
al-Andalus dio sus frutos. Poco antes de que Ibn al-‘Arabi abandonara
definitivamente el Occidente musulman, debié de celebrar con enor-
me regocijo la victoria musulmana de Alarcos en 1195, en tiempos del
califa ya citado, Aba Yasuf, frente al temible Alfonso VIII, el que ha-
bia arrebatado Cuenca al poder musulmin en 1177, cuando los al-
mohades ya eran plenamente duefios de al-Andalus.

La amenaza de los cristianos parecia alejarse ante la recuperada
fuerza ofensiva del Islam. Sin embargo, hasta las tierras orientales
donde se encontraba debieron llegarle a nuestro mistico las noticias de
los posteriores reveses almohades, a raiz de que el Papa Inocencio III
proclamara la Cruzada contra los musulmanes espaioles, después de
varios fracasos de los cristianos en Siria y posiblemente comprendien-
do que lo que estaba en juego en Espafia era tan importante como
aquello otro. Se fraguaba asi el desastre de las armas musulmanas que
fue la batalla —cuyo lugar y fecha todos hemos tenido que aprender—
de las Navas de Tolosa en 1212, que prepard el fin de la autoridad al-
mohade en Espaiia y la conquista cristiana de casi todas las grandes
ciudades que un dia fueron orgullo del Islam espaiol: Cérdoba, en
1236; Murcia, en 1243 (tres aios después de que hubiera muerto el
mas ilustre de sus hijos); Sevilla, en 1248...

94



El imperio almohade tuvo como base y motor un movimiento
doctrinal de caracteristicas que podemos considerar integristas 0 me-
jor: fundamentalistas. La base de su doctrina era el dogma islimico de
la unicidad de Dios. La proclamaciéon de esa unicidad recibe en drabe
el nombre de tawhid y el seguidor de la doctrina es al-muwabbid, de
donde proviene el arabismo “almobade”. Pero, como digo, el tawhid
no era en absoluto algo nuevo en Islam. Es simplemente el hecho de
ser monoteista y de proclamarlo con la férmula de la profesién de fe
islimica: “No hay mas dios que el Dios Unico”; f6rmula que los mu-
sulmanes, sin excepcidn, vienen repitiendo desde que lo aprendieron
de labios de Mahoma.

Asi pues, ¢qué originalidad tenfa el movimiento almohade?
¢Acaso no profesaban los demas musulmanes el dogma de la unicidad
divina? Si, por supuesto; pero, a juicio de Ibn Tamart, padre de aquel
movimiento doctrinal, no daban prioridad al tawhid, es decir, no lle-
vaban hasta el final todas sus implicaciones.

Reservarse para ellos solos el titulo de muwabbidan o unicistas
era de alguna manera llamar musrikiyyan o asociadores a los otros.
“Asociadores” son aquellos que creen que, ademis de Allah, hay otros
participes de la divinidad. Miasrik o asociador es el nombre que
Mahoma dio al que profesaba el politeismo y que sus seguidores die-
ron posteriormente a los cristianos, debido a su aceptacion del dogma
de la Trinidad. Por lo tanto, afirmando ser los unicos que practicaban
el verdadero Islam, estos gobernantes se proclamaron califas, no reco-
nociendo autoridad superior a ellos en ningtin pais musulmin y cre-
yéndose en el deber de imponer su doctrina a los demds, mediante la
violencia si fuera preciso, violencia que ellos llamaban —naturalmente-

gibad.
11

Uno de los rasgos de esta doctrina es su insistencia en volver a
las fuentes, en basar el culto, la jurisprudencia, la vida social sobre los
preceptos contenidos en el Cordn y en la Tradicién recibida de los
primeros tiempos del Islam. Ello les llevaba a enfrentarse a una situa-
cién que habia ido asentindose s6lidamente en el Islam tanto occiden-
tal como oriental: la transferencia de la autoridad doctrinal a manuales
de jurisprudencia y de casuistica que seguian ciegamente la doctrina
bisica de algiin gran sabio de los siglos VIII o IX, ampliada por emi-
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nentes discipulos suyos y por algunos estudiosos posteriores. Cono-
cemos tal actitud con el nombre de taglid o seguimiento de la opinién
de otros, es decir, el hecho de imitar las soluciones dadas con anterio-
ridad, en lugar de hacer un esfuerzo (igtihad) por encontrar la deseada
solucién a partir de las tinicas bases de la doctrina y del derecho isld-
micos, que son los Libros Sagrados. Esta desacreditacién de las solu-
ciones ya dadas, estos ataques a la pereza mental motivaron que bajo
dominio almohade se creara un clima mis favorable que en épocas an-
teriores para la creacion intelectual y una evidente renovacién religio-
sa, de la que quizd nuestro mistico es un exponente.

Otro de los rasgos que caracterizaron esta revolucién, al menos
en sus comienzos, fue la intransigencia frente a la colaboracién y la
coexistencia con los cristianos. Estos aparecian no sélo como claros
enemigos del tawhid, sino como introductores de rechazables innova-
ciones en el interior de algunos paises musulmanes, como era el caso
de Murcia. En las cronicas que cuentan cémo las ciudades levantinas
fueron pasindose al campo almohade se dice generalmente: “Abraza-
ron el tawhid y expulsaron a los cristianos que habia con ellos”.

Esa situacién de permeabilidad, de coexistencia (aunque quiza
no fuera de buen grado) entre las comunidades musulmana y cristiana
se estaba dando especialmente en el Levante de Ibn Mardan®. Era evi-
dente que un cierto excedente de poblacion de los reinos cristianos se
estaba acomodando a vivir entre musulmanes, bajo autoridad islimica
y en un marco social regido por las leyes del Coran, realizando fun-
ciones militares y comerciales principalmente. De no haber sido por la
irrupcién de los fundamentalistas beréberes, ¢qué resultados habria
tenido aquella experiencia? Yo no estoy seguro de algo que siempre se
afirma: que la conquista almohade retrasé la caida de al-Andalus en
manos cristianas. A mi modo de ver, esta invasion la acelerd. Piénsese
en el caso de Cuenca, que sélo es ocupada y colonizada por los caste-
llanos cuando desaparece el régimen “amigo” de Ibn Mardan® y en su
lugar se instala en sus fronteras un poder tan beligerante como el de
aquellos norteafricanos.

Sea como fuere, la expansion almohade fue un levantamiento,
una movilizacién de tribus beréberes sedentarias, del Alto Atlas, en
busca de mejores medios de vida y deseosas de propagar sus nuevos
puntos de vista doctrinales y de defender lo que ellos creian el verda-
dero Islam, alli donde estaba en peligro. Pero, ¢hasta qué punto fue
profunda, o al menos efectiva, la revolucién almohade? Aparte de un
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cambio de dinastia y de la subida al poder de unos nuevos grupos di-
rigentes, ¢qué cambié? En lo doctrinal, por ejemplo, ¢fue muy dife-
rente la formacién que Ibn al-‘Arabi recibi6 a partir de los 7 afios de
lo que hubiera sido de haber continuado viviendo en Murcia, bajo ré-
gimen mardani§i? O, lo que es lo mismo: Los que crecieron con el
nuevo régimen, ¢tenian una mentalidad realmente distinta de la que tu-
vieron sus padres? Asin Palacios parece creer que si, ya que, segin él:

“Contra la ciencia muerta de los juristas de su época, los almoha-
des impusieron paulatinamente la restauracion de las fuentes hasta en-
tonces olvidadas en el estudio del Derecho y acabaron con los casuisticos
manuales de la escuela maliki, que fueron entregados a las llamas [...].
El reformador [se refiere al fundador del movimiento] niega todo va-
lor legal a las cuatro escuelas ortodoxas y destruye la causa que dio ori-
gen a sus mutuas discrepancias, declarando que el libre examen de la
razon individual, aplicado a la interpretacion de las fuentes objetivas
de la ley, carece de toda fuerza. Bases de la legislacion deben ser #inica-
mente el Alcordn, la tradicion profética cuya antenticidad conste por
testimonios fidedignos y el undnime consentimiento de la iglesia isla-
mica adornado de idénticas garantias. Todo lo que no sea esto o debe
ser en absoluto excluido o utilizado, cuando mas, a titulo de meros in-
dicios, de presuncion subjetiva que no pueden sentar jurisprudencia”.
(M. Asin Palacios, “Origen y cardcter de la revolucion almobade”, en
Obras escogidas, Madrid 1948, t. 11, p. 7.)

Sin embargo, este anilisis de la ideologia juridica del movimiento
unitarista parece excesivamente tajante. En plena época almohade se
siguieron escribiendo manuales de casuistica al estilo tradicional por
personas altamente situadas o por intelectuales a bien con el régimen.
Quizi sea mis realista decir que la jurisprudencia escolistica anterior,
debido a las tendencias del partido en el poder, perdia importancia
frente al Hadit, o Tradicién del Profeta, y al Cordn, materias que lle-
garon a ser las més cultivadas en este periodo, sin por ello desplazar
completamente aquellas disciplinas académicas ya cldsicas en el Occi-
dente musulmin, fiel seguidor de la corriente juridica que en Medina
iniciara, en el siglo VIII, el Imam Mailik. Como tampoco es cierto que
los seguidores de esta escuela fueran excluidos de las esferas guberna-
mentales, a no ser que se piense exclusivamente en la cipula del poder.

Queda por averiguar por qué, junto a ese aumento de los espe-
cialistas en Corin y Hadit, la Espafa almohade conoce un evidente
florecimiento de la Mistica, cuyo ejemplo mis relevante sera sin duda
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el del eximio Ibn al-‘Arabi al-Mursi. Y parece también paradéjico que
el cultivo de las materias profanas, en parte liberadas de sus tutelas re-
ligiosas, empieza a ser algo aceptado: uno ya podia presentarse dnica-
mente como especialista de disciplinas literarias y adquirir una
audiencia notable, aunque no tenemos muchos ejemplos de ello.

Lo mis probable es que los maestros sevillanos del joven
Muhammad respondieran mis a la imagen del ulema de época almori-
vid que al “hombre nuevo” que pretendian los almohades. A finales
del siglo XII el prototipo de andalusi culto al que se acudia en busca
de ensefanza era todavia el de un hombre “chapado a la antigua™
versado en Derecho aplicado y no en fuentes del Derecho, en catecis-
mo y no en textos fundamentales, que politicamente apoyaba al régi-
men almohade, pero que intelectualmente era tributario del pasado;
salvo, sin duda, personalidades especialmente versitiles.

Iv

En Sevilla, el 3ayh murciano va a recibir no sélo su formacién
bisica en las disciplinas que un hombre culto debfa dominar, sino que
alli se adentrari en la vida mistica s#f7 de la mano de una multitud de
mentores. Todas las biografias insisten ademds en los antecedentes su-
fies que habia en la familia del gran maestro. Pero, ¢qué es el sufismo?
En sus comienzos, en los siglos VIII, IX y X, habia sido un movi-
miento sobre todo ascético y mendicante, en claro contraste con el Is-
lam oficial, que se ocupa primordialmente de organizar la vida piiblica
y los deberes “externos” de la persona (con una concepcién muy juri-
dica de las relaciones sociales y de las relaciones del individuo y la co-
lectividad con la religién), mientras que el sufismo predica sobre todo
el abandono de lo material y la unién interior, inefable, con Dios. Los
miembros de este movimiento, a causa —parece— del nombre del sayal
de la lana (s#f) con que gustaban de vestirse, fueron llamados sufies;
aunque otra hipdtesis relaciona este nombre con el griego “sofia” o
sabiduria.

Estos primeros sufies habian tenido como precursores algunos
musulmanes del siglo VII que, frente a la corrupcién de los amos del
nuevo imperio, practicaban y predicaban la renuncia, la honestidad
moral, la sinceridad religiosa y la confianza en la providencia divina.
Luego fueron apareciendo hombres que se retiraban del mundo, re-
chazando la vida social y la actividad econémica, aunque con un ca-
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ricter poco especulativo, sin tener todavia teoria alguna sobre la co-
municacién mistica con Dios. Pero, en la época del gran sufi murcia-
no, el movimiento ya estaba organizado en comunidades, habia ins-
taurado pricticas o ejercicios de adiestramiento mistico, se habia
enriquecido con aportaciones ideolégicas neoplaténicas, hindues,
panteistas, etc. y habia comenzado a producir una literatura que den-
tro de muy poco seria importante y abundante. Ibn al-*Arabi consti-
tuird el punto culminante de ese enriquecimiento doctrinal y de esa
produccién literaria

Como acabamos de decir, en 1173 el pequefio Muhammad se en-
cuentra ya instalado en Sevilla, donde tendri lugar su formacién en un
ambiente politico diferente del que conocié en su primera nifiez. La
nueva ideologia que el partido de los muwahhidin queria implantar en
las esferas religiosa, filosofica y juridica parece reflejarse en la forma-
cién basica del joven Aba ‘Abdallah. No quiero decir que Ibn al-
‘Arabi sea un producto de la doctrina de los almohades, sino que la
oposicién de éstos al taglid o sometimiento ciego a la autoridad doc-
trinal de los predecesores, ese rechazo de los manuales de casuistica y
esa busqueda de soluciones acudiendo en cada ocasién a las fuentes
(Cordn y Sunna) tienen un eco en el camino personal de Ibn al-
‘Arabi para encontrar la Verdad. El también esti en contra de “esas
personas —cito sus palabras— que obedecen ciegamente el criterio de
autoridad en los problemas de la vida espiritual”, pues de esa ciega su-
misién al criterio de autoridad, ¢cémo esperar —se preguntari él-, en
materia de conocimiento, éxito alguno para quien lo sigue?

De estas nuevas actitudes intelectuales, de estos impulsos a la
iniciativa doctrinal que se dieron sobre todo al comienzo de la época
almohade es también buen ejemplo un contemporineo de Ibn al-
‘Arabi con el que éste mantuvo relacién: Averroes, renovador en ma-
teria filosofica y figura independiente en materia juridica.

Tampoco en el entorno de ascetas y misticos en que el murciano
se movio en su juventud sevillana abundan los que se plegaban a la or-
todoxia tradicional. De alguno de ellos dice Ibn al-‘Arabi que “ro usa-
ba en sus explicaciones de otras autoridades que de textos del Cordn, ni
estimaba digno de estudio mds libro que éste” y que “jamds adquirié
ningsn otro libro” y que él le oy “decir en una reunion, en la ciudad
de Cordoba, lo siguiente: «;jDesgraciados los autores de libros y de
obras! jCudn prolija serd la cuenta que habran de dar el dia de maria-
na! ;Con el Libro de Dios y con las tradiciones de su Enviado basta!».
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Esto es llevar hasta sus dltimas consecuencias un principio clave en la
doctrina almohade.

Y es que la exageracidn, el caricter radical en los actos y en los
planteamientos doctrinales es uno de los rasgos sobresalientes de las
personas que iniciaron a Ibn al-‘Arabi en la vida mistica. Quien quiera
conocer el ambiente que reinaba entre tales maestros y discipulos de-
beri leer la Epistola de la Santidad: galeria de personajes singulares,
absolutamente extremados en las pricticas religiosas y diferentes entre
si, es decir, que no constituian un patrén dnico de mistico: entre los
personajes biografiados encontramos quienes sélo vivian del trabajo de
sus manos, frente a otros que abandonaron todo trabajo manual, como
aquel que ganaba su vida con su oficio de sastre y un buen dia arrojé
las tijeras al pozo y se confié a la providencia divina; habia quienes no
aceptaban nada de nadie, frente a otros que sélo vivian de limosnas; los
habia que no podian prescindir del matrimonio, mientras que alguno
no se casaba por temor —decia— “a no poder pagar a su esposa el débito
conyugal”; los habia tristes e introvertidos, mientras que otros eran ex-
trovertidos y bromistas; unos eran cefiudos y otros afables...

Pero existian indudablemente rasgos comunes a todos ellos.
Ademds de su extraordinaria piedad o devocién, todos mortificaban
enormemente el cuerpo, continuando asi una arraigada tradicion ascé-
tica del Islam andalusi. Por otra parte, solian ser sumamente escrupu-
losos y obsesivos, aunque el contenido de la obsesién variaba de unos
a otros: habia quien pasé toda su vida sin dar la espalda a la alquibla,
es decir, mirando siempre hacia la direccién frente a la cual el creyente
se sitda en la oracién; habia quien repetia durante toda la jornada una
breve jaculatoria que cada dia cambiaba; habia quien siempre dormia
vestido; etc.

A"

Nuestro personaje tendri fijada su residencia en Sevilla hasta el
afio 1194, en que, a punto de cumplir los treinta afios y antes de su
partida definitiva para Oriente, comenzari una vida itinerante por al-
gunos lugares del Occidente musulmédn. Con anterioridad habia he-
cho frecuentes desplazamientos por buena parte de la Espafa que to-
davia estaba bajo administracién islimica, asi como por el Norte de
Africa. El motivo de esa inquietud viajera no parece ser otro que el de
entrar en contacto con personalidades sufies, cosa que compaginé du-
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rante unos afos con su puesto de funcionario del gobierno almohade,
un puesto que su origen familiar y su formacion académica le permi-
tieron ocupar.

La personalidad de nuestro joven mistico se nos muestra como
la de alguien sumamente ansioso por alcanzar el miaximo grado de
perfeccion en esa via, pero de una forma mucho mis moderada y ra-
zonable que la de la mayoria de los maestros suyos que conocemos:
no se le ve romper con la vida familiar; no parece enfrentarse a los po-
derosos ni abandonar totalmente el cuidado de su hacienda; es gene-
roso con su riqueza, pero sin renunciar por completo a ella. En resu-
men: se va apartando del mundo, sin huir de él ni renunciar por
completo a algunas de sus comodidades.

Los estudios que entonces realiza son los de un hombre culto
llamado a ocupar cargos oficiales y a brillar en sociedad. No se cifie a
la sola lectura del Corén, como recomiendan algunos de los maestros
que €l se habia puesto como modelos. Su formacién en jurispruden-
cia, gramdtica y retdrica es importante. En este tltimo campo destaca-
ria luego como poeta. Serd especialmente interesante su faceta como
autor de poemas estréficos, es decir, poemas que no siguen el modelo
tradicional de la casida. Y quiero resaltar que cabe al mistico murcia-
no el mérito de haber sido el primero en introducir el uso “a lo divi-
no” de estos géneros de versificacion, fundamentalmente populares y
generalmente escritos en drabe dialectal.

La imagen de Ibn al-‘Arabi en esta época es la de un joven, diga-
mos que “universitario brillante”, que frecuenta personajes de las cla-
ses populares en busca de ejemplos de vida ascética y de poderes so-
brenaturales. En efecto, la mayoria de sus maestros son artesanos o
incluso personas marginadas, muchas veces sin apenas cultura, pero
que sobresalen en la ciencia que él viene a aprender. Comparte duran-
te temporadas la vida de varios de ellos, en absoluta comunidad de
bienes, incluso sirviendo de criado a algunos, sobre todo de entre los
de mis edad.

Sus relaciones con el régimen almohade parecen excelentes. En
1193 lo encontramos en Tunez, donde tiene gran influencia ante el
gobernador almohade. Al afio siguiente, en Fez, asiste al paso de los
ejércitos que venian a combatir a al-Andalus. Son las tropas que con-
seguirian en 1195 la resonante victoria de Alarcos, que levant6 los ani-
mos de los musulmanes espafoles. Pero, después de este triunfo, el
poder almohade empieza a reaccionar contra la efervescencia sufi, que
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quizd se sospechaba que podia tornarse en agitacién politica. Este
cambio no pudo menos que disgustar enormemente a Ibn al-‘Arabi,
que hasta ese momento, como decimos, habia gozado del favor del ré-
gimen de los muwabhidin, partido que en sus comienzos habia agra-
decido el apoyo ideolégico que el sufismo le prestd contra el Estado
almoravid, al que los sufies, al igual que los primeros almohades, re-
prochaban su anquilosamiento doctrinal. Fueron varios los misticos
que habian fomentado, e incluso encabezado, rebeliones anti-almori-
vides. Pero, en aquellos afios finales del siglo XII, las cosas empeza-
ban a ser como antes y quizi una buena prueba de ello la podemos
encontrar en el hecho de que los alfaquies, que habian sido los gran-
des perdedores con el cambio de régimen, volvian ahora a tener la in-
fluencia de antaiio.

En 1199, después de haber asistido en Cérdoba a los funerales
por Averroes, Muhyiddin se encuentra en Murcia. En esta su ciudad
natal asiste a las lecciones de un importante sabio de antigua rai-
gambre murciana: Muhammad Ibn Abi Gamra, de la familia de los
Banio Hauab, familia que no habia dejado de tener puestos de respon-
sabilidad en Murcia desde el comienzo del periodo irabe, cinco siglos
antes. Fue en esta ciudad donde, segiin él mismo nos dice, recibié una
inspiracién de Dios que le encargé la misién de ensefiar lo que El le
habia revelado. Y, como si ese apostolado hubiera de ejercerse entre
gentes de otras tierras, abandona de improviso, para no volver nunca
mas, la ciudad de su infancia, tomando el camino de Almeria.

Su inquietud viajera, la misi6n de apostolado a que se sentia lla-
mado y sin duda la situacién politica y militar en al-Andalus, le lleva-
ron de nuevo a cruzar el Mediterrineo. A los 35 afios sale por tdltima
vez de su pais, dirigiéndose en primer lugar a Marrakus, la capital del
imperio almohade. Alli, a comienzos del siglo XIII, en 1201, una vi-
si6n le determina a viajar a Oriente para cumplir con el precepto de la
Peregrinacién a La Meca. Nunca mds habria de regresar al Occidente
musulmin. ¢Tenia la intencién, cuando emprendia aquel camino, de
no retornar? No lo sabemos, pero creo un poco aventurado imaginar
que fue asi. Quizi es mis creible pensar que la buena acogida que se le
dispensé en muchos lugares de Oriente y las inquietantes noticias que
le llegarian de al-Andalus fueron demorando su regreso, hasta que és-
te fue finalmente imposible.
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LA GNOSOFIA ILUMINATIVA DE IBN ‘ARABI
Y SU INFLUENCIA EN EL ESOTERISMO DE LA ST'A

El puesto de Ibn ‘Arabi en el pensamiento islimico

La extraordinaria fama que ha alcanzado Ibn ‘Arabi en el pensa-
miento occidental se ha comparado a veces con una supuestamente
menor en el mundo islimico; cuando no sucede esto, sin embargo, es
frecuente la afirmacion de los historiadores musulmanes sunnies de
una menor influencia en el pensamiento sifi que en la mistica cristia-
na. Como todas las estimaciones valorativas, dichos juicios pueden te-
ner una cierta base; pero al historiador que utiliza la metodologia
cientifica (que se siente segura cuando sefiala paralelismos y que no
suele gustar de las afirmaciones causales, salvo cuando estin proba-
das) prefiere relatar hechos a valorar situaciones.

Parece muy natural que los estudiosos occidentales, cristianos de
fe o culturalmente cristianos, mostrasen una especial dedicacion y de-
vocién a los pensadores islimicos que tanto influyeron en la literatu-
ra, el pensamiento y aun la espiritualidad del mundo cultural occiden-
tal, y dicha devocion no debe serles reprochada por nadie. La
escolastica latina medieval cristiana es fuertemente deudora de al-
Kindi, al-Farabi, Ibn Sina, Ibn Bagga e Ibn Rusd, tanto para que lati-
nizados como Alkindi, Alfarabi, Avicena, Avempace y Averroes fue-
sen citados a la par que Aristoteles, Platén y los Santos Padres
cristianos; a ello debemos, ademis, que del estudio como fuentes se
haya pasado a la investigacién como grandes pensadores independien-
tes. En otros casos, los pensadores islimicos no aparecen nominatim
en los autores cristianos, pero los estudiosos que se ocuparon de ellos
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advirtieron el paralelismo con las doctrinas de ciertos autores cristia-
nos, y siendo anteriores a éstos pensaron que podian ser fuente de al-
gunas de sus ideas, buscando el posible camino de conocimiento di-
recto e indirecto que obviase el viejo sofisma de non causa.

Aparte de esta inicial intencidn, radicalmente buena, para salvar
la buena fe de dichos investigadores, debe tenerse en cuenta que, en el
caso del que tratamos, tuvieron la valentia de afirmar que algunas de
las mds excelsas doctrinas de misticos tan elevados como Santa Teresa
de Jesus y San Juan de la Cruz ya se encontraban antes en al-Hallay,
Ibn ‘Arabi, Ibn “Abbad de Ronda y en otros #dilies. Recuérdese la ini-
cial polvareda que levantaron las tesis de Asin Palacios sobre el posi-
ble influjo de la escatologia musulmana en la Divina Comedia del
Dante o la de Ibn ‘Arabi e Ibn ‘Abbad en Santa Teresa y San Juan de la
Cruz. El descubrimiento del Libro de la Escala y su estudio por el Dr.
Cerulli corrigié una parte de la hipétesis de Asin Palacios, pero con-
firm la tesis central. Si en el caso de Santa Teresa y San Juan de la
Cruz no hemos tenido la suerte de dar con el “eslabon perdido”, acaso
las dificultades de la obra péstuma de Asin, Sadilies y alumbrados,
tengan mucho que ver con el inevitable caricter de inacabada de dicha
obra. Pero, de todos modos, es innegable el paralelismo ideolégico-
dialéctico entre unos y otros espirituales o misticos. Si de aqui proce-
de la estima o la dedicacién que los estudiosos occidentales hemos da-
do a dichos pensadores, y el espacio que les hemos dedicado en
nuestros trabajos, mis mereceria respeto que otra cosa.

Por otra parte, conviene separar lo que es la historia del pensa-
miento respecto de su impacto social. Aristételes apenas si influyé en
la Helade de su tiempo; incluso en el mundo helenistico-romano su
influencia fue tardia, y hay que llegar a los falasifa islimicos para en-
contrar el mbito del desarrollo de su influencia social. Lo que la His-
toria ensefia es lo que en si valian Aristételes, Averroes o Ibn “‘Arabi,
fueran mis o menos seguidos o valorados antes y después. No tengo
la menor duda de que el pensamiento de Ibn ‘Arabi alcanzé cimas es-
pirituales muy singulares, auténticas cumbres tanto en el pensamiento
islimico como en el universal; y permitaseme recordar que ninguna
historia general del pensamiento islimico estudia tantos autores misti-
cos como la mia, incluyendo autores persas que no suelen aparecer en
dichas historias generales.

En fin, y tal es la intencién de este apresurado y modesto articu-
lo, estd por ver si es cierto que el influjo social de la concepcién espiri-
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tual de Ibn “Arabi en el Islam es tan reducida como algunos afirman; si
se trata de la directa, el hecho es cierto, pero no sucede igual con la in-
directa, salvo que se crea que Ibn ‘Arabi tuvo tantos y cuantos maes-
tros y que otros que consideran como padres de las posteriores co-
rrientes sifies nada supieron ni tomaron de él. Al menos entre los
sifies de la $i'a, Ibn ‘Arabi fue conocido, apreciado y seguido. Los ca-
sos mads relevantes los expuse en mi libro antes citado de modo inci-
dental, cuando hacia mencién de un periodo o de un autor, pues asi
debe hacerse en el quehacer del historiador. Ahora me limito a reco-
gerlos, sistematizarlos e intentar explicarlos.

Origen y originalidad del pensamiento sifi

La originalidad del movimiento espiritual si#fi es incuestionable.
En mi caso es evidente, en cuanto profeso la teoria de las formas y mé-
todo: para mi, en la historia de la cultura se pueden y suelen transmitir
las formas y el método empleado por una socio-cultura a otra, pero el
uso de tales formas y método no empece ni el origen independiente ni
la originalidad especifica de la cultura que las utiliza. Aunque sea evi-
dente el empleo del arco de herradura, la alternancia en el color de las
dovelas, la superposicion de una arcada superior sobre la inferior y el
empleo de numerosas basas, fustes y capiteles hispano-romanos y vi-
sigodos en la Mezquita Aljama de Cérdoba, ni ésta procede de templo
cristiano alguno, ni pierde un dpice de su originalidad; basta verla para
saber que es realmente muy otra cosa y muy original obra de arte.

Asin Palacios, del que sigo considerindome discipulo, posible-
mente acaso pensase asi; pero su formacién en la escuela cientifica co-
nocida como “escuela historica alemana”, empapada de tesis causalis-
tas y genetistas, le hace deducir de los paralelismos entre la ascética y
mistica cristianas y el tasawwuf islimico la posible influencia de las
primeras en el inicio del segundo y el de éste en la mistica espafiola
post-renacentista. Unase a ello un cierto gusto por la titulacién llama-
tiva y nos explicaremos el titulo de una de sus grandes obras, El Islam
cristianizado, cuando toda la investigacion de Asin en este terreno
mejor hubiera podido llamarse la “Mistica cristiana islamizada”, lo
que seria tan inadecuado como lo primero. Con estas correcciones
mantuve el nicleo central de la concepcién de Asin hasta principios
de los afios sesenta. Sin perder un dpice de mi admiracién por Asin
Palacios rectifiqué poco después de haber cumplido los cuarenta afios
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y expresé mi rectificacion por escrito en un libro de 1981, algo que no
suele ser muy frecuente en los usos intelectuales y menos en Espania,
donde se acui6 aquello de mantenella y no enmendalla.

Segun mi leal saber y entender, el Islam encierra las virtualidades
esenciales para contener en si una especial “espiritualidad”; el sentido
del tasawwuf es inherente al Islam y constituye el testimonio de la vo-
cacién “espiritual” de la religion musulmana; constituye asi la cara
“religioso-personal” del mensaje profético de Muhammad y es una in-
terpretacién licita y aun conveniente de la revelacién alcorinica. Las
tarigat islimicas, como el monacato budista o cristiano, son un testi-
monio vivo de la “protesta” interior del hombre frente a la interpreta-
cion meramente legal, literal y ritual del acto religioso; en este sentido,
la tariga es la asuncidn personal, el mirag. Al igual que la tradicién is-
lamica sostiene la “asuncion” extitica de Muhammad, también cual-
quier fiel puede alcanzar una “subida” ascensional. Por tanto, el
tasawwuf es una via original diferente y distinta de la 3arf'a o de la
hagiqa esotérica de la $i‘a. Depende, naturalmente, del mensaje
mubammadi, pero no de su aspecto legal (5a7ia) ni de la hermenéutica
gnosdfica 377, Otra cosa es que se diese en cierto modo segun los luga-
res y recibiese formas y método, sea del budismo o del cristianismo, o
que experimentase “presentaciones” sunnies 'y 3t ies.

Los bidgrafos e historiadores drabes aportan biografias de fieles
a los que se califica de ascetas o misticos; los citados pertenecientes a
los siglos VII-VIII son sélo nombres, y de otros del siglo IX cabria
decir lo mismo. Segin un texto de ‘Ayn Quzat Hamadani (muerto el
1131), “los peregrinos de Dios de periodos anteriores y durante las pri-
meras generaciones no fueron designados con el nombre de tasawwauf;
siufi es una palabra que no se extendio hasta el siglo 1X; el primero que
fue designado con este nombre fue ‘Abdak as-Safi”, que muri6 el 825.
Sabemos que fue contemporineo del VIII Santo Iman ‘Al Rida
(muerto el 818), a quien se le atribuyen opiniones nada favorables al
tasawwuf. Los iranistas pro-37ies, como el profesor Corbin, comparan
el tasawwuf con una walaya “desimamizada” que siempre habria exis-
tido, pero que quedd oculta debido a las presiones politicas de los ma-
yordomos de palacio selgucos; este camino me parece poco cientifico
y en cualquier caso deberia probarse. Por tanto, creo que el tasawwuf
islimico es original y alcoranico, y en este sentido comtn en su origen
y primer desarrollo a sunnies y 3ites.
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El origen de la espiritualidad andalusi y su culminacién en Ibn ‘Arabt

En los dltimos aios, la polémica sobre el origen del tasawwuf se
ha proyectado sobre la indole de los safies andalusies, presentindose
el impacto de Ibn ‘Arabi en 1a$7'a como un “rescate” del origen 377 del
tasawwuf andalusi. El tnico dato utilizable es el calificativo de batini
que figura en los repertorios biogrificos y que se da a ciertos autores.
A finales de los afos setenta revisé referidas biografias y en ninguna
de ellas encontré los calificativos 577, imami e isma‘ili. Como en otras
ocasiones he indicado, de sélo dos figuras sabemos que se tuviesen
por imames y como tal recibiesen el cobro del azague: son ar-
Ru‘ayni (siglo XI) y Aba-1-Qasim b. Qasi (siglo XI); con sélo eso no
se es 37'7. Doctrinalmente, el Gnico que maneja doctrinas claramente
isma‘ilies es Ibn al-Hatib, pero con ello nos metemos en el siglo XIV.
Por tanto, fueron los espirituales andalusies que viajaron por Oriente
los que trajeron a al-Andalus las doctrinas del tasawwuf oriental, sin
huella clara del Bastami o del Tirmidi, con testimonios explicitos
sobre Gunayd, Da-n-Nan al-Misri y Gahiz e implicitos de al-Hallag.
Historiar el desarrollo del tasawwuf andalusi desde entonces hasta
Ibn “Arabi no pertenece a esta ocasién y supera con mucho mis fuer-
zas, pero creo que no es exagerado afirmar que dicho desarrollo cul-
mina en Ibn “Arabi.

Ibn ‘Arabt (1165-1240) nacié en Murcia el 17 de Ramadan del
560/28 de julio de 1165, de familia noble y culta; al decir de sus bié-
grafos, su familia fue muy religiosa. Cuando tenia ochos afios fue tras-
ladado a Sevilla, donde recibié una excelente formacién en las ciencias
alcordnicas y en humanidades drabes, entrando al servicio de la
“administracion” almohade. Se casé con Maryan b. Muhammad b.
‘Abdin b. “Abd ar-Rahmin de Bugia, también mujer religiosa, segin
el testimonio de Ibn ‘Arabi. Posiblemente, la conversién religiosa de
Ibn “Arabi no fue tan radical como él la describe, pues sus “pecados”
de juventud no fueron mds alld de sus escarceos literarios y algunas
partidas de caza en la campifa andaluza de Lora del Rio y Carmona.

No voy a insistir, por conocida, en la descripcién de su conver-
sién: rezos maternos, exhortaciones de su esposa, preocupacion pater-
na y suefio en el que se le aparece personificada la azora Ya’ Sin que
recitaba su padre creyéndole muerto. Por otra parte, no me cabe duda
alguna de la retroproyeccién afectiva que hace Ibn ‘Arabi de su con-
cepcién mistico-espiritual, lo que lleva a una muy peculiar interpreta-
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cién de su entrevista con Ibn Ru3d (en la que acaso confunda el tiem-
po y el lugar, pues debi6 efectuarse en Sevilla y no en Cérdoba por
razones cronoldgicas) y de la influencia de mujeres piadosas, como
Yasmina de Marchena y Fatima de Cérdoba. De todos modos es muy
significativa la linea de influjo femenino reconocida por él: su madre
tan piadosa, su esposa tanto mds, dichas dos misticas y la amada “a lo
divino” Nizam de La Meca. A todo ello cabe agregarse el nimero
considerable de maestros espirituales que conocié y de experiencias
misticas que refiere. “No conozco grado de vida mistica, ni religion o
secta de que yo no haya visto alguna persona que las profesase de pala-
bray en ellas creyera y las practicase, segiin confesion propia. Ni he re-
ferido jamds opinion recta o disidencia alguna sino fundindome en re-
ferencias directas de individuos que fueron secuaces de ellas.” Con
todo derecho, pues, cade decir que Ibn “Arabi es la culminacién de la
espiritualidad en al-Andalus.

Acerca del origen de ésta, parece estar de moda atribuirlo al pen-
samiento esotérico de supuestos §ies vergonzantes. Como he escrito
en otro trabajo: “Los comienzos del pensamiento islimico en al-An-
dalus fueron estudiados por Asin Palacios en su obra ya citada, gra-
cias al anilisis de los repertorios bio-bibliogrificos andalusies y a in-
formaciones del Fisal de Ibn Hazm. Se ha intentado completar la
informacion de Asin Palacios, pero salvo en el caso del prof. Makki,
que ha afadido algunos nombres, el resultado ha sido baldio, cuando
no ha conducido a enturbiar el problema al querer identificar a los au-
tores mds 0 menos batinies como presuntos 37‘7es. Como la hetero-
doxia se puso de moda, algunos novedosos han querido situar en ella
a todos los iniciadores del pensamiento islimico en al-Andalus y hasta
a Ibn Hazm, agarrindose al clavo ardiendo de que no se proclamaban
abiertamente 377es por temor a la “represiéon” omeya y considerando
heterodoxo a cuantos no fueron malikies; de tales “investigadores” li-
brenos Dios. Los dnicos datos cientificos ciertos es que a partir del
reinado de ‘Abd ar-Rahman II (822-852) los bidgrafos nos dan nom-
bres de cientificos, esotéricos, espirituales y mutazilies de los que se
dicen que profesaban ciertas ideas, que introdujeron los libros de pen-
samiento o que conocieron en el Masriq pensadores o doctrinas deter-
minadas; y estos datos culminan con los referentes a los Bani Masa-
rra, padre e hijo, y a los discipulos del dltimo, que tanto preocuparon
luego a ‘Abd ar-Rahman III, un siglo después de la referida intro-
duccién.
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No debe sorprender este relativamente tardio desarrollo, pues
poco es lo que sabemos a ciencia cierta del Islam andalusi antes de la
llegada (755) del primer principe omeya ‘Abd al-Rahman b. Mu‘awiya,
ya que las leyendas de los historiadores sirio-egipcios —que luego se-
guirian a pie juntillas los historiadores andalusies— actualmente estin
sujetas a revisién. Los datos entre el 755 y el 822 son fundamental-
mente histdricos, salvo las referencias a las “escuelas” de figh y la rela-
tiva “oficializacion” de la maliki en tiempos del citado ‘Abd ar-
Rahmin II. Por tanto, y salvo aparicién de nuevos textos, la difusién
del pensamiento oriental se debi6 producir en el referido siglo IX. A
partir de este momento, el figh, predominantemente maliki, la espiri-
tualidad, el esoterismo, la mu‘tazila y las ciencias se desarrollan al mo-
do como poco antes habia sucedido en el Masriq™.

He dedicado demasiado tiempo a intentar buscar en los reperto-
rios biogrificos referencias al caricter imami o isma‘ili de los espiri-
tuales andalusies; nunca di con tales calificativos. Sélo dos se tuvieron
por imames y llegaron a exigir el azague: Isma‘1l ar-Ru‘ayni de Pechi-
na (hacia el 950-1040) y Abu-1-Qasim b. Qasi (muerto el 1152) del
Algarbe. Los espirituales andalusies suelen ser batinies, y algunos, co-
mo los Bani Masarra, padre e hijo, a la vez mu‘tazilies. Pero su vida
espiritual fue muy profunda y su camino de perfeccién cada vez mis
depurado. Tras de la escuela masarri, la de Almeria, cuya cabeza prin-
cipal es Ibn al-‘Arif (1088-1141), profundizari en el andlisis de las
moradas misticas y del Amor Divino. Ibn ‘Arabi no sélo entronca con
esta tradicion, sino que su relacion con ella esta probada, primero por
medio de Aba Madyan y luego con sus estudios con un hijo de Aba-1-
Qasim b. Qasi y el manejo del Hal® al-Na‘layn de éste. He aqui unos
cuantos de los maestros directos o indirectos de Ibn ‘Arabi al decir de
éste y de sus bidgrafos:

Yasmina de Marchena

Fatima de Cérdoba

Abta Madyan

Masa al-Baydarani

Musa b. ‘Imran

Abi Yahya

Aba Ya'qab Yasuf b. Halaf

Salah al-Barbari

Abu-1-‘Abbas al-Oriani

Aba ‘Abd Allah al-Gazzal
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Abd Muhammad al-Mawruri
Surayh

Abit Muhammad az-Zuhri
Aba Bakr b. Sid an-Nas

Abi-I‘Abbas b. al-‘Arif “nuestro maestro de espiritu”. (No insis-
tiré en esta relacion, pues la he sintetizado en varias ocasiones; baste
con remitir a las pp. 231-232 del vol. II de mi Historia del pensamien-
to en el mundo islimico, Alianza Editorial, Madrid, 1981.)

La concepcidn neoplaténica islimica del conocimiento, el ser, la
creacién, el cosmos y el microcosmos humano realizada por Ibn
‘Arabf es la estructura formalizadora de su grandiosa concepcién de la
vida espiritual y su culminacion en el “amor a lo divino”. Todo ello
estd ya suficientemente estudiado.

El encuentro con el iraq oriental

Tras de sus muchos afios de viaje, el afio 608/1221 Ibn ‘Arabi re-
gresa a Bagdad, alli conoce y frecuenta el circulo i57agi de Sohravardi.
La interpretacion i3raqi del pensamiento de Ibn Sina acaso pudo ges-
tarse en vida del gran pensador irani. Este es un problema muy dificil
y complejo, enturbiado por las interpretaciones pro-isma‘ilies de al-
gunos investigadores, en algin caso tan extraordinario como H. Cor-
bin. Aunque no crea cientifica una interpretacion isma‘ili de toda la fi-
losofia aviceniana, si pienso que él mismo no se opuso rotundamente
a las “lecturas” espirituales que hicieron algunos de sus discipulos po-
siblemente isma‘ilies, mas atin cuando él mismo debid ser 37 imami,
ya que lo que niega en su autobiografia es que se hiciese fatimi como
su padre y su hermano menor. Esta ambigiiedad aviceniana explica la
facilidad de la interpretacién i$raqi de la filosofia de Ibn Sina realizada
por Sohravardi. El pensamiento de este pensador y hombre espiritual
le venia como anillo al dedo a Ibn “Arabi.

La codificacién del sincretismo de la gnosofia realizada por
Sohravardi daba a la batiniyya oriental una estructura rica y convin-
cente; la mistica de Ibn “Arabi podia parecer su corona natural. “Fue
asi —ha escrito H. Corbin- gue (....) la teosofia mistica de Ibn ‘Arabt
(....) fue adoptada de rondon por los teésofos 3ties, que reencontraban
en ella su concepcion propia”. La vieja “sabiduria divina” (Hikmat al-
ilahiyya) y la gnosofia de la 57'a (‘irfan a3-51'i) se reconocen en la misti-
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ca de Ibn “Arabi. Por si faltaba algo, el matrimonio de una de las hijas
de Ibn “Arabi con un 377 notorio podria hacer el resto.

Uno de los primeros discipulos orientales de Ibn “Arabi de ex-
cepcional relieve fue Kamal ad-Din ‘Abd ar-Razziq Kasani, autor de
una gran obra, Las interpretaciones (at-Ta’wilat), comentario alcori-
nico espiritual.

Sa‘d ad-Din Hamiyi (muerto el 650/1252), discipulo de Nagm
ad-Din Kubra, conocié y se relacioné con Ibn “Arabi. Aparte de su
relieve personal como sifi, imami, Hamayi debe ser considerado co-
mo el principal teorizador del tasawwuf de la $7‘a imimi y la estructu-
ra de su pensamiento sigue muy de cerca la de Ibn ‘Arabf; la depen-
dencia del tasawwuf imami posterior de referida teoretizacion
significa la huella del tasawwuf de Ibn “‘Arabi en el sufismo imami.

‘Ala’ ad-Dawla Simnani (1261-1336) sigue la linea espiritual de
Nagm ad-Din Kubra y de Sohravardi y el andlisis de su pensamiento
descubre numerosos paralelismos con el de Ibn “Arabi, que debia co-
nocer por medio de sus discipulos §1‘les; no seria extrafio que esta in-
fluencia alcanzase también a sus curiosas visiones esotéricas de los co-
lores estudiadas por el profesor Corbin. Otro de los paralelismos mis
curiosos es su peculiar interpretacion de la mision profética y espiri-
tual de Jesds de Nazaret. ‘Isa b. Maryam es “el Jesis de tu ser” al que
corresponde como “6rgano sutil espiritual” la latifa bafiyya, o sea, ar-
cana, representada por la “luz negra”. Es el centro del misterio que
recibe la asistencia del Espiritu Santo, siendo asi el “Anunciador del
nombre y de la venida del Pardclito”, que para este autor habria sido
el Profeta Muhammad. Realmente, el Espiritu Santo se mostr6 a Ma-
ria bajo la forma de Gabriel, insuflando en aquélla el Espiritu, por lo
que Jesus es el Espiritu de Dios, Rizh Allah. Todo ello debe entenderse
desde el sentido arcano; al no haberlo hecho asi los cristianos, éstos
han introducido las relaciones personales trinitarias, confundiendo los
“intermediarios” del Conocimiento, la Voluntad y el Poder con la
esencia del Creador, la esencia del Hijo y la esencia del Espiritu Santo.
También se relaciona con la concepcion de Ibn “Arabi la teoria del es-
pejo, necesaria para no caer en un cierto panteismo monista, habida
cuenta de las metaforas unitivas de los sifies, desde el Ana al-Haqq de
al-Hallag.

Sayyid Haydar b. ‘Ali b. Haydar ‘Ubaydi Husayni Amuli (1320-
1386 ap.), la mis importante figura del pensamiento 31°{ del siglo XIV,
al decir de Corbin, “se comporta como un discipulo de Ibn ‘Arabi”. Des-
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cendiente noble de la familia del tercer santo Imam, ‘Ali b. Abi Tilib,
abandoné bienes y puestos cuando tenia treinta afios para vestir la
hirka. Su Tafsir ‘irfani, comentario mistico al Alcoran, lo titulé “El su-
premo océano y la montasia cumbre acerca de la hermenéutica del pre-
cioso e inquebrantable Libro de Dios”. De él dice su autor: “Este co-
mentario es para vosotros como el Fasas al-hikam para el Sayj Mubyi
d-Din b. ‘Arabi”. Ademis, también escribi6 el Nass an-Nusas fi tafsir
al-Fusas al-hikam, o sea, “Texto de los textos en comentario al Fusis”
de Ibn “Arabi. Dejando aparte el anilisis global de su pensamiento,
por exceder del dmbito de este trabajo, debo reproducir aqui lo que
escribi acerca de su interpretacion del misticismo de Ibn ‘Arabi (His-
toria del pensamiento en el mundo isldmico, ed. cit. vol. I1, p. 286):

«La base doctrinal de la reduccion de la espiritualidad del
tasawwif al esoterismo imami la encuentra en el peculiar modo como
asimila e interpreta el pensamiento de Ibn ‘Arabi. Sin duda algu-
na, Haydar Amuli es un perfecto conocedor de Ibn ‘Arabi. El lector no
arabista puede advertirlo si compara los textos del Fusts de Ibn
‘Arabi, traducidos al castellano por Asin Palacios, con los de Hay-
dar Amuli vertidos al francés por Corbin. El primer apoyo de su inter-
pretacion es correcto. La doctrina del Fusts de Ibn ‘Arabi es perfecta-
mente adecuable al esoterismo imami, porque le fue comunicada por el
profeta Mubammad en las famosas “revelaciones” mequies y medi-
nenses del mistico andalusi. Y, por su parte, la doctrina de los “Santos
Imames” procede a través de Fatima y del primer Imam ‘Ali b. Abt
Talib del Profeta. El segundo apoyo no tiene una base historica cierta; y
es la creencia en el origen §1i de todo el movimiento sufi. Realizada es-
ta asimilacion, Haydar Amuli cree firmemente que el “Sello” de la
walaya, el esoterismo de la profecia, pertenece al Imamato Mubamma-
diano duodecimano. El primer Imam, ‘Ali b. Abi Talib, es el “Sello” de
la walaya, universal. El Imam XII “Ocultado” es el “Sello” de la
walaya mahometana. Por tanto, tiene que rechazar la concepcion de
Ibn ‘Arabi, que habia puesto tal “sello” en el profeta ‘Isa b. Maryam,
Jesis de Nazaret».

Otro de los puntos de la mistica del Amuli que deben indicarse,
respecto al tema que nos ocupa, es el de sus visiones extéticas. La pri-
mera la tuvo en Bagdad el afio 1354, contemplando en el cielo una fi-
gura cuadrada con catorce circulos tangentes exterior o interiormente;
cada uno de ellos tenia inscritos los nombres de los “catorce inmacu-
lados”, o sea, Muhammad, Fatima y los doce Santos Imames; los
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circulos parecian de lapizlazuli y los nombres de oro rojo. En el texto
del circulo interior se podia leer que esta vision demostraba que no
era cierta la idea de Ibn ‘Arabi que habia hecho a Jesiis “sello de la
walaya”, como Muhammad lo era de la profecia. La segunda visién
tuvo lugar en el Hurasan siete afios después, contemplando un rectin-
gulo de lapizlazuli de diez por cuatro codos, dentro del cual aparecian
escritos los nombres Allah, Muhammad y “Ali, de modo que la prime-
ra letra de Allah se unia con la tltima de ‘Ali; como el Amuli no fij6 la
figura por escrito, como en el caso anterior, apoyindome en las figu-
ras caligrificas drabes intenté una reconstruccién, que no la reproduce
perfectamente, sino de un modo aproximado, pues en el primer caso
solo los especialistas la hubieran entendido; su significado es: la Ver-
dad Esencial o Deus absconditus mostrandose con el nombre divino
(Allah), expresindose exotéricamente en el de Muhammad y esotéri-
camente en el de ‘Ali. La tercera visién tuvo lugar en la ciudad de Kar-
bala’, en el santuario del “principe de los mdrtires”, el tercer Santo
Imam Husayn b. “Ali; en esta ocasion, el Amuli contemplé cinco ta-
blillas de esmeralda, en las que aparecian inscritos los nombres de “los
cinco benditos” (Muhammad, Fatima, ‘Ali y los hijos de éste Hasan
y Husayn); mientras tanto escuché una voz que le dijo: “Estos son los
Verbos por los cuales Dios volvio a Adan y acepto su arrepentimiento,
y por ellos Dios acogerd tu propia vuelta a EI”. Su sentido es la radical
unidad divina La #laha illa-llaha que esotéricamente debe entenderse
como Laysa fi-l-wugud siwa Allah (literalmente “No existe en el ser
sino Dios”; realmente, “Sdlo Dios es ser”), idea que ya aparece en Ibn
‘Arabi.

Para no hacer demasiado largo y reiterativo este articulo, sélo
debo anadir que esta corriente siZf7 377 continta a lo largo de todo el
sufismo irani. Asi, Si‘in ad-Din ‘Ali Turka Isfahini (muerto el 1427)
comento el Fusits al-Hikam de Ibn ‘Arabi, y analizando los “siete gru-
pos de conciencias” incluye en el quinto a los sufies al modo como los
habia concebido Ibn “Arabi. Algunas de estas ideas aparecen explicitas
o sublatentes en los escritos de Mir Damad (ap. 1570-1632); y en el
extraordinario Kitab al-asfar al-arba’at al-‘aqliya (Libro de los cuatro
viajes espirituales) del gran Molla Sadra Sirazi (1571-1640); y asi hasta
nuestros dias.

La casi comun ignorancia del pensamiento islimico irani hasta
hace poco; la falta de las entonces escasas obras editadas en las biblio-
tecas de Occidente, tanto europeas como arabes, y el estar inéditos
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muchos manuscritos persas ha hecho que esta fructifera continuidad
oriental del pensamiento de Ibn ‘Arabi no haya sido conocida hasta
bien entrados los afios setenta. En descargo de los que atin no la cono-
cen, debo decir que también yo le he ignorado hasta comienzos de di-
chos afos y no lo he expuesto hasta 1977 (luego editado en 1981). En
cambio, era bien conocida en Irdn, como supe por mis colegas iranies
en mi visita a Qumm y Teheran. Si prescindiésemos del peculiar pues-
to que Ibn ‘Arabi concede a Jesis en su concepcién mistica, pienso
que también la huella de su pensamiento se conserva en las tarigat oc-
cidentales. Pero tal tema es ya harina de otro costal en el que ahora no
puedo meter mi mano.
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LA VIGENCIA DEL MENSAJE DE IBN ‘ARABI

Por una civilizacién basada en el amor

La quiebra de las ideologias materialistas y el agotamiento de la
sociedad depredatoria e insolidaria anuncian un nuevo amanecer. Es-
tamos en la época del post-todo: postcristianismo, postmarxismo,
postmodernismo, postindustrialismo... Es la Era del vacio y de la apa-
tia masiva. El hombre desustancializado deberia desarrollar su poten-
cial espiritual y ampliar su estado de conciencia. “El siglo XX1 serd es-
piritual o no serd nada”, dijo el pensador francés André Malraux.

Sin el triunfo pleno del amor y de la paz, por doquier, la huma-
nidad seguird inmadura e incivilizada. El superdesarrollo del instinto
de agresion y de destruccién, en detrimento del amor, coloca a la hu-
manidad al borde de su extincién. Durante 3.200 afios de historia he-
mos disfrutado apenas de 200 afios de paz . A nivel mundial y a ex-
pensas de la educacion y de los asuntos sociales, se presupuesta
anualmente 900.000 millones de dédlares para actividades militares *.
Actualmente el hombre dispone de una tremenda fuerza destructiva
capaz de reducir a cenizas decenas de veces nuestro planeta. El filéso-
fo francés Roger Garaudy escribe al respecto: “El crecimiento consiste
en producir mds y mds, cada vez mds deprisa, no importa qué, wtil,
inutil, nefasto o aun algo mortal, como los armamentos. Implica una
moral: crear necesidades, incluso perversas, para abrir mercados. La
simple supervivencia de la humanidad exige, sin embargo, que sean
restaurados, contra el positivismo, la trascendencia de los valores abso-
lutos, y, contra el individualismo, el sentido de la comunidad, es decir,
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de la conciencia, en cada cual, de ser responsables del futuro de todos
los demds” . La cultura de la violencia sélo condena el homicidio, pe-
ro no combate debidamente el biocidio generalizado del que es res-
ponsable. “La rebelion espiritual del hombre contra el cielo ha conta-
minado la tierra, y ninguna tentativa de rectificar la situacion creada
sobre la tierra puede tener pleno éxito sin que la rebelion contra el cie-
lo llegue a su fin”*. Estamos viviendo el periodo mis amenazante e in-
seguro de toda nuestra singladura. Como se ha dicho muy bien: “La
paz no es la ansencia de la guerra”. Nuestra vida cotidiana estd tan sa-
turada de tensiones, agresividad y violencia que estamos perdiendo la
sensibilidad y la alegria de vivir. Esta triste situacién la describe asi el
escritor castellano Miguel Delibes (Valladolid, 1920): “(...) Los nuevos
incentivos que impulsan a la violencia... son el consumismo, la droga,
el acoso sexual... Pensar que estamos en una isla pacifica es un engano.
Aun desapareciendo las guerras, quedarian en la sociedad la violencia,
que se manifiesta en mil formas (...). Nos hemos habituado a la violen-
cia y a la desaparicion de las personas, y no sdlo en aquellos casos en los
que existe una gran agresividad, sino en otros, como los que causa un
accidente de automovil. Esa familiarizacion con la muerte nos hace
mds insensibles” °. La paz universal depende de la paz que mantenga
cada uno de nosotros consigo mismo. Hay que pasar de la Era de la
confrontacién y de la hostilidad a la de la cooperacién y de la inter-
ayuda. La reespiritualizacién del hombre podria desempefiar un im-
portante papel en la reconversion moral de una sociedad marcada por
la orgia del despilfarro. “En la medida en que el alma se purifica de
sus defectos, el hombre llega a ser mas sincero y mas leal en sus deberes
para con el prdjimo” .

El consumismo frenético o la “nueva civilizacion gastroanal” ha
arruinado moralmente al hombre y ha esquilmado la vida en la tierra.
Si las fronteras politicas son “cicatrices de la historia”, la explotacién,
los prejuicios, el racismo, la xenofobia y las barreras mentales son fo-
cos permanentes de tensién y de conflictos que estin creando mundos
antinémicos. El neo-capitalismo ha cometido una inaudita injusticia:
el Norte nada en la abundancia y el Sur muere de hambre. “Eso exige,
por ejemplo, que se tome claramente conciencia, en las relaciones Nor-
te-Sur, de que es insoportable un sistema de hegemonia en que, por el
juego de los intercambios desiguales y de la dependencia colonial o
postcolonial, el “crecimiento” de la cuarta parte del mundo se haga so-
lamente al precio del subdesarrollo de todos los otros, que es su inflexi-
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ble corolario... Volver a reflexionar sobre el mensaje de Ibn ‘Arabi en
las nuevas condiciones, es contribuir a operar la mutacion fundamental
de nuestra época: terminar con la pretension de Occidente, hoy en
bancarrota en sus dos variantes del Este o del Oeste, de ser el maestro
y el amo del mundo; terminar con todos sus aspectos desde su modo de
crecimiento cuantitativo y alienante hasta su modo de cultura, positi-
vista e individualista, que corrompe las relaciones del hombre con la
naturaleza, con los otros hombres y con Dios”’. No todo es condena-
ble y rechazable en la sociedad industrial. Comparando algunos as-
pectos afortunados de la sociedad europea con otros factores negati-
vos en la sociedad islimica, subdesarrollada materialmente, de
comienzos del siglo XX, el ulema y dirigente del movimeinto salaf?,
Muhammad ‘Abduh dijo: “Ahi (en Europa) hay Islam sin musulma-
nes. Aqui (Mundo Musulman) hay musulmanes sin Islam” ®. Aunque
un hadit (dicho del Profeta Muhammad) reza que “Todos los seres hu-
manos son iguales: como los dientes de un peine”, ciertos medios invo-
lucionistas estiman que los ciudadanos del mundo desarrollado son
superhombres y los del Tercer Mundo subhombres.

Para crear un mundo solidario deberiamos aceptar que los bie-
nes que proporciona nuestro planeta pertenecen por igual a todos no-
sotros. De este modo se podria extirpar el egoismo exacerbado y el
afin de posesion. El Profeta Muhammad afirmaba: “La bondad armo-
niza las cosas, la violencia las deteriora”. Hay que poner término a la
cultura del belicismo y del odio para iniciar la Era de la paz y del
amor. El factor religioso y espiritual puede ser decisivo. En su obra
Estudio de la bistoria, el pensador inglés Arnold Toynbee observa:
“Para una verdadera paz que perdure, la revolucion religiosa es, estoy
seguro, una sine qua non. Varios cultos pseudorreligiosos han venido
sustituyendo en el mundo moderno el culto a Dios, como son el culto
del Estado, de la Nacion, de la Naturaleza, de la Técnica, etcétera. Sin
embargo, se trata en todos ellos de “religiones bajas”, capaces de obli-
gar a sus creyentes a “convertirse en complices de un comportamiento
inmoral”’. Para el insigne poligrafo cordobés Ibn Hazm (994-1063) la
convivencia, la paz y la felicidad son inalcanzables sin el amor que
“une las partes de almas que, en este mundo creado, andan divididas™.
Pero los teorizantes del neo-paganismo y de la nueva barbarie quieren
“forzar la felicidad con nocturnidad, alcohol y a veces droga. El resul-
tado trigico estd en los hospitales traumatolégicos o psiquicos y en la
degradacién irrecuperable de muchas vidas en flor” . El amor a Dios
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y al préjimo debe estar por encima de la arrogancia, de la prepotencia
y del egoismo de Occidente y de Oriente.

El sufismo, amor y psicoterapia

El sufismo nos abre la puerta de la esperanza y nos libera de la
peor tara: la egolatria y sus consecuencias. El sufismo es ética, es pure-
za porque encarna una dura lucha contra el egoismo, el odio, la envi-
dia, la soberbia, la codicia, la calumnia, la hipocresia y toda suerte de
debilidades. Es un colosal esfuerzo de perfeccién y depuracién moral
y espiritual. El subdesarrollo ético y moral es peor que el subdesarro-
llo material.

Segiin el islamélogo francés Louis Massignon, el vocablo “At-
Tasawwuf” (sufismo) tiene més de 1.000 etimologias, aunque prevale-
ce el creterio de que la palabra irabe SUF (lana) le dio este nombre a
partir de los siglos IT y III de la hégira, ya que los primeros sufies lle-
vaban hibito de lana. También puede sostener este argumento la co-
nocida y antigua sentencia “At-Tasawwuf laysa labs saf™, o sea “el su-
fismo no es vestirse de lana”, lo que equivale a decir que “el hibito no
hace el monje”. No estaria de més recordar, sin embargo, que algunos
autores relacionan el origen de “At-Tasawwuf” con el término griego
“sofos” (sabio) o “sofia” (sabiduria) o con los vocablos 4rabes “saf”
(fila) y “safw” (pureza). Los sufies o sedimentos de la verdad, en ara-
be, son sinénimos igualmente de “Zubhad” (ascetas), “Nussak” (de-
votos), “Ubbad” (adoradores), etc. No hay que confundir sufismo
con misticismo, que viene del término misterio, porque el “misticismo
cristiano es didlogo con la persona de Jesis a través del que Dios viene
a morar en la vida del cristiano. Mas para un musulmdn Jesus es solo
un gran profeta; ademds Dios no se revela: revela Su palabra y Su ley.
Para un musulmdn creer que “el verbo se hizo carne” o llamar “Pa-
dre” a Dios es alterar la trascendencia divina™"'.

La fuente primigenia e inagotable del sufismo es el Corin. “E/
sufismo representa el aspecto interior del Islam, su doctrina es en subs-
tancia un comentario esotérico del Coran” ™ No es ficil la captacién
del mensaje cordnico -sobre todo si se trata de traducciones deficien-
tes— por parte de personas que no han recibido una amplia y profunda
educacién islimica. Sobre el tema, Frithjof Schuon reflexiona: “Una
de las razones por las cuales los occidentales tienen dificultad para
apreciar el Cordn, y han formulado varias veces la pregunta de si este
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libro contiene o no las primicias de una vida espiritual, reside en el he-
cho de que buscan en un texto un sentido plenamente expresado e in-
mediatamente inteligible, mientras que los semitas —y los orientales en
general- son apasionados del simbolismo verbal y leen “en profundi-
dad”: la frase revelada es una alineacién de simbolos cuyos destellos
brotan a medida que el lector penetra la geometria espiritual de las pa-
labras” *: El “tawhid” (unicidad divina) perfecto es el centro del sufis-
mo. “El Islam es la condicion humana equilibrada en funcion de lo
Absoluto, en el alma como en la sociedad” ™.

El sufismo es austeridad, frugalidad, humildad y renuncia a los
bienes terrenales, pero tampoco “consiste en retirarse exteriormente
del mundo, sino en el desapego interior. Como ha dicho un sufi con-
tempordneo: “No soy yo quien ha abandonado el mundo, es el mundo
el que me ha abandonado a mi”. El desapego interior puede, de hecho,
combinarse con una intensa actividad exterior. El sufismo logra la
union de la vida activa y contemplativa en consonancia con la natura-
leza unificadora del islam” **. Hablando de estos “hombres sedientos
de Dios”, Abul-Hassan al-Nuri los define asi: “No poseen nada y no
estan poseidos por nadie”. Hasan al-Basri (muerto en 728), considera-
do el mistico “puro”, describid asi el sufismo: “Quien conoce a Dios lo
ama, y quien conoce el mundo renuncia a él”. En la obra “Risala” de
Qusairi, “el sufismo es que Dios te haga morir y vivir en EI”. Siendo el
sufismo y el anonadamiento el ego (fana’) o la “absorcion mistica” y la
fusién en la esencia divina (fan@’ fi l-haqq), su mensaje, en nuestros
dias, podria redimir a muchas almas insatisfechas, estresadas y su-
frientes, victimas del imperante neopaganismo. Para Louis Massig-
non, el sufismo es panacea y liberacién del craso materialismo: “El su-
fismo es una terapéutica que el médico que trata al enfermo ha
experimentado primero en si mismo con el fin de que los otros puedan
sacar fruto”. En efecto, el sufismo puede sanar, enriquecer y robuste-
cer nuestro cuerpo y nuestra mente. La reconciliacién entre la ciencia
y la mistica ya no es una herejia. Ambas buscan la verdad utilizando
diferentes métodos. Aunque no quiero desalentar a los buscadores de
la paz interior, debo subrayar esta pertinente observacién: “Por des-
gracia, ciertos pseudosufies estin empezando a hacer mucho daio a la
causa del sufismo en Europa. Su primer error consiste en tratar de se-
parar al sufismo del Islam, convirtiéndolo asi en un ocultismo carente
de todo interés espiritual y en la mayoria de los casos psiquicamente
peligroso. La falsedad de sus extravagantes pretensiones se ve del mo-
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do mas claro posible en los lastimosos resultados obtenidos en nombre

» 16

de estas parodias del sufismo” .
Ibn ‘Arabi, predicador de la religién del amor

La grandeza de los hombres excepcionales es que su obra no
pierde vigencia ni su mensaje cae en el olvido. Los seres preclaros tie-
nen la extraordinaria facultad de ver lejos y escrutar las entrafias del
porvenir. La visién inteligente de Aba Bakr Muhammad Ibn “Ali Ibn
Muhammad al-Hatimi at-T3’1 al-‘Arabi (Murcia 28-7-1165 —17 de Ra-
madin de 560 de la hégira; Damasco 16-11-1240 -28 de Rabi‘ II de
638 de la hégira-), en lo tocante al futuro, ha sido profética. Para
Muhyi d-Din (Vivificador de la religién) las prolongadas y sangrien-
tas guerras de las Cruzadas (siglos XI al XIII) eran motivo de dolor y
de reflexion, aunque él sélo conocié las seis primeras expediciones
militares colocadas arbitrariamente bajo el signo de la “defensa del
pueblo de Dios” V. La manipulacién y la politizacién de la nocién de
Dios ha causado a la humanidad mds victimas que la invencién de las
armas de fuego. Para lograr una convivencia armoniosa y feliz en el
seno de la gran familia humana, Ibn “‘Arabi preconizé siempre la reli-
gién del amor que forjaria un hombre nuevo, tolerante, universal y
desfanatizado, porque “el fanatismo es la muerte del didlogo. No se
puede conversar con un candidato al martirio” *. ;Acaso el integris-
mo, de cualquier signo que sea, no es fascismo religioso? Ibn “‘Arabi
cree firmemente que “e/ mismo Ser de Dios se basa en el amor” ;' y
argumenta: “El hombre es a Dios lo que la pupila al ojo; por consi-
guiente, es a través del hombre que Dios consigue contemplar su crea-
cion y administrar su justicia. El hombre es, a la vez, efimero y eterno,
creado a perpetuidad y dotado de inmortalidad, el verbo que distingue
y unifica todas las cosas” . El doctor Osman Yahya, versado en la fi-
losofia akbariana (derivacién de Sayh Al-Akbar), nos explica: “La reli-
gion del amor que canta Ibn ‘Arabi y con la que encendio el fondo de
nuestros corazones estd racionalmente basada en la unidad del Adora-
do, que es Dios, a través de todos los adorantes, y esto a pesar de la di-
versidad de formas de adoracion y de sus objetos concretos” *'. En su
obra cenital Futihat... (Revelaciones de La Meca), Ibn ‘Arabi concep-
tia asi: “De la misma manera que Dios no necesita de ningin otro, asi
tampoco ama El a ningsin ser distinto de si, pues El es el que en todo
ser amado se manifiesta a los ojos del amante y, no existiendo sin el
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amante, resulta que el mundo entero es amante y amado y que todo se
reduce a El Igualmente se puede decir que a nadie se adora sino a El,
pues nada de lo que se adora lo es como por razon de la divinidad,
pues en ello uno se representa y sin la cual no seria adorado”. Segin el
filésofo francés Roger Garaudy, el mensaje akbariano es claro e ine-
quivoco: “Ibn ‘Arabi (como Ruzbehan de Siraz) dice de Dios que es la
“unidad del amor, del amante y del amado”. El amor es en Ibn
‘Arabi como la luz, la experiencia inmediata de la presencia de Dios y
de la vida insuflada a nuestra vida. El amor es una forma de conoci-
miento” ™.

El Coran, esencia y alma del Islam, tnica religion que lleva por
nombre paz, nos ensefia que “No cabe coaccion en la religion” (11,
256) y afiade: “Un drabe no es superior a un no-drabe como no sea por
su sumision a Dios”.

Si no puede haber discriminacién en religién tampoco puede ha-
berla en amor. Impregnado de la ensenanza cordnica, Sayh al-Akbar
(el Gran Maestro) lanza el consabido mensaje de tolerancia y amor
siete siglos antes de la filosofia del ecumenismo y que, por cierto, no
fue ni es del agrado de mentes fosilizadas:

“Mi corazon es capaz de todas las formas;

el claustro del monje, el templo de los idolos,

el pasto de las gacelas, la Ka'aba del peregrino,
las tablas de la Torah, el Coran.

Amor es mi credo. Doquiera que dirija sus pasos
el Amor sigue siendo mi credo y mi fe™ .

Este espiritu universalista del Principe de los sufies estd presente
en el Corin: “De Dios son el Oriente y el Occidente. Adondequiera que
os volvdis, alli estd la faz de Dios” (11, 115). “No hay otro texto sagrado
que hable tanto y tan abiertamente de la universalidad de la religion
como el Cordn” *. Dentro de este mismo concepto podemos agregar
que en el Corin se cita 169 veces a Moisés, 68 veces a Abraham, 35 ve-
ces a Jesus y otras 35 veces a la Virgen Maria. Sin embargo, el nombre
del Profeta Muhammad se menciona muchisimo menos. En el sufismo,
parte del humanismo musulmin, hallamos abundantes reflexiones so-
bre el “hombre planetario”: “El hombre universal comporta en él mis-
mo correspondencias con todas las realidades de la existencia” .

Las principales obras de Ibn ‘Arabi (Kitab al-Futahat al-Makkiy-
ya fi Ma‘rifat al-Asrar al-Malikiyya —El libro de las revelaciones de La
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Meca referente a los misterios del Rey (Dios) y del reino (mundo)—;
Fusis al- Hikam ~Los engastes de la sabiduria—; el Diwan al-Akbar; el
Targuman al-Aswaq —intérprete de los deseos o de los amores—, etc.)
son una generosa invitacién a la reflexiéon y a la meditacién. Ibn
Aflatiin (hijo de Platén), como denominan también a Ibn ‘Arabi, es un
autor prolifico y polifacético. Algunos de sus bidgrafos cifran sus
obras en un millar y otros en cuatrocientas *. “Imposible es —dice Asin
Palacios- dar idea sintética del inmenso contenido de esta “Biblia”
(Ftthat) del esoterismo musulmdn, porque asi como en los libros peri-
patéticos y escolasticos del Islam existe un plan rigurosamente légico,
en las obras sufies, y especialmente en las de Ibn ‘Arabi, los temas me-
nos homogéneos se encuentran unidos dentro del mismo capitulo, sin
obedecer la trabazon exigida por la naturaleza de las materias, sino
exclusivamente a razones esotéricas sin fundamento filosofico ni si-
quiera teologico” 7. Descifrar y divulgar el mensaje y los simbolos de
misterios de la obra de Ibn ‘Arabi es poner al alcance de esta humani-
dad, sedienta de justicia y paz, un verdadero tesoro espiritual, que evi-
taria incurrir en el error que denuncia Maria Teresa de la Cuadra: “La
terrible profundidad, amplitud y dificultad de la doctrina de Ibn
‘Arabrt y si ademds aniadimos a esto la obsesiva entrega del hombre ac-
tual al continuo progreso material (verdadero anestésico del espiritu),
es logico comprender el resignado olvido que hoy padece nuestro misti-
co sufi. Ojald y los esfuerzos de insignes avalistas, como el muy merito-
rio de Asin Palacios, consigan al menos hacernos caer en la cuenta de
su existencia. Porque, a pesar de todo, los méritos de Ibn ‘Arabi estan
ahi. Su ciclopea personalidad y su genio estan ahi esperando tal vez el
momento oportuno para resurgir” *.

El mensaje del leal “discipulo de al-Hadir” ¥ es generador de vi-
da y de esperanza. Para Ibn “Arabi toda relacidn, exenta de amor, bien
sea con el Creador o con el préjimo, es contranatural: “El amor es
aquella relacion / que atatie tanto al hombre como a Dios” * y anade:
“Cuando supe que el amor / Era inapreciable, / Aunque no pudiese
dominarlo / Hasta el fin de mi vida, / Me enamoré para siempre del
amor” *'. Sobre el tema, el islamélogo espaiiol Miguel Cruz Hernén-
dez escribe: “El amor divino, sin embargo, no es concebido por Ibn
‘Arabi como un simple amor espiritual, ya que en su terminologia el
amor puede ser espiritual y fisico; el primero procura el bien del ama-
do, el segundo del amante. Pero el amor divino es, al mismo tiempo,
espiritual y fisico. En tanto que Dios crea voluntariamente, por su con-
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dicion de Clemente, todo cuanto existe, para mostrar la bondad y be-
lleza de su ser, el Amor de Dios es espiritual. Pero Dios cred también al
hombre, para que éste pudiese contemplar la bondad y belleza de Dios
en su creacion y en Si mismo y asi correspondiese con su amor al divi-
no; en este sentido, el amor de Dios es también fisico. Y este amor de
Dios, fisico y espiritual, no es nada independiente del ser divino, sino
un atributo eterno 'y permanente, causa de la expansion del Ser, o sea,
de la creacion y, por tanto, causa de las cosas buenas y bellas, del hom-
bre mismo, y arquetipo del amor del hombre y de todas las criaturas”
2. La creacién es la fragancia del amor divino. ¢Quién puede negar
que el amor del Creador no nos sonrie en las pupilas de las criaturas,
en las virtudes de hombres y mujeres, en el éxtasis del alba y en el es-
plendor de la exuberante naturaleza?

¢Para cuindo, entonces, esa civilizacién basada en la justicia y en
el amor como preconiza Ibn ‘Arabi? ¢ Acaso no hemos sufrido hasta el
hartazgo las nefandas consecuencias de la cultura de la violencia y del
desamor? ;Qué se espera para remodelar un sistema de vida més hu-
mano? Cualquier proyecto de la nueva sociedad, en el futuro, no de-
beria ignorar el paradigma de Medina. “Lo que no habiamos previsto
~dice Arnold Toynbee— era la imponente regresion moral en el trato
humano reciproco. En el afio 1700, el mundo occidental era mucho
mds humano que en 1600. La gente no se decapitaba entre si ni era
conducida a la hoguera por motivos politicos o religiosos. Pero en 1971
el mundo es mucho menos humano de lo que era en 1913. Tenemos
que enfrentarnos a la posibilidad de que el mundo llegue a ser mucho
mds inhumano a finales del siglo actual” *. Debido a los graves acon-
tecimientos que se estan desarrollando en el mundo y que estin en la
mente de todos, el mensaje de Ibn ‘Arabi adquiere, en la actualidad,
toda su importancia porque representa la energia y la fuerza redentora
del amor. El desmoronamiento del Este y la consolidacion del Oeste
relanza la polémica Norte-Sur. A fin de contribuir a la solucién de la
problemitica mundial, las masas estudiantiles, intelectuales y obreras
del Mayo-68 francés reivindicaron enérgicamente “la imaginacion y el
amor al poder”. La colosal obra de Ibn “Arabi es portadora de concep-
tos, ideas, pensamientos y parabolas insondables, hasta ahora, cuya
descodificacién abriria infinitos horizontes: “El mensaje de la prima-
cia de la imaginacion en Ibn ‘Arabi, para permanecer como liberador
del pensamiento y de la accion y resolver nuestros problemas de hoy,
tiene necesidad de estar intimamente ligado a una disciplina critica,
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cuyo principio de base lo formulaba un teélogo cristiano, Karl Barth:
“Todo lo que digo de Dios es un hombre quien lo dice”. Es decir, algo
relativo que no puedo afirmar con arrogancia como un juicio #ltimo,
sino, al contrario, con humildad, temor y temblor. Pues incluso cuando
Dios habla es un hombre quien lo escucha y quien, a tientas, busca
descifrar sus parabolas” *. Con humildad, adoremos a Dios con la be-
lleza de la fe y con las buenas obras. Permanezcamos fieles a las ense-
flanzas del Gran Maestro: ni Occidente ni Oriente, ni Norte ni Sur,
antes que nada la Humanidad, una e indivisible.

La eclosién en Occidente de Sayh al-Akbar troca alegéricamente
las leyes siderales porque “la espiritualidad, como la luz, nace en
Oriente”. En mi poema EL SUFI digo metaféricamente:

También nacio

el sol en Occidente.
Presagios siderales
Ibn Machich * e Ibn ‘Arabr.
Quien percibe

sus efluvios y destellos
se siente sufi.

Pero quien no conoce
el éxtasis del alba
continuard su camino
invidente.
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EL CORAN EN LA OBRA DE IBN ‘ARABI

IBN ‘Arabi ha sido frecuentemente presentado —por ciertos auto-
res musulmanes y por la mayor parte de los orientalistas— como un
sufi “filosofo” cuyas verdaderas fuentes de inspiracién son, segin
ellos, extraiias al Islam. Los apoyos escrituarios que invoca en sus es-
critos son, desde ese punto de vista, considerados ya sea como hip6-
critas concesiones a la ortodoxia islimica, ya sea, en el mejor de los
casos, como muestra de una hermenéutica extravagante.

Un estudio atento revela, por el contrario, que la obra del Sayh
al-Akbar, no sélo en los enunciados doctrinales que propone, sino
también en los detalles de su estructura, estd toda ella inmersa en el
“Océano del Coran” y que sus interpretaciones mds sorprendentes —e
incluso aparentemente mis escandalosas— estin siempre basadas en la
letra misma del texto corénico.

El hecho de estudiar la obra de Ibn ‘Arabi, como lo vengo hacien-
do desde hace casi cuarenta afios, impone también examinar de cerca no
s6lo los escritos de sus comentaristas y de sus discipulos, sino también
los de sus adversarios. La mala fe de la mayor parte de estos ultimos, la
bajeza de algunos de sus ataques, la monotonia de sus criticas convier-
ten esa lectura forzosa en un pensum bastante desagradable. El anilisis
de tales polémicas es, sin embargo, muy instructivo ~tanto mds cuanto
que permite comprender en gran medida los malentendidos que ha sus-
citado la doctrina akbari en muchos orientalistas: éstos, curiosamente
-y aunque su perspectiva sea a priori harto diferente de la de los docto-
res de la ley apasionados por la ortodoxia—, con frecuencia han retoma-
do, haciéndola suya, la argumentacion de los ulemas.
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El examen de las obras hostiles al Sayh al-Akbar —desde el siglo
XIII hasta nuestros dias '- hace aparecer regularmente, al lado de acu-
saciones que son lugares comunes de la literatura heresiolégica (zan-
daqa, “ateismo”; ibaba, “libertinismo”, esta Gltima palabra tomada a la
vez en su sentido filoséfico y en su acepcién vulgar), la denuncia de
un crimen sacrilego: el tabrif maani I-Qur’an, el “desvio de los senti-
dos del Coran”. Esta denuncia se encuentra ya en Ibn Taymiyya (que
es pricticamente el padre fundador de la polémica anti-akbari y quien
proporciona el esquema de las diatribas ulteriores) >. Ha sido igual-
mente formulada, entre otros, por Husayn b. al-Ahdal (ob. 1451) en
su Kasf al-gita’ *, y por Burhin ad-Din al-Buqa’i (ob. 1475) en su
Tanbih al-gabi ‘. Ha sido repetida con entusiasmo por Sahawi (ob.
1497), quien establece, en una voluminosa compilacién inédita, al-
Qawl al-munbi, un catilogo de las condenas anteriores *. Y, para cen-
surarlo o para alabarlo, los trabajos universitarios contemporaneos
consagrados a Ibn ‘Arabi generalmente se hacen eco, en este punto, de
los trabajos de autores musulmanes, como podemos constatarlo sobre
todo en el caso de Nicholson ¢ o de Afifi ’. Ardiente defensor del
Sayh al-Akbar, Henry Corbin, por su parte, frecuentemente ha pre-
sentado con admiracién al gran maestro andalusi como el hombre del
batin, del sentido oculto —el que rompe las rigideces de la Letra para
alcanzar, mediante un libre ta’wil, sentidos nuevos de la Revelacion.
No tengo necesidad de decirles qué uso hacen de esta peligrosa apolo-
gia los integristas de ahora.

Mi objetivo no es evidentemente demostrar la ortodoxia de Ibn
‘Arabi, ni siquiera detenerme en las discusiones que este problema
continda provocando. Quisiera sencillamente, més alld de esos deba-
tes estériles, intentar dejar entrever mis claramente, y a partir de
ejemplos precisos, qué papel desempeiia el Corén en las concepciones
doctrinales del autor de las Futahat Makkiyya y en la estructura mis-
ma de su obra. Deduzca cada uno las conclusiones que le parezcan
adecuadas a partir de mis observaciones...

“Todo aquello de que hablamos en nuestras sesiones y en nues-
tros escritos procede del Cordn y de sus tesoros”, afirma el Sayh al-Ak-
bar ®. Tal declaracién ¢debe ser considerada como una simple precau-
cién oratoria, como una concesién, dictada por la prudencia, a las
normas comunitarias, que en realidad ocultaba otras fuentes de inspi-
racién muy distintas? En una obra inédita donde asume la defensa de
Ibn “Arabi, el Radd al-matin °, ‘Abdalgani an-Nibulusi subraya, a
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propésito de las quemas de las obras de Ibn ‘Arabi prescritas por de-
terminados juristas que perseguian la herejia con incansable celo, que
los que quieren ejecutar dicha sentencia se encuentran en una situa-
cién paradéjica: si dejan subsistir en los libros de Ibn “Arabi, en el mo-
mento de arrojarlos a la hoguera, las innumerables citas cordnicas que
contienen, es la palabra de Dios la que condenan a ser quemada; si las
borran previamente, ya no son las obras del Sayh al-Akbar las que pe-
recen en las llamas, pues el Corin estd presente en todas sus paginas.

De hecho, todo lector de Ibn ‘Arabi puede constatar sin esfuer-
zo, pigina tras pigina, la abundancia de las referencias escriturarias.
Hay que sefalar, ademads, que la bibliografia akbari tiene una inmensa
laguna debida al hecho de la desaparicién del gran tafsir, el Kitab al-
gam’ wa-t-tafsil fi asrar ma‘ani at-tanzil, el cual, aunque incompleto
(se detenia a la mitad de la sura al-Kahf), no comportaba menos de se-
senta y cuatro volimenes . Pero, sin hablar de la publicacién de un
texto que se hallaba hasta ahora inédito, el Igaz al-bayan "', que es un
pequefio tafsir, debemos a un Sayh de Damasco, Mahmad Gurab, la
edicién reciente de una compilaciéon que consta de cuatro gruesos vo-
limenes donde ha reagrupado, clasificindolos por suras y por ver-
siculos, textos exegéticos de Ibn ‘Arabi “. Esta impresionante antolo-
gia, nada mis que por su peso, nos hace pensar que la observacién de
Nabulusi no estd carente de pertinencia.

Estas consideraciones cuantitativas, aunque merecian ser formu-
ladas, son, no obstante, relativamente secundarias y no constituyen
nada més que un predimbulo. Lo que deseo mostrar ahora es la extre-
ma importancia que reviste para Ibn ‘Arabi, contrariamente a lo que
pretenden sus adversarios —y a veces sus defensores—, la letra del dis-
curso divino.

A los ojos de éste, un poco de ciencia de lo batin aleja de lo zahir,
mucha ciencia del batin nos lleva a él. De esta soberania absoluta de la
Letra, numerosos pasajes de su obra dan testimonio. Es asi como, en
las Futahat Makkiyya, habiendo aludido al versiculo wa-bhuwa ma‘a-
kum aynama kuntum (Corin 57:4) empleando por descuido haytu-
ma —que tiene el mismo sentido- en lugar de aynama, el Sayh al-Ak-
bar pide perdén a Dios por haberse alejado de la literalidad del texto
sagrado, pues, dice, “Dios no desecha en vano una palabra para prefe-
rir otra”. No debemos, pues, bajo ningin pretexto, transmitir la pala-
bra de Dios segin el sentido solamente, sino literalmente: actuar de
otra manera es una forma de ese tabrif, de esa alteracion de la Revela-

135



cién reprochada a las Gentes del Libro (Coran 2:75; 5:13) “. Esta pre-
ocupacién por la literalidad absoluta se aplica ademds también al
hadst, e Ibn ‘Arabi alaba a quienes, refiriendo las palabras del Profeta,
tienen buen cuidado de no poner un wa en lugar de un fa, aunque es-
tas dos particulas sean con frecuencia intercambiables en arabe .

Esta atenci6n escrupulosa a la forma de la palabra de Dios —pues
dicha forma, al ser divina, no es solamente la expresion mas adecuada
de la Verdad: es la Verdad; no es vehiculo del sentido, es el sentido—,
esta atencidn, digo, va a determinar la lectura que Ibn ‘Arabi hace del
Corin. Podemos considerar, sin error, que la obra del Sayh al-Akbar,
tal como nos es dado conocerla en la actualidad, es toda ella un co-
mentario cordnico y que ilustra un método de interpretacién que no
busca lo que hay mds alli de la letra nada més que en la letra misma.
Del mismo modo que Dios es a la vez y al mismo tiempo az-zahir
wa-l-batin, el Aparente y el Oculto, del mismo modo que la Realidad
universal es semejante a esa construccién geométrica llamada banda
de Moebius, que parece tener dos caras —externa e interna— y que, de
hecho, no tiene nada mis que una, del mismo modo, digo, es absurdo
distinguir en la Palabra de Dios —y a fortiori oponer— Letra y Espiritu,
significante y significado. Estamos en las antipodas del método de un
Filon de Alejandria. Para Ibn ‘Arabi es la palabra desnuda la que lo di-
ce todo.

De ahi deriva, en particular, la importancia que Ibn ‘Arabf con-
cede, por ejemplo, a la manera como Dios se designa a El mismo en el
Corin: ora con un Nombre divino, ora con otro; unas veces con el
plural Nosotros, otras veces con el Yo singular y otras con el EJ, que es
el pronombre de la “persona ausente”. En una obra que ha estado lar-
go tiempo inédita y que ha sido raramente estudiada, el Kitab al-
abadila *, escribe particularmente: “Toda realidad del mundo es un
signo que nos orienta hacia una realidad divina, la cual es el punto de
apoyo de su existencia y el lugar de su regreso cuando llega a su térmi-
no. Cuando Dios menciona el mundo en el Cordn, debes prestar aten-
cién al Nombre divino al que El lo vincula. Sabrds asi de qué mundo
se trata. Cuando Dios se designa con el singular (=Y0) y te designa con
el plural (=vosotros), es que el versiculo considerado se refiere a El mis-
mo desde la perspectiva de Su Unicidad y a ti desde la perspectiva de
tu multiplicidad (...). Cuando Se designa a Si mismo mediante el plu-
ral, diciendo, por ejemplo, Inna (Ciertamente, Nosotros) o Nahnu
(Nosotros), es que se trata entonces de Dios contemplado desde la pers-
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pectiva de [la pluralidad de] Sus Nombres. Cuando habla de ti en sin-
gular, es que Se dirige a ti desde el punto de vista de uno de tus ele-
mentos constitutivos y no a tu totalidad. Averigua, pues, aquello de ti
que es destinatario del discurso”.

Si subrayamos esta preocupacion extrema por el literalismo, de
las interpretaciones akbaries, no es evidentemente para demostrar a
sus adversarios la ortodoxia formal de Ibn ‘Arabi. La empresa seria
vana: no basta con practicar una exégesis escrupulosamente atenta al
zahir del texto cordnico para satisfacer a los ulama’ az-zahir. Nada
ilustra mejor tal evidencia que la manera como Ibn ‘Arabi comenta el
célebre versiculo (Coran 42:11) Laysa ka-mitli-hi 3ay’un, que pode-
mos entender como: “No hay nada que sea igual a EI”. Nos harian
falta muchas paginas para analizar en detalle los numerosisimos textos
en que Ibn ‘Arabi evoca este pasaje cordnico. En pocas palabras, el
problema que plantea este versiculo gira en torno a la particula ka,
“como”. ¢Es redundante, destinada sélo a reforzar la palabra mitl,
“igual”? Tal es, entre muchas otras, la opinién de Qu3ayri * (ob.
1072) a quien se debe el primer tafsir sufi completo que nos ha llega-
do, y para quien ese ka no es mas que una particula de enlace despro-
vista de sentido propio; es también la opinién de un gran contempo-
rineo de Ibn ‘Arabi, Fahr ad-Din Razi (ob. 1209) ": para él el ka es
alli li-I-mubalaga, y no tiene, por lo tanto, mas que un valor de inten-
sivo sin significado auténomo. Sin condenar tal parecer, Ibn ‘Arabi
tiene otra opinién. Dios no habla para no decir nada: la particula ka
debe, por consiguiente, conservar toda la fuerza de su sentido normal.
Y el versiculo significa entonces: “No hay nada como Su igual” ** —in-
terpretacién que, para los alfaquies, es sumamente blasfema-.

¢Quién es ese mitl, ese “igual” de Dios? Es el hombre, pero, por
supuesto, el “hombre perfecto”, al-insan al-kamil, en tanto en cuanto
es halifar Allah, “lugarteniente” de Dios sobre la Tierra (Corén 2:30;
7:79; 35:39). Ibn ‘Arabi, en este comentario, se refiere expresamente al
teomorfismo del ser humano citando el hadit: Inna-Llaha halaga
Adama ‘ala sarati-hi ° (“Ciertamente, Allab creé a Addn segiin Su for-
ma”) y utilizando el simbolismo del espejo *, que también habia sido
validado por otro hadit: el hombre es un espejo donde aparece el re-
flejo invertido del hagq, de la Realidad divina. Lo que es batin, “ocul-
to”, en Dios, es zahir, “aparente”, en el hombre. Este pasaje de las
Futnhat concluye con una triple exclamacion cuya fuerza se pierde en
la traduccién: Fa-anta maqlabu-hu! Fa-anta qalbu-hu! Wa-huwa
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qalbu-ka! (“i T eres Su reflejo invertido! ;Tsi eres Su corazén y El es
tu corazon!”).

Seria deseable poder multiplicar los ejemplos del método akbari
de lectura del Corin y de sus resultados paradéjicos. Por falta de
tiempo, nos limitaremos a algunos casos tipicos y que estin en rela-
cién con aspectos esenciales de la doctrina de Ibn ‘Arabi.

En el Corin, la orden divina a Addn y Eva no es exactamente la
de no comer del fruto prohibido, sino la de no “acercarse al darbol”
(Corin 2:35). Ahora bien, el irbol —3agara— es para Ibn ‘Arabi -y este
sentido estd dictado por el empleo del verbo 3agara, de la misma raiz,
en otro versiculo (Coran 4:65)- el tasaggur, el hecho de dividirse . Es
de esta divisién, de esta ruptura de la unidad, de la que Adin y Eva
deben mantenerse apartados. La significacién metafisica de su desobe-
diencia estd, pues, inscrita en el nombre mismo del objeto de la prohi-
bicién y no debe buscarse en otra parte.

Esta interpretacién es ademis perfectamente coherente con la con-
tinuacién del relato coranico tal como nos la proporciona la sura
Ta-Ha (20:121) -bajo una forma exactamente paralela a la del Génesis:
fa-akala min-ha fa-badat la-huma saw’atu-huma, “comieron de él y en-
tonces aparecio su desnudez”. “Desnudez” es la traducci6n habitual, pe-
ro el término saw’atu-huma designa de hecho las partes pudendas, los
6rganos sexuales respectivos de Adan y Eva; dicho de otro modo: la di-
ferenciacién sexual, es decir, la manifestacién mis elemental, mis evi-
dente de la division, de la ruptura de la unidad; unidad que simboliza, en
Ibn ‘Arabi, la forma esférica, que era, originalmente, la del ser humano 2.

En la sura Al-Kahf, la sura de la caverna, el versiculo final (Cor.
18:110) podria ser traducido asi: “El que espera el encuentro con su Se-
7ior, que actie piadosamente y que, en la adoracion de su Sesior, no Le
asocie a nadie”. Hemos traducido la dltima palabra del versiculo,
abad, por “nadie”, como es costumbre hacerlo cuando va precedida
de una negacién (en este caso, la: wa-la yuSrik bi-ibadati rabbi-hi
abadan). Pero Abad es igualmente un Nombre divino y designa a
Dios en tanto que es Uno (Qul: huwa-Llahu ahad, “Di: ElL Allab, es
Uno?, afirma la sura 112). Podemos, pues, comprender también lite-
ralmente esta frase y es lo que hace Ibn ‘Arabi en varios pasajes de sus
obras, particularmente en su Kitab al-abadiyya *, el “Libro de la Uni-
dad” —con el significado de: “El que espera el encuentro con su Seior,
que no asocie a Abad (=que no asocie al Uno) a la adoracion de su Se-
#ior”. En efecto, para Ibn ‘Arabi, la nocién de “Sesior”, rabb, es corre-
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lativa e inseparable de la de marbub, “vasallo”. Implica, por consi-
guiente, una dualidad que excluye totalmente el nombre de Abad. Se-
gin los términos de Ibn ‘Arabi, “la Unidad (al-abdiyya) te ignora y te
rechaza”. El Uno, en cuanto tal, al ser, por lo tanto, inaccesible, el
hombre en el acto de adoracién (‘ibada) no debe dirigirse —y no puede
dirigirse, piense lo que piense— mis que al Nombre divino que es “s»”
Sefior, es decir, al “Rostro” (Wagh) particular del Divino que estd
vuelto hacia él y del que saca todo cuanto tiene de ser.

Este tema determina la doctrina akbari del conocimiento de
Dios, tal como se expresa, entre muchos otros textos, en un pasaje del
capitulo dos de los Fusas al-hikam *, donde volvemos a encontrar la
imagen del espejo: “Aquél a quien El se epifaniza no ve nada mds que
su propia forma en el espejo de la realidad divina (al-haqq); no ve la
Realidad divina y no puede verla, aunque sepa que es en Ella donde
ha percibido su propia forma (...). El (Dios) es, pues, tu espejo donde te
contemplas; y ti eres Su espejo donde El contempla Sus Nombres y la
manifestacion de los poderes propios de cada uno de ellos. ;Y todo eso
no es otra cosa que Ell”

Es también, retenido el sentido obvio de la palabra clave -rehu-
sando creer, contrariamente al postulado implicito de muchos exége-
tas, que Dios se expresa por medio de “aproximadamente”-, como
Ibn ‘Arabi justifica escriturariamente un aspecto esencial de su doctri-
na. En la sura al-Isra’ (“El viaje nocturno”, Corin 17:23) figura un
versiculo que dice: wa-qada rabbu-ka alla ta’budn illa iyya-hu, “Y tu
Sesior ha decretado que no adoraréis nada mds que a EI”. He aqui lo
que Ibn ‘Arabi escribe al respecto: “Qada —decretar— significa “esta-
tuir”, “decidir”, y eso es lo que explica que los falsos dioses sean adora-
dos. El objetivo de la adoracion en todo adorador no es, en efecto mds
que Dios. Ninguna cosa, si no es Dios, es adorada por si misma. La cul-
pa del politeista (mu3rik) consiste solamente en el hecho de entregarse
a una forma particular de adoracion que no le ha sido prescrita por
Dios” *. Y cita a este respecto el versiculo donde los politeistas, lite-
ralmente los “asociadores” (al-mu3rikan), declaran: “No los hemos
adorado (a los falsos dioses, a los idolos) mds que para que nos acer-
quen a Dios” (Cor. 39:4). Asi, para el Sayh al-Akbar, al ser el gada’ di-
vino, por definicién, imprescriptible, toda criatura, lo quiera o no, lo
sepa o no, no adora més que a Dios (o mds precisamente a un Nom-
bre divino, pero todos los Nombres remiten al mismo Nombrado),
cualesquiera que sean la forma y el objeto inmediato de su adoracién.
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Esta misma nocién, sobre una base escrituraria diferente, estd igual-
mente desarrollada con fuerza el capitulo X de los Fusas *, cuyo pun-
to de partida es un versiculo de la sura Had (Corin 11:56). La expre-
sién clave es aqui la de sirat mustaqim, “camino recto”. “Los hombres,
escribe 1bn ‘Arabi, se dividen en dos categorias: los que andan por un
camino que conocen y del que saben adonde conduce, y, para ellos, ese
camino es la via recta. Y los que andan por un camino que ignoran y
del que no saben adonde conduce. Y este camino es rigurosamente
idéntico al que recorren con conocimiento de causa los de la primera
categoria®. Comentando este mismo versiculo de la sura Had en las
Futnhat, exclama: ma fi I=alam illa mustaqim!, “;No hay nada en este
mundo que no sea recto!” 7. No hay apenas necesidad de precisar que
todo esto provoca la indignacién de Ibn Taymiyya para quien el
qada’ —conforme a la mayor parte de las exégesis anteriores, la de Fahr
ad-din Razi por citar sélo una *- es un “mandamiento”, una “pres-
cripcion”, y no un decreto *: interpretacién que, segiin los criterios
akbaries, atestigua una confusién grave entre el amr taqwini, la orden
existenciadora, que no puede dejar de ser ejecutada, y el amr taklify, la
orden normativa, que, ésta si, puede ser desobedecida.

En conexién estrecha con lo que precede, mencionaremos un ul-
timo ejemplo, también ligado a una de las perspectivas mayores de la
doctrina akbari. Se trata esta vez de un comentario del versiculo ya ci-
tado (Coran 7:156): Wa-rahmati wasi‘at kulla 3ay’in, “Y mi misericor-
dia lo abarca todo”. Comentario indirecto en esta ocasion, puesto que
el comentarista, aqui, no es otro que Iblis, el diablo. Ibn ‘Arabi, efecti-
vamente, relata en sus Futahat un didlogo entre Iblis y un sufi célebre
del siglo IX Sahl b. ‘Abdallah at-Tustari (ob. 283/898) *. “Lo #ltimo
que Iblis declar a Sabl, escribe, fue esto: Dios ha dicho “Mi Misericor-
dia abarca toda cosa”, lo cual es una afirmacion de alcance general.
Abora bien, no se te oculta que yo soy una de esas cosas, sin la menor
duda. La palabra “toda” implica la universalidad [de ese enunciado] y
la palabra “cosa” representa lo mds indeterminado que hay. Su Miseri-
cordia me abarca pues. A Sabl que contesta “Yo no pensaba que tu ig-
norancia iria tan lejos”, Iblis contesta: “{No creia que llegases a ese ex-
tremo! ;No sabes, ob, Sabl, que la limitacion (at-taqyid) es tu atributo
y no el Suyo?”. Ibn ‘Arabt concluyd este relato con la siguiente obser-
vacion: “Supe entonces que Iblis poseia una ciencia incontestable (lite-
ralmente: una ciencia sin ignorancia) y que, en este problema, es él
quien habia sido el maestro de Sahl”.
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De esta hermenéutica tan desconcertante, estoy de acuerdo, tan
escandalosa a los ojos de los ulama’ az-zahir, Ibn “Arabi justifica su
principio y precisa su regla en un texto de las Futahat con el cual con-
cluiré esta primera parte de mi exposicién: “En lo que concierne a la
Palabra de Dios”, escribe, “cuando estd revelada en la lengua de un
pueblo determinado y que los que hablan esa lengua difieren entre
ellos en cuanto a qué quiso Dios decir con tal palabra o tal grupo de
palabras, cada uno de ellos, por diferentes que sean sus interpretacio-
nes, comprende efectivamente lo que Dios ha querido decir, a condi-
cién de que su interpretacién no salga de las acepciones admitidas en
la lengua en cuestién: porque Dios conoce todas esas acepciones y no
hay ninguna que no sea la expresion de lo que ha querido decir a esta
persona en concreto” *'.

La difusién de la obra del Sayh al-Akbar a través del mundo mu-
sulmdn, la influencia directa o indirecta que ha ejercido, desde al-An-
dalus hasta China *#, sobre las doctrinas y el vocabulario técnico del
sufismo * ha engendrado una considerable literatura en irabe, en per-
sa y en muchas otras lenguas. Pero, un hecho curioso merece ser sefia-
lado: si bien los discipulos, comentaristas o epigonos de Ibn ‘Arabi
han escrutado manifiestamente sus escritos con minuciosa atencién,
parece como si los arboles les ocultasen el bosque. El caso de las
Futnhat Makkiyya es particularmente digno de interés. Se trata, como
se sabe, de una “Summa” que representa el estado definitivo de la
doctrina akbari (les recuerdo que la segunda redaccién de las Futahat
fue acabada sélo dos afios antes de la muerte de su autor). Generacién
tras generacién, los sufies han extraido de alli ideas, simbolos, formu-
laciones. Las han utilizado ampliamente para interpretar otras obras
menos explicitas, sobre todo los Fusis al-Hikam. Pero dicha utiliza-
cidn sigue estando determinada por la preocupacion de encontrar res-
puesta a una pregunta particular: que yo sepa, ninguno de ellos parece
haberse preocupado nunca por considerar las Futzbhat como un todo,
por dilucidar los secretos de su arquitectura. El silencio sobre este
punto de lectores tan sutiles como Qanawi, Gili, Sa'rani, Nabulusi —-por
no citar nada mis que a algunos de ellos— es harto sorprendente.

Una cuestion fundamental debe entonces plantearse: si estos
personajes, cuya perspicacia y veneracién por Ibn ‘Arabi no pueden
ser puestas en duda, no nos proponen ninguna explicacién, ¢no es
sencillamente porque no hay nada que explicar? Si la estructura de las
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Futhat no requiere por su parte ninguna observacién, ¢no es porque
dicha estructura es totalmente arbitraria y resiste, por lo tanto, a toda
tentativa de justificacién? Un examen del indice de materias sugiere, a
primera vista, una respuesta afirmativa: es muy dificil distinguir alli
una progresién ordenada, una articulacién inteligible de los temas que
alli se suceden. El mismo tema es con frecuencia tratado en varias oca-
siones en capitulos diferentes, a veces muy alejados, y cada uno de los
cuales parece ignorar a los otros. Largos fragmentos aparecen consti-
tuidos con la recuperacién, total o parcial, de tratados anteriores, sien-
do por lo tanto materiales mis o menos heterogéneos. Ademis, lo que
nos dice el propio Ibn ‘Arabi parece autorizar este punto de vista: “Ni
este libro ni mis otras obras han sido compuestos a la manera de los li-
bros ordinarios y yo no los escribo segéin el método habitual de los au-
tores”, declara *. “No be escrito una sola letra de este libro de otro mo-
do que bajo el efecto de un dictado divino”, precisa también *. Esta
afirmacién, formulada en numerosas ocasiones, del caricter inspirado
de sus escritos hace pensar que seria vano querer discernir alli un pat-
tern preciso. El Sayh al-Akbar proporciona un argumento suplemen-
tario a esta hipétesis en una reflexién que formula a propésito de la
presentacion, en efecto muy desconcertante para el lector, de datos re-
lativos a los “estatutos legales™ (abkam): el capitulo 88, que expone los
principios (#sil) de los que derivan dichos estatutos, habria debido 16-
gicamente, reconoce, preceder y no seguir a los capitulos 68 a 72 que
exponen sus consecuencias, pero, dice, “no soy yo quien ha elegido
observar este orden” *. Y, para ilustrar dicha indicacién, compara los
non sequitur tan numerosos en las Futihat con los que se observa en
las suras del Corin, donde se suceden versiculos cuya proximidad pa-
rece puramente accidental. Las frases que acabo de citar (y hay mu-
chas otras semejantes en las Futhat) animan por consiguiente a sacar
la conclusién de que una obra cuya redaccién obedece asi a imprevisi-
bles inspiraciones —sean sobrenaturales 0 no— estd necesariamente des-
provista de coherencia interna y que los enigmas que encierra son in-
descifrables.

Creo poder afirmar que esta conclusién es radicalmente falsa y
que las Futahat no son un conjunto heteréclito de secuencias cuya
yuxtaposicion estaria explicada por los caprichos de la inspiracién. A
través de los pocos ejemplos a los que debe limitarse hoy mi examen,
vamos a constatar un nuevo aspecto, muy singular, de la relacién en-
tre el Corin y la obra de Ibn ‘Arabi.
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En su preciosa edicién critica de las Futihat, actualmente en fase
de publicacién, Osman Yahya llama la atencién sobre el caricter sim-
bélico del nimero de capitulos contenidos en las seis secciones (fusil)
de las Futuhat ¥. Constata, por ejemplo, que el nimero de capitulos
del fasl al-manazil (1a seccidn de las “moradas espirituales™) es idénti-
co al de las 114 suras del Coran. El nimero 114, ¢fue elegido por Ibn
‘Arabi, de algin modo, por simples razones estéticas? Nada de eso,
como vamos a comprobar. Ibn ‘Arabi, en este caso como en el de
otros muchos enigmas, da en realidad a su lector todas las claves de las
que tiene necesidad: pero tales claves estin deliberadamente desperdi-
gadas y, la mayor parte de las veces, colocadas de tal manera que pa-
san desapercibidas *.

Consideremos mds de cerca ese fasl al-manazil, el cuarto de la
obra y uno de los mis misteriosos. Se extiende desde el capitulo 270
hasta el capitulo 383. Estd, con toda evidencia, en relacién, al menos
por su titulo, con uno de los primeros capitulos de las Futahat, el ca-
pitulo 22 que se titula: fi ma‘rifat ‘ilm manzil al-manazil. Pero este ca-
pitulo 22 que Osman Yahya llama un bab garib, un “capitulo extra-
7i0”, plantea a priori méds problemas de los que resuelve. Descubrimos
alli una lista que agrupa, bajo diecinueve “moradas espirituales” prin-
cipales (ummahat al-manazil), una serie de manazil secundarios que a
su vez comprenden una serie de otros. Las denominaciones de todos
esos manazil (denominaciones que veremos reaparecer aqui y alli en
el fasl al-manazil) dejan perplejo: manzil al-istibbar, manzil al-halak,
manzil ad-dua’, manzil ar-rumaz, etc. Ninguna de dichas designacio-
nes corresponde a la taxinomia en uso en la literatura sufi para distin-
guir las etapas de la vida espiritual.

Cruzando indicaciones cripticas dispersas en el capitulo 22 y en
los capitulos del cuarto fasl, esos nombres, no obstante, adquieren de
pronto todo su sentido: cada uno de ellos se relaciona con una sura o
un grupo de suras. El manzil al-istibbar (“Morada de la interroga-
cion”) es el que retine las suras que comienzan por una férmula inte-
rrogativa, por ejemplo, la sura 88 (Hal ata-ka hadit al-gasiya...). El
manzil al-hamd (“Morada de la alabanza”), que se subdivide en cin-
co manazil, estd constituido por las cinco suras (1, 2, 18, 34, 35) que
comienzan por al-Hamdu li-Llah. El manzil ar-rumaz (“Morada de
los simbolos”) comprende todas las suras que comienzan por los huraf
muqatta‘a, las misteriosas letras aisladas llamadas también naraniyya,
luminosas. El manzil ad-du'a’ (“Morada de la llamada”) es la deno-
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minacién comun de las suras que comienzan por la férmula vocativa
Ya ayyuba...; el manzil al-amr (“Morada de la orden”) retine las suras
que comienzan por un verbo en imperativo como gul (“;Di!”).

No proseguiré esta enumeracion, reservindome el establecer ul-
teriormente un cuadro exhaustivo que identifique las referencias cori-
nicas de todos los términos técnicos del capitulo 22. Pero estas prime-
ras constataciones permiten prever que cada uno de los 114 capitulos
del fasl al-manazil debe efectivamente corresponder a una sura cuyas
significaciones esotéricas exprese, de manera mis o menos alusiva.
Buscariamos en vano, de todos modos, una relacién, que parece ser
evidente, entre el primero de esos capitulos y la primera de las suras
del Mushaf, entre el segundo capitulo y la segunda sura, y asi sucesi-
vamente. La correspondencia presentida resulta dificil de verificar.

La llave del misterio estd puesta en nuestras manos en diversas
ocasiones, especialmente desde el comienzo del fasl, en el segundo
versiculo del poema preliminar, donde figura la palabra ‘urag, “subi-
da, ascension”: el recorrido de las moradas espirituales es un recorrido
ascendente que, en sentido inverso al orden habitual de la Vulgata co-
ranica, conduce al murid desde la ultima sura del Coran, la sura an-
Nas, hasta la primera, al-Fatiha, “la que abre”, aquélla en que le es da-
do el fath ltimo, la iluminacidn definitiva. Se trata, en otros términos,
de un ascenso desde el punto extremo de la Manifestacién universal
(que la iltima palabra del Corén: an-Nas, “los hombres”, simboliza)
hasta su Principio divino (simbolizado por la sura inicial, Umm al-
Kitab, “la Madre del Libro”, y, mas precisamente, por el punto del ba’
de la basmala). La inexplicable sucesién de los capitulos se vuelve en-
tonces perfectamente coherente y la relacién que indico es demostra-
ble sin ninguna excepcién en el texto de cada uno de ellos y, con fre-
cuencia, en su titulo mismo, como puede observarlo, en estos pocos
ejemplos que vienen a continuacién, cualquiera que esté algo familia-
rizado con el Corin: el tercer manzil (capitulo 272), manzil tanzil at-
tawhid, corresponde de manera evidente a la tercera sura a partir del
final, la sura al-Ihlas, cuyo tema es la unicidad divina; el cuarto (capi-
tulo 273), manzil al-halak, “Morada de la perdicion”, corresponde a
la sura al-masad, que describe el castigo de Aba Lahab; el sexto man-
zil (capitulo 275), “Morada de la desaprobacion de los idolos”, corres-
ponde a la sexta sura sudan, es decir: siempre remontando desde el
final hasta el principio, y, por lo tanto, a la sura Al-kafiran; el décimo-
noveno manzil (capitulo 288), “Morada de la recitacion”, corresponde
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segun la misma regla a la sura al-‘zlaq, aquella en que se le ordena al
Profeta que recite la Revelacién que el dngel le transmite; la cuadragé-
simo-séptima (capitulo 316), “Morada del Calamo divino”, corres-
ponde a la sura al-Qalam, y asi sucesivamente hasta el manzil nimero
114 y dltimo, el manzil al-'azama al-§ami‘a (“Morada de la Inmensi-
dad totalizante”), que es aquel en que el ser, llegado al término de este
viaje iniciitico, entiende los secretos de la “Madre del Libro”. Me exi-
mo, esta vez también, de una enumeracion completa que seria por
otra parte superflua, pues cada uno puede ficilmente, una vez que po-
see esa clave, completar el cuadro sumario que acabo de establecer.
Estas indicaciones sucintas son suficientes en todo caso para
confirmar que no hay nada fortuito en la organizacién de este fasl y
que la sucesién de los temas tratados, por singular que parezca, obe-
dece a una ley precisa. Otros enigmas van a quedar resueltos por ese
mismo procedimiento. Ilustraré este punto refiriéndome al capitulo
273 ¥, donde algunos pasajes pueden dar al lector la sensacion de estar
ante una imaginacién desordenada o, en la hipdtesis méds favorable,
ante una experiencia visionaria incomunicable. Ibn ‘Arabi, conducido
por el intelecto primero, visita este manzil donde, dice, se encuentran
cinco habitaciones (buyut). Cada una de dichas habitaciones encierra
unos cofres (haza’in). Cada cofre tiene varias cerraduras (agfal), cada
cerradura tiene varias llaves (mafatih), a cada llave hay que darle un
cierto nimero de vueltas (barakat). Luego, el Sayh al-Akbar describe,
una por una, esas habitaciones con su contenido: el primer cofre de la
primera habitacién tiene tres cerraduras, la primera de dichas cerradu-
ras tiene tres llaves, la primera de esas llaves debe dar cuatrocientas
vueltas, etc. Estas extrafias precisiones desarman la mayor parte de las
veces, creo yo, la curiosidad del lector. Son, sin embargo, ficiles de in-
terpretar si se sabe que este manzil es el de la sura al-Masad: las cinco
habitaciones son los cinco versiculos de esta sura. Los cofres son las
palabras de cada versiculo, el nimero de cerraduras es el de las letras
que constituyen cada una de estas palabras, las llaves son los signos
grificos que constituyen estas letras (puntos diacriticos y ductus con-
sondantico), las vueltas de llave expresan el valor numérico de estas
mismas letras segin el abgad. El primer cofres es, pues, la palabra
tabbat; esti compuesta de tres letras drabes, que son otras tantas ce-
rraduras. La primera de estas cerraduras es el 7a’, que retne tres sig-
nos graficos —por lo tanto, tres llaves— y cuyo valor numérico es de
400. Explicaciones anilogas —donde la ciencia de las letras (‘ilm al-
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hurif) desempeiia un papel importante, que el capitulo dos de las
Futabat anuncia expresamente— pueden ser dadas cada vez que encon-
tramos, en cualquier parte de la obra, enunciados similares a este. Se
piense lo que se piense de esto, que, para muchos, no es mis que un
juego intelectual bastante gratuito, es preciso, sin embargo, admitir
que este juego esta sometido a unas reglas.

No continuaré desarrollando aqui estas consideraciones, reser-
vindome el aportar ulteriormente precisiones anilogas sobre los otros
fusil y sobre la 16gica de su sucesién, asi como sobre el reparto de los
capitulos entre esas seis secciones. Espero, sin embargo, haberles deja-
do entrever mas clarament el papel esencial que desempeiia el Libro
santo en la sustancia y en la forma misma del corpus akbari. Me limi-
taré, para concluir, a citar una vez mais al autor de las Futabat. “Su-
mérgete en el Océano del Cordn”, escribe, “si tu capacidad pulmonar
es suficiente, y, si no, limitate al estudio de las obras que comentan su
sentido visible y no te sumerjas en él: perecerias alli, pues es profundo”.
Y afiade un poco mais adelante: “De los que se han quedado parados,
que han llegado a la meta, pero han permanecido alli sin volver jamads,
nadie saca provecho, y ellos no sacan provecho de nadie: pusieron la
mira en el centro del Océano —o mds bien es el Océano quien apunto
hacia ellos— y se sumergieron en él para la eternidad”. Tbn ‘Arabi no es
de esos: nadador de poderosos pulmones, se arroj6 al insondable abis-
mo de la Palabra de Dios. Pero ha sabido volver a las orillas del mun-
do creado, trayéndole a manos llenas las perlas de la sophia perennis

—wa-l-hamdu li-Llah.

NOTAS

Para consultar las notas, véase el texto original, excepto en los casos siguientes:

1 Sobre algunas de las polémicas mis recientes, consltese el articulo de Th.
Emil Homerin, Ibn ‘Arabi in the People’s Asembly, Middle East Journal, vol. 40, n° 3,
1986, pp. 462-477.

5 Al-qawl al-munbi, Ms. Berlin, spr. 790. f. 24b. Para Sahawi, la acusacién de
thaba no abarca solamente la doctrina, sino también las costumbres, cf. por ejemplo f.
97b.

7 The Mystical Philosophy of Mubyid-Din Ibnul ‘Arabi, 2* ed., Lahore, 1964, pp.
191-194. Para un estudio reciente en la exégesis cordnica en Ibn ‘Arabi por un universi-
tario arabe, consultese Nasr Himid Aba Zayd, Falsafat al-ta’wil, Beyrut, 1983.

8 Futbat, 111, 334 (todas nuestras referencias a esta obra —en abreviatura Fut.—
remiten a la edicién egipcia de 1329 o a su reimpresién facsimil, Beirut, s.d., Dar Sadir).

146



10 Cf. la [gaza concedida por Ibn ‘Arabi al rey Muzaffar editada por A. Badawi
(Al-Andalus, vol. XX, fasc. 1, 1955. n 7) y O. Yahia, Histoire et classification de I'ouvre
d’Ibn ‘Arabi, Damasco, 1964, 1, 266. Tenemos razones para pensar que la desaparicién
de esta obra no es ni accidental ni definitiva.

11 El [gaz al-bayan fue publicado por el sayh Mahmuad Gurab, a partir del unicum
de Estambul, en el primer volumen de la obra sefialada en la nota 12. Este comentario
cordnico, en la version editada, finaliza en el versiculo 252 de la sura Al-baqara.

12 Ar-rabma min ar-Rabman fi tafsir wa-i%rat al-Qur'an, 4 volumenes, Damas-
co, 1989. Sobre esta obra, ver nuestra resefia (en prensa) en el Bulletin critique des An-
nales islamologiques, n° 8.

17 Razi, Tafsir, Teherdn s.d., XXVII, 150-153. Razi critica igualmente (ibidem,
153) el hecho de relacionar este versiculo con Coran 16:60 (wa-li- Llabi I-matal al-a'la).

20 La idea del hombre (al-insan al-kamil) como espejo de Dios y de Dios como
espejo del hombre estd desarrollada en el primero y en el segundo de los capitulos de
los Fusis (véase en particular Fus., I, 53 y 61 s.) Estd igualmente evocada en las Futabat
(I, 163; 1V, 430 ctc.) Véase también la interpretacion del hadit: Al-mu’min mir’at al-
mu’min (Tirmidi, birr, 85), basada en el hecho de que al-mu’min es también uno de los
Nombres divinos, en Fut., I, 112.

21 Fue, 11, 218. Cf. Razi. op. cit., 111, 5-6, donde la relacion 3agara/tasaggur estd
mencionada sin sacar consccuencias. Véase también Qurtubi, AlGami' li-abkam al-
Quran, El Cairo, 1933, 1, 260; Qusayri, op. cit. I, 92. A csta significacién negativa de
3agara, basada en la etimologia que recoge aqui Ibn *Arabi, corresponde simétricamente
una significacion positiva, ligada al simbolismo visual, pues el rbol tiene un caricter
axial evidente: el drbol es también el “hombre perfecto”, segin una definicién que da
Ibn ‘Arabi en su Kutab sstilah as-sufiyya, Hayderabad, 1948, p. 12.

31 Fue, 1V, 25. Corolariamente, “si el individuo en cuestion se aparta de las acep-
ciones admitidas en la lengua, en ese caso no ha recibido ni comprension, ni ciencia”.

32 La mezquita de la calle del Bucey, en Pekin, habia conservado en su biblioteca,
en plena Revolucion cultural -he podido constatarlo con mis propios ojos—, los cuatro
volimenes de la edicién egipcia de las Futahat. Las obras de autores de la escuela akbari
también han llegado a China -muy probablemente por medio de los maestros nagsban-
dies—. Es asi como un investigador persa, M. Dinesh-Pazih, ha podido describir ¢l ma-
nuscrito, recientemente descubierto en Pekin, de un Comentario de los Lawa’h
de Gami, redactado por un alumno de este iltimo.

33 Sobre esta influencia, y sobre los medios por los cuales se ha ejercido —en el es-
pacio geogrifico, pero también a través del espesor de las sociedades musulmanas y
hasta en los medios populares-, cf. nuestra comunicacién (en prensa), The Diffusion of
Ibn *Arabi’s doctrine, en el Coloquio de Princenton dedicado a los Modes of Transmis-
sion of Religious Culture in Islam (en abril de 1989).

38 Las indicaciones que se encuentran a continuacién no son dnicamente mérito
mio, ni mucho menos. Debo repetir aqui mi deuda contraida con mi maestro Michel
Vilsan, quien guié durante largos afios mi exploracién del corpus akbari. Mi gratitud se
dirige también a mi sabio amigo Abdelbaki Meftah: nuestros intercambios epistolares
me han ofrecido en numerosas ocasiones la posibilidad de precisar o rectificar mis in-
terpretaciones. Por ultimo, a algunos de los que, hoy, asumen la transmisién de la hirga
akbariyya les debo una ayuda sin la cual mis esfuerzos habrian sido en vano.
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LE CORAN DANS L’OEUVRE D’IBN ‘ARABI
MICHEL CHODKIEWICZ

IBN ‘Arabi a souvent été présenté —par certains auteurs musulmans et
par la plupart des orientalistes— comme un soufi “philosophe” dont les vérita-
bles sources d’inspiration seraient étrangeres a I'Islam. Les appuis scripturai-
res qu’il invoque dans ses écrits sont, de ce point de vue, considérés soit com-
me d’hypocrites concessions a I’orthodoxie islamique soit, au mieux, comme
relevant d’'une herméneutique extravagante.

Une étude attentive montre, au contraire, que 'oeuvre du Shaykh al-
Akbar, non seulement dans les énoncés doctrinaux qu’elle propose mais jus-
que dans le détail de sa structure, est toute entiere immergée dans I’“Océan du
Coran” et que les interprétations les plus surprenantes —voire apparemment
les plus scandaleuses— sont toujours fondées chez lui sur la lettre méme du
texte coranique.

Etudier ’oeuvre d’Ibn ‘Arabi, comme je les fais depuis bientot quarante
ans, impose aussi d’examiner de prés, non seulement les écrits de ses com-
mentateurs et de ses disciples mais également ceux de ses adversaires. La mau-
vaise foi de la plupart de ces derniers, la bassesse de certaines de leurs atta-
ques, la monotonie de leurs critiques font de cette lecture obligée un pensum
assez désagréable. L’analyse de ces polémiques est cependant fort instructive -
et d’autant plus qu’elle permet de comprendre dans une large mesure les ma-
lentendus qu’a suscités la doctrine akbarienne chez beaucoup d’orientalistes:
ceux-ci, curieusement —et bien que leur perspective soit a priori fort différente
de celle des docteurs de la loi férus d’orthodoxie- ont souvent repris a leur
compte I’argumentation des ulama.

L’examen des ouvrages hostiles au Shaykh al-Akbar ~du 13éme siecle 2
nos jours '- fait régulierement apparaitre, a coté d’accusations qui sont des
lieux communs de la littérature hérésiographique (zandaqa, “athéisme”; iba-
ha, “libertinisme”, ce dernier mot étant pris 2 la fois dans son sens philosop-
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hique et dans son acception vulgaire), la dénonciation d’un crime sacrilege: le
tabrif ma’ani l-qur'an, le “détournement des sens du Coran”. Cette dénoncia-
tion se trouve déja chez Ibn Taymiyya (qui est pratiquement le pére fonda-
teur de la polémique anti-akbarienne et fournit le schéma des diatribes ulté-
rieures) *. Elle est également formulée, entre autres, par Husayn b. Al-Ahdal
(ob. 1451) dans son Kashf al-ghita °, par Burhin al-din al-Buqi’i (ob. 1475)
dans son Tanbih al-ghabi *. Elle est reprise avec enthousiasme par Sakhiwi
(ob. 1497) qui dresse, dans une volumineuse compilation inédite, Al-gawl al-
munbi, un catalogue des condamnations antérieures. * Et, pour I’en blimer ou
pour Pen louer, les travaux universitaires contemporains consacrés a Ibn
Arabi font généralement écho sur ce point i ceux des auteurs musulmans
comme on peut le constater notamment chez Nicholson * ou chez Afifi . Ar-
dent défenseur du Shaykh al-Akbar, Henry Corbin, de son c6té, a souvent
présenté avec admiration le grand maitre andalou comme ’homme du batin,
du sens caché —celui qui brise les rigidités de la Lettre pour atteindre, par un
libre ta’wil, des sens nouveaux de la Révélation. Je n’ai pas besoin de vous di-
re quel usage les intégristes d’aujourd’hui font de cette dangereuse apologie.

Mon propos n’est évidemment pas de démontrer I'orthodoxie d’Ibn
Arabi ni méme de m’attarder sur les discussions que ce probleme continue de
provoquer. Je voudrais simplement au dela de ces débats stériles, tenter de fai-
re entrevoir plus clairement, et i partir d’exemples précis, quel rdle joue le
Coran dans les conceptions doctrinales de I"auteur des Futithit Makkiyya ct
dans la structure méme de son oeuvre. A chacun de tirer de mes remarques les
conclusions qui lui paraissent adéquates...

“Tout ce dont nous parlons dans nos séances et dans nos écrits procede
du Coran et de ses trésors”, affirme le Shaykh al-Akbar *. Cette déclaration
doit-elle étre considérée comme une simple précaution oratoire, comme une
concession, dictée par la prudence, aux normes communautaires et qui voile-
rait de tout autres sources d’inspiration? Dans un ouvrage inédit ot il prend
la défense d’Ibn Arabi, le Radd al-matin°, Abd al-Ghani al-Nibulusi soulig-
ne, i propos des autodafés des ouvrages d’Ibn Arabi prescrits par certains ju-
ristes qui traquaient I’hérésie avec un ztle sans repos, que ceux qui veulent
exécuter cette sentence se trouvent dans une situation paradoxale: s’ils laissent
subsister dans les livres d’Ibn Arabi, au moment de les jeter au bicher, les in-
nombrables citations coraniques qu’ils contiennent, c’est la Parole de Dieu
qu’ils condamnent a étre brilée; s’ils les effacent au préalable, ce ne sont plus
les oeuvres du Shaykh al-Akbar qui périssent dans les flammes car le Coran y
est partout présent.

De fait, tout lecteur d’Ibn Arabi peut sans peine constater, page apres
page, I'abondance des références scripturaires. Encore faut-il noter que la bi-
bliographie akbarienne comporte une immense lacune du fait de la dispara-
tion du grand tafsir, le Kitab al-jam wa I-tafsil fi asrar ma’ani al-tanzil lequel,
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bien qu’incomplet (il s’arrétait au milieu de la sourate Al-kahf), n’en compor-
tait pas moins soixante-quatre volumes '°. Mais, sans parler de la publication
d’un texte jusqu’ici inédit, le /jaz al-bayan "' qui est, lui, un “petit” tafsir, on
doit 2 un shaykh de Damas, Mahmidd Ghurib, I’édition récente d’un recueil
comportant quatre gros volumes ou il a regroupé, en les classant par sourates
et par versets, des textes exégétiques d’Ibn Arabi . Cette impressionnante
anthologie donne 2 penser, par son seul poids, que ’observation de Nibulusi
n’est pas dépourvue de pertinence.

Ces considérations quantitatives, si elles méritaient d’étre formulées,
sont cependant relativement secondaires et ne constituaient qu’un préambule.
Ce que je souhaite montrer A présent c’est 'extréme importance que revét
pour Ibn Arabi, contrairement 2 ce que prétendent ses adversaires —et parfois
ses défenseurs-— la lettre du discours divin.

A ses yeux, un peu de science du batin éloigne du zahir, beaucoup de
science du batin y ramene. De cette souveraineté absolue de la Lettre, bien
des passages de son oeuvre témoignent. C’est ainsi que, dans les Futahat
Makkiyya, ayant fait allusion au verset wa huwa ma’akum aynama kuntum
(Cor. 57:4) cn employant par inadvertance haythuma —qui a le méme sens— au
lieu de aynamad, le Shaykh al-Akbar demande pardon a Dieu de s’étre éloigné
de la littéralité du texte sacré car, dit-il “ce n’est pas en vain que Dieu écarte
un mot pour lui en préférer un autre”. On ne doit donc, sous aucun prétexte,
rapporter la Parole de Dieu selon le sens seulement mais littéralement: agir
autrement est une forme de ce tabrif, de cette altération de la Révélation re-
prochée aux Gens du Livre (Cor. 2: 75; 5:13) ". Ce souci de littéralité absolue
s’applique dailleurs aussi au hadith et Ibn Arabi louange ceux qui, rapportant
les paroles du Prophéte, s’appliquent i ne pas mettre un wa a la place d’un fa,
bien que ces deux particules soicnt souvent interchangeables en arabe ™.

Cette attention scrupuleuse 2 la forme de la Parole de Dieu —car cette
forme, étant divine, n’est pas seulement I’expression la plus adéquate de la Vé-
rité: elle est la Vérité; elle n’est pas porteuse de sens, elle est le sens— cette at-
tention va commander la lecture qu’Ibn Arabi fait du Coran. On peut, sans
abus, considérer que 'oeuvre du Shaykh al-Akbar, telle qu’elle nous est pré-
sentement connue, est toute enticre un commentaire coranique et qu’elle
illustre une méthode d’interprétation qui ne cherche pas I'au-dela de la lettre
ailleurs que dans la lettre elle-méme. De méme que Dieu est a la fois, et en
méme temps, al-zahir wa I-batin, ' Apparent et le Caché, de méme que la
Réalité universelle est pareille i cette construction géométrique qu’on appelle
une bande de Moebius, qui parait avoir deux faces —externe et interne- et qui
en fait, n’en a qu’une, de méme est-il absurde de distinguer, dans la Parole de
Dieu —et a fortiori d’opposer— la Lettre et I’Esprit, le signifiant et le signifié.
Nous sommes aux antipodes de la méthode d’un Philon d’Alexandrie. Pour
Ibn Arabi, c’est le mot nu qui dit tout.
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D’ou, en particulier, 'importance qu’Ibn Arabi attache, par exemple, 2
la maniére dont Dieu se désigne lui-méme dans le Coran: tant6t par un Nom
divin, tant6t par un autre; tantdt par le pluriel Nous, tantdt par le Je singulier
et tantdt par le Il qui est le pronom de la “personne absente”. Dans un ouvra-
ge longtemps inédit, et rarement étudié, le Kitab al-abadila ®, il est écrit no-
tamment: “Toute réalité du monde est un signe qui nous oriente vers une réa-
lité divine, laquelle est le point d’appui de son existence et le lieu de son retour
lorsqu’elle parvient a son terme. Quand Dieuw mentionne le monde dans le
Coran, prends garde au Nom divin auquel 1l le rattache. Tu sauras ainsi de
quel monde il s’agit. Lorsque Dieu Se désigne par le singulier (=]e, Moi) et le
désigne par le pluriel (=vous), c’est que le verset considéré se rapporte a Lui-
méme sous le rapport de Son Unicité et a toi sous le rapport de la multiplicité
(...). Lorsqu’ll Se désigne Lui-méme, par le pluriel, en disant par exemple Inna
(Certes, Nous) ou Nabnu (Nous), c’est qu’il s’agit alors de Dien envisagé sous
le rapport de [la pluralité de] Ses Noms. Lorsqu’ll parle de toi au singulier,
c’est qu’ll S’adresse a toi sous le rapport d’un de tes éléments constitutifs et non
a la totalité. Sache donc ce qui, de toi, est le destinataire du discours”.

Si nous soulignons ce souci extréme de littéralisme des inteprétations
akbariennes, ce n’est évidemment pas pour démontrer 2 ses adversaires, I’or-
thodoxie formelle d’Ibn Arabi. L’entreprise serait vaine: il ne suffit pas de
pratiquer unce cxégésc SCI’UPUICUSCant attentive au zﬁhir du texte Coranique
pour satisfaire les ulama al-zahir. Rien n’illustre micux cette évidence que la
maniére dont Ibn Arabi commente le célebre verset (Cor. 42:11) Laysa ka-
mithlihi shay’un, qu’on peut comprendre comme signifiant: “Il n’y a rien qui
Lui soit pareil”. 1l nous faudrait bien des pages pour analyser en détail les tex-
tes trés nombreux ol Ibn Arabi évoque ce passage coranique. En bref, le
probleme que pose ce verset tourne autour de la particule ka, “comme”. Est-
elle superfétatoire, destinée seulement i renforcer le mot mithl, “pareil”?
C’est, parmi bien d’autres, 'opinion de Qushayri ' (ob 1072) a qui I’on doit
le premier tafsir soufi complet parvenu jusqu’a nous, et pour qui ce ka n’est
qu’une particule de liaison dénuée de sens propre; c’est celle aussi d’un grand
contemporain d’Ibn Arabi, Fakhr al-din Rizi (ob 1209) ": pour lui le ka est 13
li-I-mubalagha et n’a donc qu’une valeur d’intensif sans signification autono-
me. Sans condamner cette opinion, Ibn Arabi en a une autre. Dieu ne parle
pas pour ne rien dire: la particule ka doit par conséquent conserver toute la
force de son sens normal. Et le verset signifie alors: “Il n’y a rien comme Son
pareil” ** —interprétation qui, pour les fugaha est suprémement blasphématoire.

Qui est ce mithl, ce “pareil” de Dieu? C’est I’lhomme —mais, bien enten-
du, '“bomme parfait®, al-insin al-kimil, en tant qu’il est kbalifar Allih,
“lieutenant” de Dieu sur la terre (Cor 2:30; 7:79; 35:39). Ibn Arabi, dans ce
commentaire, se réfere expressément au théomorphisme de I’étre humain en

citant le hadith “Inna Llaha kbalaga Adama ali siratihi ®. (“Certes Allah a
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créé Adam selon sa forme”) et en utilisant le symbolisme du miroir », lui-mé-
me validé par un autre hadith: ’homme est un miroir ol apparait le reflet in-
versé du hagq, de la Réalité divine. Ce qui est batin, caché en Dieu, est zdhir,
apparent en ’homme. Ce passage des Futihat se conclut sur une triple excla-
mation dont la force se perd en frangais: fa-anta maglibubu ! Fa-anta qal-
bubu ! wa huwa qalbuka ! (“Tu es Son reflet inversé ! Tu es Son coeur et Il est
ton coeur!”).

1l serait souhaitable de pouvoir multiplier les exemples de la méthode
akbarienne de lecture du Coran et de ses résultats paradoxaux. Faute de
temps, nous nous bornerons i quelques cas typiques et qui sont en relation
avec des aspects essentiels de la doctrine d’Ibn Arabi.

Dans le Coran, I'ordre divin 2 Adam et Eve n’est pas 2 proprement par-
ler de ne pas manger du fruit défendu mais de ne pas “s’approcher.de l'arbre”
(Cor. 2:35). Or I’arbre —shajara— c’est, pour Ibn Arabi —et ce sens est dicté par
I’emploi du verbe shajara, de méme racine, dans un autre verset (Cor. 4:65)-
le tashajur, le fait de se diviser *'. C’est de cette division, de cette rupture de
’'unité qu’Adam et Eve doivent se tenir éloignés. La signification métaphysi-
que de leur désobéissance est donc inscrite dans le nom méme de I'objet de
Pinterdiction et n’a pas 4 étre cherchée ailleurs.

Cette interprétation est d’ailleurs parfaitement cohérente avec la suite
du récit coranique telle que la donne la sourate T4-Ha (20:121) —sous une for-
me exactement paralléle A celle de la Genese: fa-akala minha fa-badat labhuma
saw’atubuma, “Ils en mangeérent et alors leur apparut leur nudité”. “Nudité”
est la traduction habituelle mais le terme saw’atubuma désigne en fait les pu-
denda, les organes sexuels respectifs d’Adam et Eve: autrement dit la différen-
ciation sexuelle, ¢’est-a-dire la manifestation la plus élémentaire, la plus évi-
dente de la division, de la rupture de I'unité; unité que symbolise, chez Ibn
Arabi, la forme sphérique qui était originellement celle de I’é¢tre humain .

Dans la sourate Al-kabf, la sourate de la Caverne, le verset final (Cor.
18: 110) peut se rendre ainsi: “Celui qui espére la rencontre avec son Seigneur,
qu’il agisse pieusement et que, dans I’adoration de son Seigneur, il ne Lui asso-
cie personne”. Nous avons traduit le dernier mot du verset, abad par “person-
ne”, comme il est d’usage de le faire lorsqu’il est précédé d’une négation (en
Poccurrence la: wa la yushrik bi ibadati rabbibi abadan). Mais Abad est éga-
lement un Nom divin et désigne Dieu en tant qu’ll est Un (Qul: huwa Llahu
abad, “Dis: Lui Allih, est Un”, énonce la sourate 112). On peut donc aussi
comprendre littéralement cette phrase —et c’est ce que fait Ibn Arabi dans plu-
sieurs passages de ses ocuvres, notamment dans son Kitab al-abadiyya *, le
“Livre de I’'Unité”™ comme signifiant: “Celui qui espére la rencontre de son
Seigneur, qu’il n’associe pas Abad (=qu’il n’associe pas I'Un) a 'adoration de
son Seigneur”. En effet, pour Ibn Arabi, la notion de “Seigneur”, rabb, est co-
rrélative ct inséparable de celle de marbib, “vassal”. Elle implique par consé-
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quent une dualité qu’exclut totalement le nom Abad. Selon les termes d’Ibn
Arabi, “I'Unité (al-abadiyya) t’ignore et te refuse”. L’Un, en tant que tel,
étant donc inaccessible, ’homme dans 'acte d’adoration (ibada), ne doit
s’adresser —et ne peut s’adresser, quoi qu’il en pense— qu’au Nom divin qui est
“son” Seigneur, c’est-a-dire a la “Face” (Wajh) particuliere du Divin qui est
tourné vers lui et dont il tire tout ce qu’il a d’étre.

Ce théme commande la doctrine akbarienne de la connaissance de Dieu,
telle qu’elle s’exprime, parmi bien d’autres textes, dans un passage du chapitre
deux des Fusis al-hikam ** ot nous retrouvons I'image du miroir: “Celui a
qui Il s’épiphanise ne voit rien d’autre que sa propre forme dans le miroir de la
réalité divine (al-haqq); il ne voit pas la Réalité divine et ne peut La voir, bien
qu’il sache que c’est en Elle qu’il a percu sa propre forme (...) Il (Dieu) est donc
ton miroir o tu te contemples; et tu es Son miroir oi Il contemple Ses Noms et
la manifestation des pouvoirs propres a chacun d’eux. Et tout cela n’est rien
d’autre que Lui!”.

C’est aussi en retenant le sens obvie d’un mot-clef —en refusant de croi-
re, contrairement au postulat implicite de bien des exégetes, que Dieu s’expri-
me par a-peu-prés— qu’Ibn Arabi justifie scripturairement un aspect essentiel
de son enseignement. Dans la sourate Al-isra (“Le voyage nocturne”, Cor.
17:23) figure un verset o’u il est dit: wa gada rabbuka alla ta’budi illa iyya-
bu. “Et ton Seigneur a décrété que vous n’adoreriez que Lui”. Voici ce
qu’écrit Ibn Arabi a ce sujet: “Qada ~décréter— signifie “statuer”, “décider”,
et c’est cela qui explique que les faux dieux soient adorés. Le but de ladora-
tion de tout adorateur n’est en effet rien d’autre que Dieun. Aucune chose, si ce
n’est Dieu, n’est adorée pour elle-méme. La faute du polythéiste (mushrik)
consiste seulement dans le fait de s’adonner a une forme particuliére d’adora-
tion qui ne lui est pas prescrite par Dieu” *. Et il cite i ce propos le verset ou
les polythéistes, littéralement les “associateurs” (al-mushrikin) déclarent:
“Nous ne les avons adorés (=les faux dieux, les idoles) que pour qu’ils nous ap-
prochent de Diex” (Cor 39:4). Ainsi, pour le Shaykh al-Akbar, le gadi divin
étant, par définition, imprescriptible, toute créature, qu’elle le veuille ou non,
qu’elle le sache ou non, n’adore que Dieu (ou plus précisément un Nom di-
vin, mais tous les Noms renvoient au méme Nommé), quels que soient la for-
me et I’objet immédiat de son adoration. Cette méme notion, sur une base
scripturaire différente, est également développée avec force dans le chapitre X
des Fusis *, dont le point de départ est un verset de la sourate Hiad (Cor
11:56). L’expression-clef est ici celle de sirdt mustagim ~de “chemin droit”.
“Les hommes, écrit Ibn Arabi, se répartissent en deux catégories: les uns mar-
chent sur un chemin qu’ils connaissent et dont ils savent on il conduit, et, pour
eux, ce chemin est la Voie droite. Les autres marchent sur un chemin qu’ils ig-
norent et dont ils ignorent os il conduit. Et ce chemin est rigoureusement iden-
tigue & celui que parcourt en connaissance de cause la premiére catégorie”.

154



Commentant ce méme verset de la sourate Hid dans les Futihat, il s’écrie:
“ma fi I-"alam illi mustaqim!, “Il n’y a rien en ce monde qui ne soit droit!”.
Il est 2 peine besoin de préciser que tout cela souleve I'indignation d’Ibn Tay-
miyya pour qui le gada —conformément i la plupart des exégeses antérieures,
celle de Fakhr al-din Razi pour n’en citer qu’une *, est un “commandement”,
une “prescription”, et non un décret ’: interprétation qui, selon les criteres ak-
bariens, témoigne d’unc confusion grave entre le amr takwini, 'ordre existen-
ciateur, qui ne peut pas ne pas étre exécuté, et le amr taklifi, 'ordre normatif,
qui lui peut étre désobéi.

En connexion étroite avec ce qui précéde, nous mentionnerons un der-
nier exemple, lui aussi lié a une des perspectives majeures de la doctrine akba-
rienne. Il s’agit cette fois d’un commentaire du verset déja cité (Cor 7:156):
wa rabmati wasi’at kulla shay’in, “Et Ma Miséricorde embrasse toute chose”.
Commentaire indirect en l'occurrence, puisque le commentateur, ici, n’est au-
tre qu’Iblis, le diable. Ibn Arabi, en effet, relate dans les Futihdt un dialogue
entre Iblis et un soufi célebre du 9eme siecle, Sahl b. Abdallih al-Tustari (ob.
283/896) *. “La derniére chose qu’lblis déclara a Sahl, écrit-il, fut celle-ci:
Dieu a dit “Ma Miséricorde embrasse toute chose”, ce qui est une affirmation
de portée générale. Or il ne t’échappe pas que je suis une de ces choses, sans le
moindre doute. Le mot “tout” implique l'universalité [de cet énoncé] et le mot
“chose” représente ce qu’il y a de plus indéterminé. Sa Miséricorde m’embrasse
donc”. A Sahl qui réplique “Je ne pensais pas que ton ignorance irait jusqu’a ce
point”, Iblis répond: “Je ne pensais pas que tu en serais la ! Ne sais-tu pas, 6
Sabl, que la limitation (al-taqyid) est ton attribut et non le Sien?” Ibn Arabi
conclut ce récit par la remarque suivante: “Je sus alors qu’Iblis possédait une
science incontestable (littéralement: une science sans ignorance) et que, sur ce
probléme, c’est lui qui avait été le maitre de Sahl”.

Cette herméneutique si déconcertante, j’en conviens, si scandaleuse aux
yeux des ulama al-zahir, Ibn Arabi en justifie le principe et en précise la régle
dans un texte des Futiihat sur lequel je conclurai cette premiére partie de mon
exposé: “En ce qui concerne la Parole de Dien”, écrit-il, “lorsqu’elle est révé-
lée dans le langage d’un peuple déterminé et que ceux qui parlent ce langage
divergent entre eux quant a ce que Dieu a voulu dire par tel mot ou groupe de
mots, chacun d’eux, si différentes que soient leurs interprétations, comprend
effectivement ce que Dien a voulu dire, a condition que son interprétation ne
sorte pas des acceptions admises dans le langage considéré: car Dieu connait
toutes ces acceptions et il n’en est aucune qui ne soit l'expression de ce qu’ll a

voulu dire a cette personne précise”. '

La diffusion de 'oeuvre du Shaykh al-Akbar a travers le monde musul-

man, 'influence directe ou indirecte qu’elle a exercée, de I’Andalousie a la
Chine ¥, sur les doctrines et le vocabulaire technique du soufisme * a engen-
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dré une considérable littérature en arabe, en persan et dans bien d’autres lan-
gues. Mais un fait curieux mérite d’étre signalé: si les éléves, commentateurs
ou épigones d’Ibn Arabi ont manifestement scruté ses écrits avec une minu-
tieuse attention, il semblerait que les arbres leur cachent la forét. Le cas des
futihat Makkiyya est particulierement digne d’intérét. Il s’agit, on le sait,
d’une “Somme” qui représente |’état définitif de I’enseignement akbarien (je
rappelle que la deuxieme rédaction des Futithat a été achevée deux ans seule-
ment avant la mort de son auteur). Génération aprés génération, les soufis y
ont puisé des idées, des symboles, des formulations. Ils 'ont amplement utili-
sée pour interpréter d’autres ouvrages moins explicites et, plus spécialement,
les Fusis al-Hikam. Mais cette utilisation reste toujours déterminée par le
souci de trouver une réponse 2 une question particuliére: autant que je sache,
aucun d’entre eux ne parait s’étre jamais préoccupé de considérer les Futihat
comme un tout, d’élucider les secrets de leur architecture. Le silence sur ce
point de lecteurs aussi subtils que Qiinawi, Jili, Sha’rini, Nibulusi —-pour n’en
nommer que quelques uns- est fort troublant.

Une question fondamentale doit alors étre posée: si ces personnages,
dont ni la perspicacité ni la vénération pour Ibn Arabi ne peuvent étre mises
en doute, ne nous proposent aucune explication, n’est-ce pas tout simplement
parce qu’il n’y a rien 2 expliquer? Si la structure des Futihat n’appelle de leur
part aucune remarque, n’est-ce pas parce que cette structure est totalement ar-
bitraire et résiste donc a toute tentative de justification? Un examen de la ta-
ble des matiéres suggeére, A premiére vue, une réponse affirmative: il est bien
difficile d’y distinguer une progression ordonnée, une articulation intelligible
des themes qui s’y succédent. Le méme sujet y est souvent traité 2 plusieurs
reprises dans des chapitres différents, parfois trés éloignés, et dont chacun pa-
rait ignorer les autres. De longs morceaux se révelent étre constitués de la re-
prise, totale ou partielle, de traités antérieurs et donc de matériaux plus ou
moins hétérogenes. Au surplus, ce que nous dit Ibn Arabi lui-méme semble
autoriser ce point de vue: “Ni ce livre que voici ni mes autres ouvrages ne sont
composés a la maniére des livres ordinaires et je ne les écris pas selon la métho-
de babituelle des auteurs”, déclare-t-il . “Je n’ai pas écrit une seule lettre de
ce livre autrement que sous effet d’une dictée divine”, précise-t-il encore *.
Cette affirmation, formulée 3 maintes reprises, d’un caractére inspiré de ses
écrits donne a penser qu'’il serait vain d’y vouloir discerner un pattern précis.
Le Shaykh al-Akbar apporte un argument supplémentaire a cette hypothése
dans une réflextion qu’il formule 2 propos de la présentation, en effet tres dé-
concertante pour le lecteur, de données relatives aux “statuts légaux”
(abkam): le chapitre 88, qui expose les principes (us#l) dont dérivent ces sta-
tuts aurait di logiquement, reconnait-il, précéder et non suivre les chapitres
68 3 72 qui en exposent les conséquences mais, dit-il, “ce n’est pas de mon
propre choix que j’ai retenu cet ordre” *. Et, pour illustrer cette indication, il
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compare les non sequitur si nombreux dans les Futihat a ceux que I'on obser-
ve dans les sourates du Coran, ol sc succédent des versets dont la proximité
parait purement accidentelle. Les phrases que je viens de citer (et il y en a be-
aucoup d’autres semblables dans les Fut#hdt) encouragent par conséquent 2
conclure qu’un ouvrage dont la rédaction obéit ainsi 2 d’imprévisibles inspira-
tions —qu’elles soient surnaturelles ou pas— est nécessairement dépourvu de
cohérence interne et que les énigmes qu’il recéle sont indéchiffrables.

Je crois pouvoir affirmer que cette conclusion est radicalement fausse et
que les Futizhat ne sont pas un assemblage hétéroclite de séquences dont les
caprices de 'inspiration expliqueraient la juxtaposition. A travers les quelques
exemples auxquels doit se limiter aujourd’hui mon examen, nous allons cons-
tater un nouvel aspect, tres singulier, de la relation entre le Coran et 'oeuvre
d’Ibn Arabi.

Dans sa précieuse édition critique des Futsihat actuellement en cours de
publication, Osman Yahia attire I’attention sur le caractére symbolique du
nombre de chapitres contenus dans les six sections (fusil) des Futihat ¥. 11
constate, par exemple, que le nombre de chapitres du fas! al-manazil (la sec-
tion des “demeures spirituelles”) est identique i celui des 114 sourates du Co-
ran. Le nombre 114 aurait-il été choisi par Ibn Arabi, en quelque sorte, pour
de simples raisons esthétiques? Il n’en est rien, on va le voir. Ibn Arabi, dans
ce cas comme dans celui de bien d’autres énigmes, donne en réalité i son lec-
teur toutes les clefs dont il a besoin: mais ces clefs sont délibérément dispersé-
es et, le plus souvent, placées de telle sorte qu’elles passent inapergues *.

Considérons de plus pres ce fasl al-manazil, le quatrieme de I'ouvrage
et ’'un des plus mystérieux. Il s’étend du chapitre 270 au chapitre 383. 1l est,
de toute évidence, en relation au moins par son titre avec un des premiers
chapitres des Futithat, le chapitre 22 qui, lui, s’intitule: fi ma’rifat ilm manzil
al-mandzil. Mais ce chapitre 22 qu’O. Yahia appelle un bab gharib, un “cha-
pitre étrange” pose a priori plus de problemes qu’il n’en résoud. On y dé-
couvre une liste groupant, sous dix-neuf “demeures spirituelles” principales
(ummahat al-manazil), une série de manazil secondaires qui eux-mémes en
comprennent i leur tour une série d’autres. Les dénominations de tous ces
mandazil (dénominations qu’on verra réapparaitre ici et 1a dans le fas! al-
mandzil) laissent perplexe: manzil al-istikbbar, manzil al-halik, manzil al-
du’a, manzil al-rumiz, etc. Aucune de ces désignations ne correspond 2 la ta-
xinomie en usage dans la littérature soufie pour distinguer les étapes de la vie
spirituelle.

En croisant les indications cryptiques éparses dans le chapitre 22 et dans
les chapitres du quatrieme fasl, ces noms, cependant, prennent soudain tout
leur sens: chacun d’eux se rapporte i une sourate ou a un groupe de sourates.
Le manzil al-istikhbar (“Demeure de Uinterrogation”) est celui qui réunit les
sourates commengant par une formule interrogative, par exemple la sourate
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88 (Hal atika hadith al-ghishiya...). Le manzil al-hamd (“Demeure de la
Louange”), qui se subdivise en cinq manazil, est constitué par les cinq soura-
tes (1, 2, 18, 34, 35) qui commencent par Al-hamdu li-Llah. Le manzil al-
rumiiz (“Demeure des symboles”) comprend toutes les sourates qui débutent
par les hurif mugqatta’a, les mystérieuses lettres isolées qu’on appelle aussi
niraniyya, lumineuses. Le manzil al-du’a (“Demeure de 'appel”) est la déno-
mination commune des sourates commengant par la formule vocative Ya ay-
yuha...; le manzil al-amr (“Demeure du commandement”) rassemble les sou-
rates s’ouvrant par un verbe 2 I'impératif tel que gu/ (Dis !).

Je ne poursuivrai pas cette énumération, me réservant d’en dresser ulté-
rieurement un tableau exhaustif identifiant les références coraniques de tous
les termes techniques du chapitre 22. Mais ces premiéres constatations per-
mettent de prévoir que chacun des 114 chapitres du fasl al-manaazil doit cf-
fectivement correspondre 2 une sourate dont il exprime, de fagon plus ou
moins allusive, les significations ésotériques. On chercherait en vain, toute-
fois, une relation, qui parait aller de soi, entre le premier de ces chapitres et la
premiere des sourates du Mushaf, entre le deuxieme chapitre et la deuxiéme
sourate et ainsi de suite. La correspondance pressentie se révele difficile 2
vérifier.

La clef du mystere est pourtant placée entre nos mains a diverses repri-
ses et notamment dés le début du fas/, dans le deuxiéme vers du poeme limi-
naire ot figure le mot urij, “montée”, “ascension”: le parcours des demeures
spirituelles est un parcours ascendant qui, au rebours de I'ordre habituel de la
Vulgate coranique, conduit le murid de la derniére sourate du Coran, la sou-
rate Al-nas jusqu’aa la premiere, Al-fatiha, “celle qui onvre”, celle ou lui est
donné le fath ultime, I'illumination définitive. 1l s’agit, en d’autres termes,
d’une remontée depuis le point extréme de la Manifestation universelle (que
symbolise le dernier mot du Coran: al-nds, “les hommes™) jusqu’a son Princi-
pe divin (que symbolisent la sourate initiale, Umm al-kitab, “la Mére du Liv-
re” et, plus précisément, le point du Ba’ de la basmala). L’inexplicable succes-
sion des chapitres devient alors parfaitement cohérente et la relation que
y’indique est démontrable sans aucune exception dans le texte de chacun d’eux
et, souvent, dans leur titre méme comme peut I'observer, sur les quelques
exemples ci-aprés, quiconque a une certaine familiarité avec le Coran: le troi-
sieme manzil (chapitre 272), manzil tanzil al-tawhid, correspond de maniere
évidente 2 la troisieme sourate a partir de la fin, la sourate Al-ikhlis, dont le
théme est I'unicité divine; le quatrieme (chapitre 273), manzil al-halak, “De-
meure de la perdition”, correspond 2 la sourate Al-masad, qui décrit le chiti-
ment d’Abid Lahb; le sixieme manzil (chapitre 275), “Demeunre du désaveu
des idoles”, i la sixieme sourate su’(idan, c’est i dire toujours en remontant de
la fin vers le début, et donc i la sourate Al-kafirin; le dix-neuvieme manzil
(chapitre 288), “Demeure de la récitation”, correspond selon la méme regle 2
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la sourate Al-alag, celle ot il est ordonné au Prophéte de réciter la Révélation
que I’ange lui transmet; le quarante-septiéme (chapitre 316) “Demenre du Ca-
lame divin” correspond 2 la sourate Al-qalam —et ainsi de suite jusqu’au cent-
quatorziéme et dernier manzil, le manzil al-azama al-jami’a (“Demeure de
PImmensité totalisante”) qui est celui ot I’étre, parvenu au terme de ce voya-
ge initiatique, réalise les secrets de la “Mére du Livre”. Je me dispense, cette
fois encore, d’unc énumération complete qui serait d’ailleurs superflue, cha-
cun pouvant aisément, dés qu’il possede cette clef, completer le tableau som-
maire que je viens de dresser.

Ces indications succinctes suffisent en tout cas a confirmer qu’il n’y a
ricn de fortuit dans Porganisation de ce fasl et que la succession des sujets
traités, si singuliere qu’elle paraisse, obéit a une loi précise. D’autres énigmes
vont se trouver par la-méme résolues. J'illustrerai ce point en me référant au
chapitre 273 *, o certains passages peuvent donner au lecteur le sentiment
d’avoir affaire A une imagination déréglée ou, dans I’hypothése la plus favora-
ble, 3 une expérience visionnaire incommunicable. Ibn Arabi, conduit par
I'Intellect premier, visite ce manzil ou, dit-il, se trouvent cinq chambres
(buyit). Chacune de ces chambres enferme des coffres (khaza’in). Chaque
coffre a des serrures (agfal), chaque serrure des clefs (mafatih), chaque clef
doit étre tournée un certain nombre de fois (harakat). Puis le Shaykh al-Ad-
bar décrit, une par une, ces chambres avec leur contenu: le premier coffre de
la premiére chambre a trois serrures, la premiere de ces serrures a trois clefs,
la premiére de ces clefs doit tourner quatre-cent fois, etc. Ces étranges préci-
sions désarment le plus souvent, je pense, la curiosité du lecteur. Elles sont
pourtant faciles 2 interpréter si I'on sait que ce manzil est celui de la sourate
Al-masad: les cinq chambres sont les cinq versets dc cette sourate. Les coffres
sont les mots de chaque verset, le nombre des serrures est celui des lettres qui
constituent chacun de ces mots, les clefs sont les signes graphiques qui consti-
tuent ces lettres (points diacritiques et ductus consonnantique), les tours de
clef expriment la valeur numérique de ces mémes lettres selon 'abjad. Le pre-
mier coffre est donc le mot tabbat; il est fait de trois lettres qui sont autant de
serrures. La premiere de ces serrures est le 74’, qui assemble trois signes grap-
hiques —donc trois clefs— et dont la valeur numérique est de 400. Des explica-
tions analogues —ou la science des lettres (ilm al-hurif) joue un rdle impor-
tant qu’annonce expressément le chapitre 2 des Futihat- peuvent étre
données chaque fois que se rencontrent dans n’importe quelle partic de 'ouv-
rage, des énoncés du genre de celui-ci. Quoi que ’on pense de ce qui, pour
beaucoup, n’est qu’un jeu intellecuel assez gratuit, il faut donc convenir que
ce jeu est soumis 4 des regles.

Je ne développerai pas davantage ici ces considérations, me réservant
d’apporter ultéricurement des précisions analogues sur les autres fusi! et sur
la logique de leur succession ainsi que sur la répartition des chapitres entre ces
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six sections. J’espére cependant vous avoir fait entrevoir plus clairement le rd-
le essentiel que joue le Livre saint dans la substance et dans la forme méme du
corpus akbarien. Je me bornerai, pour conclure, i citer une fois encore ’auteur
des Futihat. “Plonge dans I'océan de Coran”, écrit-il, “si ton souffle est assez
puissant; et, sinon, limite-toi a I'étude des ouvrages qui en commentent le sens
apparent mais n’y plonge pas: tu y périrais, car il est profond”. Et il ajoute un
peu plus loin: “Ceux qui sont restés en arrét, qui sont parvenus au but mais
sont demeurés la sans jamais revenir, nul ne tire profit d’eux et ils ne tirent
profit de personne: ils ont visé le centre de I'océan —ou plutét c’est lui qui les a
visés— et ils ont plongé pour I’éternité”. 1bn Arabi n’est pas de ceux-1a: nageur
au souffle puissant, il s’est jeté dans Iinsondable abime de la Parole de Dieu.
Mais il a su en revenir vers les rivages du monde créé, y apportant a pleines
mains les perles de la sophia perennis —wal-hamdu li-Llzh.
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18  Fut., IV, 135-136; 11, 563; 111, 165; Fusis al-hikam, éd. Afifi, Beyrouth, 1946, 1,
70-71, 111, 182.

19 Muslim, birr, 115; janna, 28; Bukhari, isti’dhan, 1.

20 L’idée de I’homme (al-insan al-kamil) comme miroir de Dieu et de Dieu com-
me miroir de ’homme est développée dans le premier et le deuxieme chapitre des Fusis
(voir en particulier Fus., 1, 53 et 61 s. Elle est également évoquée dans les Futihat (1,
163; 1V, 430 etc.). Voir aussi I'interprétation du hadith Al mu’min mir'at al-mu’min
(Tirmidhi, birr, 8) basée sur le fait qu’al-mu’min est aussi un des Noms divins, dans
Fut, 1, 112.

21 Fue, 11, 218. Cf. Rizi, op. c., 111, 5-6, ou le rapprochement shajara/tashijur est
mentionné sans qu’il en soit tiré de conséquences. Voir aussi Qurtubi, Al-jami Ii-
abkam al-Qur’an, Le Caire, 1933, 1, 260; Qushayri, op. c, I, 92. A cette signification
négative de shajara fondée sur I’étymologie que retient ici Ibn Arabi correspond symé-
triquement une signification positive liée au symbolisme visuel, I'arbre ayant un ca-
ractére axial évident: I'arbre, c’est aussi I"*homme parfait”, selon une définition que
donne Ibc Arabi dans son Kitab istilih al-sifiyya, Hayderabad, 1948, p. 12.

22 Sur la forme sphérique de I’homme primordial, cf. Tadbirit ilihiyya, ed. Ny-
berg, Leyde, 1919, p. 225 du texte arabe.

23  Kitab al-ahadiyya, Hayderabad, 1948, p. 3; Fut., 11, 58.

24 Fus,1,61,s.; Fut. 1,163; 1V, 2.

25 Fut, 1, 405.

26 Fus., 1,108; cf. Fut., 1, 426; 11, 563.

27  Fut, 11, 563.

28 Rizi, op. ¢, XX, 183-184.

29 Majmu’at al-rasd’il, 1, 173; 1V, 79 s.

30 Fut, II, 662; cf. le commentaire de ce dialogue par le soufi marocain Abd al-
Aziz al-Dabbigh, Kitab al-ibriz, Le Caire, 1961, p. 361.

31 Fut, IV, 25. Corollairement “si I'individu en question s’écarte des acceptions
admises dans le langage, alors il n’a recu ni compréhension, ni science”.

32 La mosquée de la rue du Boeuf, 3 Pékin, avait conservé dans sa bibliotheque,
en pleine Révolution culturelle —j’ai pu le constater de mes propres yeux- les quatre vo-
lumes de I’édition égyptienne des Futihat. Les ouvrages d’auteurs de ’école akbarienne
sont, eux aussi, parvenus en Chine —trés probablement par I'intermédiaire de maitres
nagshbandis. C’est ainsi qu’un chercheur persan, M. Dinesh-Pazih, a décrit le manus-
crit, récemment découvert a Pékin, d’'un commentaire des Lawa’ih de Jami rédigé par
un éléve de ce dernier.

33 Sur cette influence, et sur les moyens par lesquels elle s’est exercée —dans I’es-
pace géographique mais aussi i travers I’épaisseur des sociétés musulmanes et jusqu’aux
milieux populaires— cf. notre communication i paraitre, The Diffusion of Ibn Arabi’s
doctrine, au colloque de Princeton consacré aux Modes of Transmission of Religious
Culture in Islam (Avril 1989).

34 Fur, 1,59.

35 Fut, 11, 456.

36 Fut., 11, 163.

37 O. Yahia, édition critique des Fut., Le Caire, 1974, 111, pp. 37-38.

38 Les indications qu’on trouvera ci-aprés ne sont pas, il s’en faut de beaucoup, 3
porter 2 mon seul crédit. Je dois d’abord redire ici ma dette envers mon maitre Michel

161



Vilsan, qui guida pendant de longues années mon exploration du corpus akbarien. Ma
gratitude s’adresse aussi 2 mon savant ami Abdelbaki Meftah: nos échanges épistolaires
m’ont offert & maintes reprises I’occasion de préciser ou de rectifier mes interprétations.
A certains de ceux qui, aujourd’hui, assurent la transmission de la khirga akbariyya, je
suis enfin redevable d’une aide sans laquelle mes efforts eussent été vains.

39 Faut., 11,582-586.

162



ROGER GARAUDY

IBN ‘ARABI Y SAN JUAN DE LA CRUZ



Digitized by GOOS[G



IBN ‘ARABI Y SAN JUAN DE LA CRUZ

IBN al-‘Arabi (1165-1241) y San Juan de la Cruz (1549-1591) vi-
ven ambos en dos periodos de apogeo de la espiritualidad y de la cul-
tura espafiolas. Ibn al-‘Arabi representa el Gltimo y el mds alto floreci-
miento del misticismo del Islam de Espana (los sufies) y San Juan de
la Cruz brilla en el cenit del Siglo de Oro como la expresién mds pro-
funda, junto con Santa Teresa de Avila, de querer participar en la vida
de Dios.

Tres siglos separan estos dos apogeos espirituales de Espana, el
de los sufies musulmanes andalusies y el de los misticos cristianos mis
inspirados.

Sus analogias:

- La identidad de s« objetivo: “Llegar a ser Dios por participa-
cion” tal y como dice audaz y peligrosamente San Juan de la Cruz.

- La identidad de s# camino: a través de la extincion a la vez de
todo deseo parcial en si y de la via negativa de la superacién de todo
conocimiento sensible e inteligible.

- La identidad de su modo de expresion: de la experiencia mistica
de lo trascendente por la metifora poética.

Todo ello hace, a los dos, hermanos de alma en la comunidad
abrahdmica de los incondicionales de Dios.

Tanto uno como otro fueron mais alld de su época y por ello co-
nocieron las persecuciones: Ibn al-‘Arabi, victima del integrismo de
los alfaquies malikies de su época, tuvo que exiliarse en Damasco para
continuar su obra. San Juan de la Cruz, en su esfuerzo por alcanzar a
Dios por vias que no eran siempre ortodoxas en su tiempo, conocié la
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prision en un calabozo y, en su evasién, quemé gran parte de su obra,
la cual también le hacia insoportable para los integristas.

La prudencia impuso a San Juan de la Cruz no citar en sus obras
mds que textos biblicos o autores canénicos. Por consiguiente, no po-
seemos ninguna prueba escrituraria que testimonie, directa e irrecusa-
blemente, un conocimiento de Ibn al-‘Arabi por San Juan de la Cruz,
del estilo de las claras referencias a Avicena en el Maestro Eckhart.

Tampoco tenemos pruebas histéricas de la filiacién directa de
Ibn al-*Arabi a San Juan de la Cruz, como las hemos tenido de Ibn al-
‘Arabi a Dante cuando descubrié Enrico Cerulli, en la biblioteca de
Oxford y en la nacional de Paris, las traducciones latinas de “La escala
de Mahoma”, confirmando asi la hipétesis de Asin Palacios sobre las
fuentes musulmanas de la escatologia de la “Divina Comedia”.

Por el contrario, las peripecias de la vida de San Juan de la Cruz
demuestran que él no podia ignorar a los maestros de la espiritualidad
isldmica.

Primeramente, como estudiante en la Universidad de Salamanca,
si bien es cierto que la ensefianza dominante era la del Tomismo y
Aristételes, el padre Criségonos en su “Vida y obras de San Juan de
la Cruz” (B.A.C.) (1945) subraya que Avicena y Averroes adquieren
en ese momento una importancia extraordinaria en Salamanca (p. 72),
y la “Historia de la Universidad de Salamanca”, de Pierre Chacon,
muestra que corrientes antitomistas y antiaristotélicas circulaban por
la Universidad. El catilogo de la biblioteca de la Universidad de esta
época contiene traducciones de sufies musulmanes y sobre todo de
Ibn al-‘Arabi que habian sido encargadas, en el siglo XIII, por el rey
Alfonso X el Sabio en Espaiia (que reina de 1252 a 1284) y por Fede-
rico II (Emperador en 1250) en Sicilia, ambos profundamente imbui-
dos de la cultura islimica y que se rodearon en su corte respectiva, en
Toledo y en Palermo, de sabios y eruditos musulmanes.

Alfonso X el Sabio, que, antes de ser rey, fue gobernador de
Murcia, creé en esta ciudad, con la colaboracién del filésofo musul-
man Muhammad ar-Riqati, la primera escuela interconfesional del
mundo, donde ensefiaban sabios judios, cristianos y musulmanes. Los
Bana Had de Murcia fueron, en su tiempo, respetados y protegidos.

A partir del siglo XII, el obispo Raimundo de Toledo habia cre-
ado equipos de traductores para divulgar en latin las obras de los ma-
estros de la cultura drabe-islimica.

El que seria San Juan de la Cruz, estudiante en Salamanca, tenia
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a su alcance estos tesoros. Sin embargo, no hay en sus escritos citas
que se refieran a ello (como tampoco a Taulero ni a Ruysbroek ni a
ninguno de los misticos flamencos tan préximos a él). Max Milner, en
“Poésie et vie mystique chez Saint Jean de la Croix” (pp. 28-29) escri-
be: “Sin duda él hizo en Salamanca otras lecturas... pero... evita hacer
referencia a una tradicion mistica. ;Seria esto la prudencia necesaria en
una época donde la acusacion de iluminismo amenazaba a todo autor
espiritual que tratara de sobrepasar o profundizar una tradicion rigi-
da? ...era mejor... para estar en paz con el Santo Oficio, evitar toda re-
ferencia explicita”.

Lo que permanece es el interés apasionado de San Juan, desde
Salamanca, por la experiencia mistica. El padre Criségonos (“Vida”
p- 80) cuenta que, segiin testimonio de sus condiscipulos, él escribi6
un trabajo “excelente” sobre varios misticos “en particular sobre San
Dionisio y San Gregorio”.

Segunda probabilidad atin més fuerte: la de su conocimiento de
la espiritualidad del Islam: San Juan de la Cruz fue, de 1582-1588,
prior del convento de los mairtires en Granada, donde escribi6é su
“Cantico Espiritual” y su “Viva Llama”. Y en esta época los musul-
manes ain no habian sido expulsados de Granada (no lo serin hasta
1609).

La ciudad estaba ain poblada esencialmente por musulmanes.
La mayoria de ellos se habian convertido al Cristianismo y participa-
ban en la administracién de la ciudad '. San Juan de la Cruz vivia en
contacto con ellos. En la calle misma de su convento, calle Elvira, cer-
ca de la Puerta de Elvira vivia una mistica musulmana discipula del
gran sufi al-Gazali. Era muy conocida bajo el nombre de “la mora de
Ubeda” (“San Juan de la Cruz y el Islam”, por Luce Lépez Baralt.
Universidad de Puerto Rico. 1985. pp. 285-328).

El padre Bruno, historidgrafo de San Juan de la Cruz, supone
que ella le inspiré su critica del iluminismo en la “Subida al Carmelo”
y la “Noche oscura”.

No es posible probar que hubiera contactos directos de San Juan
de la Cruz en Granada, aunque la probabilidad sea tan grande que José
Goémez Menor en su libro sobre “El linaje familiar de Santa Teresa y
San Juan de la Cruz” (Salamanca 1970) no excluye la posibilidad que,
por su madre, Catalina Alvarez, San Juan descienda de “conversos de
moro”.

Todo esto, sea cual sea la verosimilitud, es hipotético. Pero un
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hecho irrecusable muestra que San Juan de la Cruz no pudo ignorar
los problemas de las relaciones entre la teologia musulmana y la cris-
tiana: En 1588, el tltimo afio de su estancia en Granada, cuando fue
derrumbada la antigua mezquita de los nasries para construir la nueva
catedral, los terraplenadores sacaron a la luz “cajas de plomo” conte-
niendo reliquias y pergaminos escritos en irabe, en latin y en espaiiol.
Cervantes, al final del primer libro de Don Quijote, hace una parodia
del asunto de los “libros plimbeos”.

Lo esencial de estos textos es un intento de sincretismo islimico-
cristiano, hecho por moriscos preocupados por mostrar la continui-
dad entre el Cristianismo y el Islam, con el fin de no oponer a los
“viejos cristianos” y alos “nuevos cristianos”, es decir, los no moriscos
y los moriscos, musulmanes o judios, por una inquisicién que los
confundia en el desprecio.

Para conseguirlo, los autores de estos textos escribieron libros
atribuidos a los més cercanos compaiieros de Santiago, a quien la tra-
dicién espafiola habia hecho “matamoros” figura de proa de la “recon-
quista”, interviniendo en las batallas en un caballo blanco al lado de
los ejércitos cristianos para derrotar a los moros.

Los pergaminos de los “plomos de Granada” estin presentados
como escritos por los mismos que, al lado de Santiago y segtin la tra-
dicién, han evangelizado Espaiia: Cecilio, primer obispo de Granada;
Thesiphon e Indalecio.

Venidos, junto con Santiago, desde Oriente son, segiin estos li-
bros, todos irabes: Cecilio se llamaba antes de su bautizo Ibn ar-
Radi; Thesiphone, Ibn Atar, descendiente del profeta drabe de los Ta-
mud: $ilih (del que no se habla mis que en el Corin VII, 73-82), e
Indalecio, que se llamaba Ibn al-Mugira.

Era importante para los moriscos mostrar que el primer obispo de
Granada, discipulo inmediato de Santiago, era drabe, como los demis
apostoles de Espafia, pero atin era mds importante ver la similitud en
los temas teolégicos fundamentales, lo que era comin al Cristianismo y
al Islam, particularmente la unidad de Dios, y la veneracién de Jesis y
de la Virgen Maria, temas que aparecen muy a menudo en el Coran.

Se trataba de un falso, fabricado por moriscos, cuya situacién era
muy dificil en Granada, sobre todo después de los levantamientos ar-
mados de las Alpujarras, que estallaron de 1568 a 1571.

A partir del primer hallazgo, en 1588, comenzé una controversia
apasionada sobre la autenticidad de los documentos.
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El rey Felipe I1 y el Papa Sixto V fueron informados por el arzo-
bispo de Granada deseoso de homologar el descubrimiento. Una
asamblea fue convocada para decidir sobre ello. San Juan de la Cruz,
prior del convento de Granada, fue designado como uno de los miem-
bros expertos de esta comisién.

Es, pues, imposible que San Juan no tuviera conocimiento de la
literatura religiosa del Islam.

¢Quiere esto decir que el problema de las relaciones de San Juan
e Ibn al-‘Arabi podria ser tratado sélo en términos de influencia? No.
Porque existe entre los misticos de todas las religiones procedimientos
y experiencias que pueden ser convergentes sin por esto implicar
préstamos. Y mis atin cuando se trata de las relaciones entre los sufies
musulmanes y el misticismo cristiano.

El padre Miguel Asin Palacios, aludiendo a los paralelismos entre
San Juan de la Cruz, Ibn al-‘Arabi e Ibn ‘Abbad de Ronda, su discipulo,
subraya la reciprocidad de los intercambios entre el Cristianismo y el
Islam: “Un pensamiento evangélico injertado en el Islam durante la
Edad Media habria adquirido un desarrollo tan rico y tal opulencia de
expresion que, transportado a suelo espariol, nuestros misticos del siglo
XVI no dudaron en acogerlo”. (Etudes carmélitaines, 1932)

Esto es mis evidente atin cuando se trata de Ibn al-‘Arabi, el sufi
musulmin que, junto con Hallag y Shabestari, ha vivido mis profun-
damente la dimensién “cristica” del Islam.

El lugar de Jesus en el Corin, que hace muchas referencias a El, es
sorprendente: “El Mesias, Jesiis, Hijo de Maria y Apéstol de Dios. El es
su ‘Verbo® depositado por Dios en Maria. El es el ‘espiritu’ que emana
de El. Le hemos dado Evangelio en el que hay guia y luz” (IV, 171).

Para los sufies, Jests es el simbolo mismo de la identidad gnésti-
ca del hombre y de Dios. El revelador de lo Uno y del Todo. Y del
Amor que es la expresion dual de su unidad. “La dualidad esencial
contenida en la unidad”, dice Ibn al-‘Arabi (“Sagesse” p. 136: El Ver-
bo de Jesus).

Ibn al-‘Arabi llama a Jests “el sello de la santidad”: “Si, el sello
de los santos es un apdstol que no tendrd igual en el mundo, El es el es-
piritu, y El es el Hijo del Espiritu y de Maria, he aqui un rango que
ningsn otro podrd alcanzar”.

La “parusia” de Jesiis es familiar a los sufies musulmanes. Ibn al-
“Arabi escribe: “Dios lo ha elevado hasta El para hacerlo descender al
final de los tiempos como sello de los santos, aplicando la justicia segiin
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la ley de Mubammad” (Ibn al-‘Arabi. Futihat IV, 215, y también: I,
569 11, 139).

Ibn al-"Arabf tiene una conciencia profunda de la continuidad del
mensaje de Abraham: “El cristiano y el que profesa una religion revela-
da, dice, no cambian de religion si van al Islam” (Futabat, 1V, 166).

La meditacién conjunta sobre los itinerarios hacia Dios de Ibn
al-‘Arabi y de San Juan de la Cruz nos permite situar en el lugar que
les corresponde las polémicas tradicionales, entre musulmanes y cris-
tianos, referidas a la Encarnacién y a la Trinidad.

Este paralelismo no se puede hacer partiendo de simples similitu-
des en el uso comun de los simbolos como el de la luz o de la noche, o
del amor humano como metifora del amor divino. Es, éste, un patri-
monio comun de todos los que comprendieron que no era posible ha-
blar de Dios con nuestros conceptos y nuestro lenguaje, puesto que es
incomparable, trascendente, con respecto a las cosas, al hombre y a to-
das las palabras para designarlos. La palabra sobre Dios (la teologia)
s6lo puede ser simbélica, poética, puesto que no la podemos captar ni
por nuestras percepciones sensibles ni por nuestros conceptos, sino so-
lamente evocarlo con simbolos y analogias. Asi es por lo que respecta
al amor desde el Cantar de los cantares, y més aun por lo que se refiere
ala imagen de la luz y del fuego como analogia terrestre de Dios.

La imagen mis frecuente para designar a Dios, en todas las reli-
giones, es la de la luz: culto del sol de AKHENATON, o del fuego de
los Magos de Mesopotamia, “/Que la luz se haga!” de la Biblia o de la
Sura de la luz en el Coran. En todas las sabidurias, la revelacién su-
prema se llama “iluminacion”, porque lleva en ella su propia eviden-
cia, como la luz.

Sélo podemos retener en nuestros acercamientos lo que en cada
uno de ellos hay de original e incluso de insélito con respecto a su
propia tradicién.

No retendremos mds que tres aspectos:

- La comunidad de objetivo.

— El paralelismo de los caminos.

- La analogia de las formas de expresion.

La comunidad de objetivo

En el primer capitulo de “La Subida al monte Carmelo”, San
Juan de la Cruz define su objetivo: “Llegar por medio de la Contem-
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placion ‘al estado de la union con Dios’”. El lo vuelve a decir en la
“Llama de amor viva”, “la vida beatifica que consiste en ver a Dios”.

Estas son formulaciones clisicas de la tradicién, pero San Juan de
la Cruz va mucho mas alli: el Dios al que busca unirse no es el “ser ne-
cesario” o el motor inmévil de Aristételes, el que se puede demostrar su
existencia por via demostrativa como lo hizo Santo Tomds de Aquino.

San Juan dice mais atrevidamente: cuando el alma se une a Dios
“ella es por participacion Dios” (“Llama de amor viva”). El vuelve a
emplear la fé6rmula tres veces: “El alma estd hecha Dios de Dios, por
participacion de él y de sus atributos” (Llama de amor viva, 3.8). Y
aun: “Estando ella [el alma] aqui hecha una misma cosa con él, en cier-
ta manera es ella Dios por participacion” (Llama... 3.78).

Se trata de audacias que se permitian los Padres de la iglesia,
cuando, por ejemplo, San Clemente de Alejandria escribia: “Dios se
hizo hombre para que el hombre se hiciera Dios” (Protéctico I, 8, 4).
Si, hoy aun, la Iglesia ortodoxa hace frecuentemente referencia a esta
vision, ella es menos frecuente en la teologia catélica y menos atn en
el siglo XVI espaiiol.

Es, sin embargo, el centro de la mistica de San Juan de la Cruz:
el alma se une a Dios no para contemplar su ser sino para participar en
su acto: “Teniendo el alma sus operaciones en Dios por la union que
tiene con Dios, vive vida de Dios” (Llama 2.34). Ella esta “transfor-
mada en amor”, ella estd “transformada en Dios”. Habiendo “entera-
mente dado el si acerca de todo esto en Dios, siendo ya la voluntad de
Dios y del alma una” (Llama 3.24). “De manera que su obrar ya de
humano se haya vuelto en divino” (Subida al monte Carmelo 1.5.7).

Asi pues, lo que en San Juan de la Cruz estd en el limite de la or-
todoxia de su tiempo, es el eje mismo de la vision de Ibn al-‘Arabi.

Lo Uno que quiere alcanzar Ibn al-‘Arabi no es lo Uno de Par-
ménides y de la tradicién griega, ni siquiera lo Uno de Plotino. Rom-
pe con toda la tradicién occidental desde Sécrates.

Sécrates habia operado la primera secesién filoséfica de Occiden-
te. La sabiduria oriental habia permanecido viva con los “presocrdticos”.
Vivian en Asia Menor en contacto con las culturas de Oriente, sobre
todo de Irin y de la India, que no separaban al hombre de la naturaleza
y de Dios (incluso cuando Dios sélo se llamaba para ellos el “Todo”).

“Ser uno con el Todo”, enseiiaba el Tao.

“Tu eres eso”, decian los sabios hindues, testimoniando la identi-
dad suprema entre el yo y el Todo.
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A partir de Socrates, la filosofia occidental aisla al hombre de la
naturaleza y de Dios, y centra su reflexién en el hombre. Aristételes
no vuelve a encontrar a la naturaleza mis que como objeto y a Dios
como necesidad racional.

Ibn al-‘Arabi es el retorno a la unidad original (ittibad), la de la
naturaleza, del hombre y de lo divino. La unidad viva en la cual la na-
turaleza no pertenece al hombre, sino el hombre a la naturaleza. Esta
naturaleza y este hombre participan en el acto divino de una creacién
siempre nueva. En seis ocasiones en el Corin se dice que Dios co-
mienza la creacién y la recomienza.

San Juan de la Cruz, sobre este punto, estaba obligado a la pru-
dencia para no ser acusado de poner en duda la pardbola tradicional
de la creacion. Santo Tomids de Aquino llega hasta el limite de la con-
testacién de una creacién en el tiempo cuando retoma la tesis de San
Agustin (Confesiones, libro XI), segiin la cual la creacién no estd en el
tiempo sino el tiempo en la creacién.

En cuanto a la unidad de la accién del hombre con la de Dios,
Ibn al-‘Arabi se refiere a una tesis ya constante en el Corin: “No eres
ti quien lanza la flecha cuando la lanzas, es Dios” (VIII, 17). Ibn al-
‘Arabi vuelve a tomar incansablemente esta palabra de Dios invocada
por un “hadit” querido de los sufies: “El que me ama no cesa de apro-
ximarse a Mi hasta que Yo lo amo. Y cuando Yo lo amo, Yo soy el oi-
do por el cual oye, la vista por la que ve, la mano con la que trabaja y
el pie con el que avanza”.

Esta experiencia de la unidad del hombre y de Dios para Ibn al-
‘Arabi es la de todo hombre, ya que no hay hombre, ni ademds ningu-
na realidad, que exista separada de su principio, es decir, del todo.

Ni Dios ni este mundo son reales separadamente: el hombre no
puede ser sin Dios ni Dios sin el hombre.

Ibn al-‘Arabi rechaza a la vez a Avicena y a Gazali, porque los
dos han querido probar un Dios que existiria antes de toda relacién
con aquel del que es el Dios.

Dios y el hombre no forman ni dos ni uno.

Si hicieran dos, Dios no seria Dios, pues nada puede ser mediane-
ro de lo infinito. Y el hombre no seria hombre, sino un ser finito, limi-
tado a él mismo, como un objeto para quien no ve en él un “signo”, si-
no una cosa. Si ellos formaran uno, el todo seria sélo una adicién y una
suma de partes. Esta continuidad entre lo finito y lo infinito es el pan-
teismo. Y, reciprocamente, tomar lo parcial por el todo es la idolatria.
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Mis alld de estas confusiones especulativas nacidas de una razén
mutilada, reducida al ejercicio del concepto, existe la experiencia viva
del “tawhid”: 1a del “advaita” del Vedanta, de la “identidad suprema”
del yo y del todo; la de la Trinidad cristiana del plenamente hombre y
plenamente Dios. Ibn al-‘Arabi, que ve en Jesus el “sello de la santi-
dad”, no reprocha al cristiano que diga que Jesiis es Dios, sino que s6-
lo atribuya a Jesus esta “identidad suprema”.

Decir: “Quien me ha visto ha visto a Dios”, para los sufies y so-
bre todo para Ibn al-‘Arabi no implica una Encarnacién excepcional, si-
no la vision de una persona “teofdnica”. Pues s6lo podemos conocer de
Dios lo que nos revela un hombre abandonado a la voluntad de Dios.

Las polémicas tradicionales, hace varios siglos, entre “moriscos y
cristianos”, que trataban esencialmente sobre la Encarnacién y la Tri-
nidad, nacieron de formulaciones tomadas prestadas del lenguaje de la
Filosofia.

La Trinidad no es, en esta perspectiva, una propiedad exclusiva
de los cristianos, sino su manera propia de expresar la estructura de
toda realidad espiritual con su dimensién césmica, su dimensién hu-
mana y su dimensién divina. No es extrafa al Islam a condicién de no
pretender encerrarla en el lenguaje y la filosofia de los griegos (ho-
moousios) que la hace inaccesible a cualquiera que no acepte las no-
ciones de “esencia” (ousia) o de “hipdstasis™. En otro lenguaje mis
universalmente humano, Ibn al-‘Arabi (como Ruzbehan de Siraz) dice
de Dios que es “la unidad del amor, del amante y del amado”.

San Juan de la Cruz s6lo emplea el término de Trinidad una vez
en la “Subida”, para decir de manera tradicional “lo que es Dios en si
(...) la revelacién del misterio de la Santisima Trinidad y unidad de
Dios” (Subida... 2.27.1).

Pero él vive profundamente esta estructura trinitaria, no sola-
mente de Dios, sino del mundo, cuando él evoca la unidad de Dios y
del hombre de la que Jesis, en su abandono total a la voluntad de
Dios, es el modelo supremo.

No solamente él piensa como Santo Tomds, que “considerada en
la criatura, la creacion no es mds que su relacion con Dios” (Suma teol6-
gica. L. ap. p. (—46), sino que no ve, igual que Ibn al-‘Arabi, realidad ver-
dadera mds que en Dios, es decir, que no separa Dios y el hombre, Dios
y el mundo. Lo dice con férmulas tan abruptas que todas las traduccio-
nes francesas, por celo de “ortodoxia”, han falsificado su pensamiento.
El escribe: “Dios y su obra es Dios”; “Dios es todo”. “En aquella pose-
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sion siente serle todas cosas Dios”. Son las férmulas mismas de Ibn al-
‘Arabt: “Todo no es mds que El ...El es la realidad de todo lo que existe”
(Sagesse des Prophetes. Le Verbe de Noé) “El Verbo de Noé” (p. 61).

El dios del Evangelio no estd separado. No es solamente trascen-
dente, como en la Thora. Esta encarnado.

Ibn al-‘Arabi y San Juan de la Cruz tienen ain esto de comin:
que no dudan en romper con todo lo que hay de literalismo y de for-
malismo en sus comunidades respectivas: Ibn al-‘Arabi evocando en
sus “lluminaciones de la Meca” la llegada del “mahdi” (el Maestro del
final de los tiempos), dice que serin enemigos los que sigan ciegamen-
te a los “ulemas” (los doctores de la Ley), que pretenden poseer el
monopolio de la interpretacién (igtihad), porque verin que el Mahdi
juzgard de una manera diferente.

San Juan de la Cruz dice, casi en los mismos términos: “Muchos
de los hijos de Israel, porque estudian muy a la letra los dichos y profe-
cias de los profetas” (Subida 2.19.6). “Hace decir al Espiritu Santo mu-
chas cosas en que él lleva otro sentido del que entienden los hombres”
(Subida 2.19.9).

El paralelismo de los caminos

Para alcanzar su propésito: La unién viva con el Dios vivo, el
paralelismo de su camino es sorprendente y comporta dos aspectos:

- Una renunciacién, una extincién del “yo” (fana’), dicen los su-
fies musulmanes, “purificacion” dicen los misticos cristianos para de-
jar en nosotros todo el espacio para Dios.

- Una teologia negativa, para no confundir a Dios con lo que no
es El: las imagenes o las ideas que nos hacemos sobre El.

- Su concepcidn de la renunciacidn es tan semejante que a menu-
do se confundirian sus formulaciones. Cuando Ibn al-‘Arabt evoca el
poema de Hallag, “que en mi muerte esté mi vida”, se estd evocando
el poema de San Juan de la Cruz: “Muero porque no muero”.

Morirse a si mismo para dejar todo el sitio a Dios es el principio
mismo de su camino. Hacer el vacio en “mi”, para apartar todo obsti-
culo al influjo del infinito, tal es para Ibn al-‘Arabi la via real para
abrirse a la presencia de Dios.

San Juan de la Cruz nos designa el mismo camino: “Un vacio en
ella [el alma] de todas las cosas” (Subida 1.3.2). Es el leit-motiv de todas
sus exhortaciones. “Cuando reparas en algo, / dejas de arrojarte al to-
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no” (Subida, 1.13.12). “Morir a si mismo y a todo lo creado”. “Este
amor infunde Dios en la voluntad, estando ella vacia y desasida de otros
gustos y afecciones particulares” (Llama 3.51).

Es cierto que el desapego es un preimbulo a todas las experien-
cias misticas, pero lo que es aqui digno de ser resaltado es que San
Juan de la Cruz lo interpreta algunas veces en el sentido unitario de
Ibn al-‘Arabi de una dialéctica de lo Uno y de lo Muiltiple donde lo
Uno destruye las ilusiones de lo Miiltiple sin alejarlo.

Resueltamente dualista, San Juan escribe, por ejemplo: “No pue-
den caber dos contrarios, segin dicen los filosofos, en un sujeto (...) Y afi-
cion de Dios y aficion de criatura son contrarios” (Subida 1.6.1).

Mientras que para Ibn al-‘Arabi hay continuidad. No hay ruptu-
ra entre el amor profano y el amor divino. Distingue tres grados del
amor: el amor fisico, en el cual el amante sélo busca su propio placer;
el amor espiritual, en el cual prefiere la alegria del otro a la suya e in-
cluso la vida del otro a la suya; por fin, el amor de Dios, para quien ha
tomado conciencia de su identidad con Dios. Pero subraya que inclu-
so el amor fisico expresa la necesidad del otro y nos hace salir de no-
sotros mismos; el sacrificio hacia este otro es una afirmacién mis ele-
vada de esta relacién: la toma de conciencia de una interioridad
reciproca. En el término de esta ascension, todo amor verdadero es
amor de Dios: “Nadie ama a otro que no sea Dios en los seres”.

Ocurre lo mismo para el conocimiento: San Juan de la Cruz di-
ce: “Alma que a todas las cosas cierra sus ojos, para abrirlos sélo a su
Dios” (Cdntico espiritual, cancién 10, n°9).

Mientras que para Ibn al-‘Arabi, como en la revelacién coranica,
cada ser es un signo de Dios y nos lo designa.

Del mismo modo que es en el libro del amor humano donde se
descifra el amor divino, como lo escribia el sufi persa Ruzbehan de
Siraz, cada realidad terrestre es una “teofania”.

Asi pues, ocurre que San Juan de la Cruz llega a tomar expresio-
nes de Ibn al-‘Arabi cuando dice de las criaturas: “Cada una en su ma-
nera engrandece a Dios, teniendo en si a Dios segtin su capacidad”
(Cantico espiritual, cancién 14, n° 27), de la misma forma que Ibn al-
‘Arabi ve la tierra de Dios “abrirse en la sonrisa de sus flores”.

Esta ruptura tan poco frecuente ¢no es, en San Juan de la Cruz,
una reminiscencia de la visién del mundo de los sufies (y que tiene su
fuente en el Coran), donde cada criatura, como cada versiculo de un
libro sagrado, es un signo (aya), un lenguaje que Dios nos habla?
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Pero San Juan de la Cruz no admite este doble paso y esta recipro-
cidad de la criatura que nos designa a Dios, y a Dios que da sentido a ca-
da realidad particular cuando es captada en su relacién a Dios.

“El alma, dice “conoce por Dios las criaturas, y no por las criatu-
ras a Dios” (Llama 4.5).

A nivel del conocimiento se vuelve a encontrar, en San Juan de la
Cruz, el mismo dualismo en su teologia negativa: cada etapa de la su-
bida hacia Dios es una negacién y un rechazo:

— Noche de los sentidos, a la vez liberacién del deseo (“Noche os-
cura” 111, 13 p. 540) y purificacion de lo sensible en el conocimiento.

- Noche del espiritu, que es desapego del concepto parcial como
la noche de los sentidos era despego de la sensacién: “Pero esta noche
espiritual, que es la fe, todo lo priva, asi en entendimiento como en
sentido” (Subida 2.1.3).

- Noche de la fe, aquella donde se opera la maravillosa trasmuta-
cién de las tinieblas en luz, San Juan de la Cruz cita el Salmo 138, vers.
II: “La noche serd mi luz”. La fe permanece nocturna: “La fe... es un
habito... oscuro”.

Pero esta noche, como en Ibn al-“Arabi y en Sohravardi, es de
otro orden. La luz sin sombra seria invisible. Resumiendo en este
punto el pensamiento de Ibn al-‘Arabi, su lejano discipulo, el emir
‘Abdalqadir, escribe: “La luz absoluta no puede ser mds percibida que
la oscuridad absoluta™.

San Juan de la Cruz dice, en la misma via, que el alma: “Cierto
que, si el alma quisiese ver, harto mds presto se oscureceria acerca de
Dios que el que abre los ojos a ver el gran resplandor del sol” (Subida
2.4.6).

“La luz de la fe es mds que tinieblas”.

“La oscuridad de la fe en que estd cubierta la Divinidad” (Subi-
da 2.9.3).

San Juan de la Cruz retoma aqui la visién taoista del “no- saber”:
“para venir el alma a unirse con la sabiduria de Dios, antes ha de ir no
sabiendo que por saber” (Subida 1.4.5).

Este camino en la noche, noche de los sentidos y noche del espi-
ritu, llega a esta “aurora”™.

Pues la fe en un Dios trascendente no puede alcanzarse ni por la
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percepcion sensible ni por las demostraciones de la inteligencia. La fe
es del orden de la revelacion mis all de las tinieblas de los sentidos y
del entendimiento. Porque si ella los descubriera por la percepcion
sensible o el razonamiento demostrativo “esto no ya seria la fe”.

La fe es del orden del postulado: “no se debe nunca estar en una
seguridad completa”.

Cuando el entendimiento actia no se aproxima a Dios, “es por la
fe y no por otro medio que uno se une a Dios”.

A diferencia de Ibn al-‘Arabi, San Juan de la Cruz no reconoce
un privilegio a la imaginacién. La asimila a la fantasia, a una memoria
del mundo de los sentidos o a un juego de imigenes, mezcla de sensi-
ble y de entendimiento.

Mientras que Ibn al-‘Arabi, sin desconocer la existencia (y las ar-
timafas), de esta “Loca del hogar” (como decia Pascal), concede la
primacia a una imaginacién creadora (en el sentido en que Kant habla-
rd mds tarde de una imaginacion trascendental, constituyente).

En su ruptura con la concepcidn tradicional de Aristételes y de
la Filosofia occidental, él rechaza, como lo hard San Juan de la Cruz,
el considerar lo sensible y la inteligencia como “datos” de los que el
conocimiento sélo seria el reflejo (siendo entonces definida la verdad
por la “adaequatio rei et mentis”, la correspondencia del espiritu con
las cosas).

No se trata de circular décilmente por el barranco tradicional,
entre las dos paredes intocables, porque pretendidamente “dadas”, de
lo sensible y de lo inteligible. Sino al contrario de reconocerlos por lo
que son: pasos como mucho, polos extremos de una sola y misma acti-
vidad viva de la imaginacién que puede distenderse para lo particular o
condensarse en concepto para sintetizar conjuntos y manipularlos.

La imaginacién no es un “mixto” de sensible y de inteligible; ella
es su matriz comun, de la misma forma que es la matriz comiin del su-
jeto y del objeto.

Las percepciones sensibles y los conceptos por los cuales recor-
tamos, en la continuidad de lo real total (naturaleza, hombre y Dios),
objetos para responder a nuestras necesidades provisionales, son
construcciones puramente humanas, mientras que Ibn al-‘Arabi, igual
que Sohravardi y mds tarde Sadra Mollah, llaman “imaginacion” o
“mundo imaginal” a la experiencia misma de nuestra continuidad con
Dios y su incesante creacién, por la cual vivimos esta presencia activa
de Dios en nosotros.
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Ibn al-‘Arabi llama imaginacién a esta participacién en el acto in-
cesantemente creador de Dios.

La imaginacién es, en el hombre, el 6rgano de la creacién, ya se
trate de creacién artistica, de descubrimiento cientifico o técnico, de
amor o de sacrificio, que hacen de nosotros colaboradores de la obra
divina en su creacién continua.

Siendo la imaginacién no abstraccién, como el concepto, sino
“la manifestacion del sentido” (“Illuminations de la Mecque”, p. 290)
y, el 6rgano, en el hombre, de la creacién continuada de Dios, Ibn al-
‘Arabi considera que “la voluntad creadora del hombre es una volun-
tad creadora de Dios”.

Pero a este Dios, cuya presencia queda atestiguada por la accién
del hombre, sélo podemos conocerle por medio de lo que manifiesta
la accién de un hombre totalmente abandonado a Dios.

La analogia de las formas de expresion

Por una aparente paradoja, es en el uso de la imaginacion en lo
que San Juan de la Cruz llama esta “teologia amorosa y mistica”, que
en el momento de su més grande divergencia, sus caminos se juntan.

Ciertamente, San Juan de la Cruz no otorga a la imaginacién la
significacion “ontologica” que le reconoce Ibn al-‘Arabi como partici-
pacion en el “mundo imaginal” de la “creacion siempre nueva de
Dios”, sino que él le confiere un papel “pedagdgico”, que ilustran
magnificamente sus poemas para expresar por imdgenes y analogias
una experiencia de Dios irreductible a las percepciones de los sentidos
como a los conceptos del entendimiento.

Para él, como para Ibn al-‘Arabi, un Dios trascendente sin co-
min medida con todos nuestros medios de conocer, no puede ser ni
percibido, ni concebido (ain menos “demostrado”), sino designado
por los simbolos y las metiforas del poema o de las otras artes.

Es significativo que todos los tratados de San Juan de la Cruz
sobre el itinerario hacia Dios: “La Subida al monte Carmelo”, el
“Cantico Espiritual”, “La Noche Oscura”, “La llama de amor viva”,
estin todos precedidos de un poema del que la obra sélo es el comen-
tario. Ibn al-‘Arabi, él también gran poeta de la “teologia mistica y
amorosa”, para expresar el amor bajo su forma mais elevada, indivisi-
blemente divino y humano, escribia su maravilloso poema “El intér-
prete del ardiente deseo” (Targuman al-a§wiq) y hacia su comentario.

178



Tanto para uno como para el otro, la teologia, la palabra humana
sobre Dios, sélo puede ser poética, sugestién de una realidad trascen-
dente e indecible, inefable, en el lenguaje que emplean los hombres en
sus relaciones con las cosas y con los otros hombres.

En Ibn al-‘Arabi la poesia, expresion de la actividad creadora de
la imaginacién, es un modo de conocimiento, de participacién en el
“mundo imaginal” (alam al-mital) de la creacion siempre nueva de
Dios. Ella nos permite vivir la presencia de Dios en nosotros cada vez
que cumplimos un acto creador.

San Juan de la Cruz estima que “todo lo que puede entender el
entendimiento, y gustar la voluntad y fabricar la imaginacion, es muy
disimil y desproporcionado a Dios” (Subida 2.8.5).

Las imigenes que el alma puede producir “si la memoria quiere
hacer alguna presa de algo de esto, se impide para Dios” (Subida
3.11.1). El dualismo permanece. Y, sin embargo, comentando uno de
sus poemas, dice: “Toma por metdfora el misero estado del cautiverio”
(Subida 1.15.1), reencontrando asi un procedimiento que remonta, en
la tradicién judeo-cristiana, en el “Cantar de los Cantares”, donde el
amor humano es interpretado como “metdfora” del amor divino, aun-
que no sea, como en Ibn al-‘Arabi, la forma inferior, sino ya anuncia-
dora de un amor pleno, divino.

San Juan de la Cruz, asi como Ibn al-‘Arabyi, distingue perfecta-
mente, en este procedimiento analdgico, la imagen del idolo. El subra-
ya que puede haber “puede haber mucha vanidad y gozo vano” (Subi-
da 3.35.2) en el uso de las imédgenes piadosas, de los retratos de los
santos o en las ceremonias devotas: “Hay muchas personas que ponen
su gozo mds en la pintura y ornato de ellas [las imdgenes] que no en lo
que representan” (Ibidem).

Sin embargo, no es iconoclasta. El “uso de las imdgenes” puede
“(...) para mover la voluntad y despertar la devocion” (Subida 3.35.3).
Ciertamente “no sirviéndose algunos de las imagenes mas que de unos
idolos” (Subida 3.35.4) pero el hombre verdaderamente piadoso va de
la imagen al sentido, del idolo al icono que hace visible lo invisible,
sugeriéndolo por la mediacion de la belleza, como “la viva imagen
busca dentro de si, que es Cristo crucificado” (Subida 3.35.5).

El poeta, el pintor y el misico que era San Juan de la Cruz (del que
Salvador Dali orquestari, varios siglos después, este dibujo de la cruz in-
clinada sobre el mundo con todo el peso de su angustia) sabe escuchar el
canto divino en la oracién silenciosa de las cosas o, como lo dice Ibn al-
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“Arabt: ver, descubrir, a través de cada ser, el acto que lo ha creado.

Su “Céntico Espiritual” utiliza asi toda la gama de los elementos:
la tierra, el agua, el aire, el fuego y la belleza de las estrellas y de las
flores, como un solo bosque donde se puede oir el canto de las ala-
banzas de Dios en estos “signos” de su paso.

Esta bisqueda en el arte de una presencia y de un sentido que
sobrepasa la obra nos lleva a un tema mayor de la espiritualidad de
Ibn al-‘Arabi, que lee, en la belleza de una mujer, una anunciacién de
una teofania, una iniciacién a otra belleza que la sobrepasa y la anima,
y hace de ello el intermediario de un amor mis total, como la Beatriz
de Dante su guia a través de los cielos, y como Layla (este nombre
que significa “la noche” y que guia hacia la luz).

Sin establecer tal continuidad ontolégica, San Juan de la Cruz
resalta la simbologia conyugal. Comentando un verso de su
poema: “Con ansias, en amor inflamada” (Subida 1.14.2), él recuerda
la exigencia de la superacién de lo parcial “para vencer todos los apeti-
tos y negar los gustos de todas las cosas (...) era menester otra inflama-
cion mayor de otro amor mejor” (Ibidem).

El poema que precede a ese comentario nos da la clave de este
procedimiento: “Cuando reparas en algo, / dejas de arrojarte al todo”
(Subida, 1.13.12).

“El amor (...) en la tal alma estd en viva llama” (Llama 1.8), es-
cribe San Juan de la Cruz.

Sin renunciar a su dualismo, San Juan de la Cruz entra asi en re-
sonancia con el tema melédico mayor de la gran sinfonia espiritual de
Ibn al-‘Arabt: el papel motor y creador del amor, de este amor del que
Dante dird, en el dltimo verso de su “Divina Comedia”: “Que mueve
el cielo y las otras estrellas”.

Y, para concluir, podriamos resaltar cuin obvia es la actualidad
de esta doble y tinica ensefianza de Ibn al-‘Arabi y de San Juan de la
Cruz: en un mundo como el nuestro, que ha perdido su centro y su
sentido, despertar en nosotros lo que Ibn al-‘Arabi llamaba ya “la
huella de la totalidad”, la voluntad profunda de vivir la unidad del
mundo que sélo ella puede dar a nuestra vida personal y a nuestra co-
mun historia su sentido y su belleza.
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NOTA

1 Caro Baroja. “Los moriscos del reino de Granada” (Madrid, 1976, p. 46). Aun-
que una serie de ordenanzas, sobre todo la de 1567, prohiba el uso de la lengua drabe y
la posesion de libros drabes, y que en 1570 sea decretada la deportacién de los drabes de
Granada al resto de Espaiia.
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LA TEORIA DEL CONOCIMIENTO EN IBN ‘ARABI

LA concepcién del conocimiento en Ibn “Arabi estd en ruptura ra-
dical con la de la filosofia occidental desde Aristételes.

La filosofia occidental es una filosofia del Ser: existe fuera de no-
sotros y sin nosotros un mundo “dado” ya hecho. La filosofia de Ibn
‘Arabi es una filosofia del Acto, de la creacion siempre nueva.

La filosofia occidental es dualista. Aristételes ha definido su es-
tructura fundamental: la inteligencia recibe lo inteligible como los
sentidos reciben o sensible. Lo que implica otro dualismo, el de un
objeto fuera de nosotros y de un sujeto que lo refleja. La verdad es
“adaequatio rei et mentis”.

La conciencia estd volcada hacia la naturaleza. El problema de su
teoria del conocimiento es éste:  Cémo es posible este conocimiento?

El conocimiento en Ibn ‘Arabi se vuelca siempre hacia Dios (que
es también naturaleza y hombre, pues no hay nada fuera de El). Su
problema es: ;Cémo es posible la creacién? ¢ Coémo es posible la pro-
fecia? Es decir, al problema del origen primero y de los fines ultimos
que son un solo y mismo problema: ¢qué podemos conocer de Dios y
qué podemos nosotros querer que sea Su Voluntad?

El punto de partida de la filosofia occidental estd marcado por
Sécrates: rompe con lo que se llama impropiamente los “presocrati-
cos”, es decir, los pensadores de Jonia que vivian en Asia Menor, en
una satrapia del Imperio Persa, en contacto con las grandes culturas
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de Irdn, de la India e incluso de China. Estos pensadores no separaban
nunca los problemas del hombre de los de la naturaleza y del proble-
ma de Dios (aunque fuera para contestar negativamente). Socrates re-
aliza la primera “secesion del Occidente” con respecto a la “sabiduria
oriental”: separa al hombre de la naturaleza y de Dios.

Con respecto a esta “sabiduria” oriental (que es una sabiduria
universal, puesto que visiones anilogas del mundo han sido vividas en
Africa y en Amerindia), el Occidente es un accidente.

“La decadencia del pensamiento occidental comenzd con Sécra-
tes”, escribia Nietzsche.

Efectivamente, Sicrates marca el momento de la ruptura con la
sabiduria oriental, con la sabiduria universal, partiendo siempre de la
unidad del hombre con la totalidad de la vida en todas sus dimensio-
nes, césmicas y divinas.

“Ser uno con el Todo”, ensefia el Tao.

“T4 eres Eso”, dicen los sabios hindues, testigos de la “identidad
suprema” entre el yo y el Todo.

Ibn “Arabi es el retorno a la unidad original (ittihad), la de la na-
turaleza, del hombre y de lo divino y, como escribia su homélogo
persa Sohravardi: “El retorno del exilio occidental” de los filésofos he-
lenistas, de al-Farabi a Averroes. El retorno a la sabiduria oriental
(Hikmat al-I57aq) de la unidad. Esta unidad no es lo Uno abstracto e
inerte de Parménides y de toda la filosofia occidental del Ser. Sino la
unidad viva en la cual la naturaleza no pertenece al hombre, sino el
hombre a la naturaleza. Esta naturaleza y este hombre participan en el
acto divino de una creacién siempre nueva (balg gadid) llamando al
hombre a una superacién creadora sin fin.

Para alcanzar esta experiencia primera, no basta con una opera-
cién intelectual: la filosofia occidental es sélo una manera de pensar; la
sabiduria oriental es una manera de vivir.

Y ante todo un esfuerzo de despojamiento, de vaciarse de todas
nuestras ataduras parciales, de toda multiplicacién para volver a en-
contrar la unidad (tawbid) que no es abstraccién, sino, por el contra-
rio, concentracion, ya se trate de la vacuidad del “sunyata” budista o
del “fana” de los sufies del Islam.

No se trata de negar la realidad de las cosas miiltiples, sino de to-
mar conciencia de que ellas sélo se definen en su particularidad por
sus limitaciones. Es, pues, purificindose de las exigencias parciales de
nuestro “yo” que recorta, en la continuidad de la vida, objetos que
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responden a nuestras necesidades o a nuestros deseos, y asi la unidad
puede aparecer por supresién de estos limites. Es solamente tomando
conciencia de la limitacién de nuestros deseos como nosotros pode-
mos sobrepasar los limites de las “cosas”, tomando asi conciencia, en
un mismo movimiento, de la totalidad real del mundo mas alld de los
recortes artificiales del mundo exterior y de la totalidad a la cual per-
tenecemos. Otros dirfan: del Dios que nos habita. Este Dios es a la
vez lo que hay en nosotros de méis profundamente personal (mis alld
de nuestras miras parciales) y de mis universal.

Experiencia que Ibn ‘Arabi evoca al citar constantemente el
“hadit” del Profeta: “Si te conoces a ti mismo, conoces a tu Dios”.

De esta superacién de lo sensible y de lo inteligible, de todo lo
que conocemos o queremos de parcial, el seudo-yo que se disuelve en
la nada con las seudo-realidades externas que creia conocer y que asfa,
sale de completamente transformado.

Otro mistico, un cristiano tan préximo a Ibn ‘Arabi, San Juan de
la Cruz, llamaba la “noche oscura” de los sentidos, del espiritu y de la
fe a la metamorfosis operada por esta destruccién de si mismo.

Rompiendo todas las fronteras de los saberes o de los deseos li-
mitados, la gota de agua, perdiendo la ilusién de su independencia, se
descubre océano, habitada por el océano sin limites.

Ya ni siquiera se trata de una experiencia personal; es el todo que
se piensa en ella. Pues dice Ibn ‘Arabi: “Todo no es mds que El ... El es
la realidad de todo lo que existe” (Sagesse, p. 67). El vacio estd hecho
en “mi” para dejar el lugar a esta presencia, para apartar todo obsticu-
lo al influjo del infinito.

Mis alld de los espejismos del ser emana la realidad de la relacion.

Es ademis la imagen del mundo que nos da la fisica del siglo
XX, desde la relatividad y los “quanta”. Cuando Ibn “Arabi escribe:
“Cada particula del mundo es habitada por todo lo que constituye el
mundo”, (Sagesse des Prophetes, Verbe de Salomon, p. 148), parece
evocar esta universal interaccién que implica la ciencia mas moderna:
cada particula (no es mis que una imagen para designar un mundo de
relaciones) tiene sus raices hasta en los confines del mundo: “Todo ser
es relacion”, escribe, en el siglo XVI, Molla Sadra, el gran pensador
del renacimiento safawi, en su comentario de la “Sabiduria oriental”
de Sohrawardi.

Los tedlogos cristianos posteriores al Islam han retenido esta de-
finicién de la realidad.
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El Maestro Eckhart (1260-1326), que se refiere a menudo a los
relatos visionarios de Avicena, escribe también: “Las criaturas no tie-
nen ser propio, ya que su ser depende de la presencia de Dios” (Ser-
mons: “Omne datum optimum” Seuil p. 65).

El Cardenal Nicolds de Cues (1401-1464), que ha escrito una
“Cribatio alchorani”, considera que “la criatura no posee otro ser pro-
pio que el de esta dependencia”.

Santo Tomds de Aquino, critico vigilante de la filosofia de Ibn
Rusd (Averroes), escribe: “Considerada en la criatura, la creacion no
es mds que su relacion con Dios...” (Summa teoldgica I, ap, q, 45 y 46).
M:i centro no estd en mi.

La creacién no es un concepto, es una imagen, una parabola para
expresar una doble esperanza que puede ser vivida, pero no puede ser
pensada por conceptos; ella es experiencia de la presencia de Dios.
“Lo Uno —escribe Ibn “Arabi (Sagesse... Verbe d'Enoch. p. 68)- no
puede ser conocido mds que por la sintesis de afirmaciones contradicto-
rias, pues es el primero y el dltimo, lo exterior y lo interior a la vez. El
estd manifiesto y oculto”.

No se puede pensar juntos un Dios trascendente, un Dios crea-
dor y un Dios revelado. Ibn Haldan dice con fuerza (Prolégomeénes
VI, 16, p. 1.026): “Toda confesion de la unidad divina es la negacion
del acto de creacion”. Afiade: “No se puede decir que el Creador estd
separado de sus criaturas, ni que estd ligado a ellas, pues estas expresio-
nes no pueden aplicarse mds que a objetos situados en el espacio”. De
la misma manera, ¢se puede hablar de una creacién, que supone un
antes y un después, sin someterla al tiempo? Como si hubiera prime-
ramente un creador y después un mundo creado. {Como si se pudiera
afiadir algo al todo!

San Agustin (Confesiones, libro XI) decia ya que el tiempo estd
en la creacién y no la creacién en el tiempo.

Espacio y tiempo no son coordenadas mis que para una accién
humana, una creacién humana, como la del alfarero o la del escultor.
¢Como un Dios trascendente, es decir, sin comin medida con nada,
podria establecer una relacién de exterioridad o de sucesién con una
realidad que seria distinta de EI? ;Qué podria afiadirse al infinito o sa-
car de él para constituir una “Creacion”?

Cuando digo que Dios es mi “creador” es una metifora para ex-
presar la experiencia de mi “dependencia” yo no me he dado a mi
mismo la existencia y ningin “ser” definido por sus relaciones con el
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todo de los otros no se ha dado a él mismo la existencia. No mds, por
otro lado, que esa totalidad misma.

Cuando digo que Dios es trascendente es otra metifora para ex-
presar que ninguno de nuestros proyectos, aunque fueran plenamente
realizados, puede pretender ser un fin dltimo: a diferencia de todas las
otras “superaciones” parciales, relativas a una situacién anterior, la fe
en la “trascendencia” de un Dios significa que yo no puedo, en ningiin
momento, instalarme en una verdad acabada o en un orden definido.
La trascendencia es lo contrario de la “suficiencia”, es un horizonte
que retrocede cuando yo avanzo. Ese inaccesible por el cual mido se-
gun su vara todos mis éxitos es en mi la exigencia mds intima y a la
vez una llamada y la fuerza siempre renaciente para responder a ella.

Cuando digo que Dios es “revelado”, empleo una imagen pres-
tada a la vision para designar la experiencia de una presencia irreducti-
ble a los conceptos por los cuales yo pretendia captarla. No puedo
“demostrar” la presencia de la luz del sol.

Esta experiencia que intentamos sugerir a partir de tres metifo-
ras traducidas en ideas abstractas son contradictorias: creacién, tras-
cendencia, revelacién.

Esta experiencia es, sin embargo, la de todo hombre: pues no
hay hombre ni por otra parte ninguna realidad que exista separada de
su principio, es decir, del todo.

Ni Dios ni este mundo son reales separadamente: el hombre no
puede ser sin Dios ni Dios sin el hombre.

Ibn “Arabf rechaza a la vez a Avicena y a Ghazali porque ambos
han querido probar un Dios que existiria antes de toda relacién con
aquel del que es el Dios.

La experiencia original es la de una contradiccién (en el sentido
16gico del término). La imagen mis frecuente para designar a Dios, en
todas las religiones, es la de la luz: culto del sol de Akhenaton; o del
fuego en los Magos de Mesopotamia, “;Que la luz se haga!” de la Bi-
blia o la Sura de la luz en el Coran. En todas las sabidurias, la revela-
cién suprema se llama “iluminacion”, pues lleva en ella, ademis de su
propia vivencia, la tensién viva entre la Creacién y la criatura, la tras-
cendencia y la inmanencia, la razén viva y la revelacién: como Dios, la
luz no se revela mis que por lo que la esconde. No hay luz sin sombra
como tampoco hay Dios sin creacién. Uno de los mais fieles y lejanos
discipulos de Ibn ‘Araby, el emir ‘Abd al-Qadir, escribe: “La luz abso-
luta no puede ser mds percibida que la oscuridad absoluta”.
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El pensador musulmin mds préximo a Ibn “Arabi, el persa Soh-
ravardi, llama indiferentemente a su visién del mundo “sabiduria
oriental” o la de los “hermanos de la luz”. Para los antiguos “magos
impios”, dice él, el universo era la obra de dos principios: el de laluz y
el de las tinieblas. Pero no son dos principios: las tinieblas no tienen
existencia auténoma. Lo real en su totalidad es luz: “la existencia y la
luz son una y misma cosa” (450). Como un ser y el acto que le hace
ser. “El acto de existir es la luz” (474).

El movimiento del mistico (fana’) para despojarse de sus atadu-
ras puntuales y de la ilusién de lo miltiple que estas ataduras suscitan,
nos da una imagen invertida de lo que llamamos la creacién, es decir,
la relacién de lo manifiesto y lo que se manifiesta, que no podrian ni
existir ni ser experimentados el uno sin el otro.

Sohravardi llama “barzab” todo lo que hace pantallaalaluz y la
hace visible. No podria ser, entonces, una cuestién de dualidad o de
anterioridad, puesto que fuera de nuestras coordenadas humanas del
espacio y del tiempo ninguno de los términos existe ni tiene sentido
sin el otro.

Dios y el hombre no forman ni dos ni uno. Si ellos formaran
dos, Dios no seria Dios, pues nada puede ser medianero del infinito.
Y el hombre no seria hombre, sino un ser finito, limitado a él mismo,
como un objeto para quien no ve en él un “signo”, sino una cosa. Si
formaran uno, el todo no seria mis que una adicién y una suma de
partes. Esta continuidad entre lo finito y lo infinito es el panteismo, y
reciprocamente, tomar lo parcial por el todo, es la idolatria.

Mis alld de estas confusiones especulativas nacidas de una razén
mutilada, reducida al ejercicio de lo concreto, existe la experiencia vi-
va del “tawhid”: 1a del advaita del Vedanta, la de la “identidad supre-
ma” del yo y del todo; la de la Trinidad cristiana del plenamente
hombre y plenamente Dios. Ibn ‘Arabi, que ve en Jesus el “sello de la
santidad”, no reprocha al cristiano que diga que Jests es Dios, sino
que no atribuya mds que a Jesus esta “identidad suprema”.

Decir: “Quien me ha visto, ha visto a Dios”, para los sufies, y
muy particularmente para Ibn ‘Arabi, no implica una Encarnacién ex-
cepcional, sino la visién de una persona “teofdnica”. Pues no pode-
mos conocer de Dios mis que lo que nos revela de El un hombre to-
talmente abandonado a la voluntad de Dios.

La Trinidad, que no es, en esta perspectiva, una propiedad exclu-
siva de los cristianos, sino su manera propia de expresar la estructura
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de toda realidad espiritual con su dimension césmica, su dimensién
humana y su dimensién divina, no es extrafia al Islam a condicién de
no pretender encerrarla en el lenguaje y la filosofia de los griegos (ho-
moousios), que la hace inaccesible a cualquiera que no acepte las no-
ciones de “esencia” (ousia) o de “hipdstasis”. En otro lenguaje mis
universalmente humano, Ibn ‘Arabi (como Ruzbehan de Siraz) dice de
Dios que es “la unidad del amor, del amante y del amado”.

El amor es, en Ibn ‘Arabi, como la luz, la experiencia inmediata
de la presencia de Dios y de la vida insuflada a nuestra vida. El amor
es una forma de conocimiento.

“Yo soy” dice Yahvé a Moisés, en la zarza ardiente (Exodo III,
14). Ser, segtin el verbo hebreo “bawah”, es ser actuante. Este presen-
te tiene, en su uso, valor de futuro: yo soy el acto que hace ser y que
hard ser por una creacién incesante.

“Dios es amor”, dice por dos veces San Juan en su primera Epis-
tola (IV, 8 y 16). Asi es revelada otra “dimensién” de Dios, Dios no es
solitario. El es relacién. Relacién de amor. Es persona revelada en la
persona de Jesus. Es el prototipo de un amor que da su sentido pro-
fundo al segundo mandamiento: “Amards a tu préjimo como a ti mis-
mo” (Mateo XXII, 39). Como t# mismo, pues El es ti mismo, como el
Padre y el Hijo son uno.

“Dios, dice el Coran (XXIV, 35), es la luz de los cielos y de la
tierra’.

Esta tercera revelaciéon contiene las dos primeras: Dios es esta
realidad absoluta que no es solamente una y unica, separada en su
trascendencia; es como la luz que a la vez lo esconde y lo revela. Asi
como la luz sola seria invisible, lo que revela a este Dios escondido,
son “los cielos y la tierra”, y mas ain el corazén del hombre de fe.

“Mi tierra y mi cielo no pueden contenerme, pero el corazon de
mi fiel servidor me contiene”.

Ibn ‘Arabi distingue tres grados de amor: el amor fisico, en el
cual el amante busca su propia satisfaccién; el amor espiritual, en el
cual busca la alegria del otro (Palacios, pp. 350 y 354); por fin el amor
de Dios: para el gnéstico que ha tomado conciencia de su identidad
con Dios, amarse a si mismo y amar al otro es la misma cosa.

El sacrificio de lo que se ama y de su propia vida tienen entonces
el sentido de un cumplimiento: Ibn ‘Arabi pone a Abraham como
ejemplo de la “locura de amor” (al-Hikma al-muhaymiya) (Sagesse
des Prophetes. Le Verbe d'Abraham, p. 75).
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A diferencia de la tradicién cristiana, sobre todo desde San Pa-
blo, Ibn ‘Arabi, como los otros sufies, no marca ruptura entre el amor
profano y el amor divino (“eros” y “agape”).

“No se trata mds que de un solo y mismo amor, escribe Ruzbe-
han de Shiraz (op. cit. 160), y es en el libro del amor humano donde
hay que aprender a leer la regla del amor divino”.

Ibn “Arabi subraya que, incluso el amor fisico, es ya una salida
de si mismo; implica la necesidad del otro; el sacrificio a este “otro” es
una afirmacién mds alta de esta relacién: la toma de conciencia de una
interioridad reciproca. Al término de esta ascensién, todo amor ver-
dadero es amor de Dios. Para Ibn ‘Arabi “Nadie ama en los seres a
otro que no sea Dios”.

Sohrawardi dice también: “Todo amor experimentado por un ser
reconduce finalmente al amor por el Primer amado” (Sagesse orienta-
le, p. 531).

Para Ibn “Arabi el misterio del amor es el principio mismo del
acto de existir. Pues existir es entrar en relacién con el otro.

El amor es la fuerza que anima al universo entero: en uno de sus
poemas, Ibn ‘Arabi escribe “la tierra se expande en la sonrisa de sus
flores”. Dante, en su “Divina Comedia”, tan profundamente inspira-
da, como lo han demostrado Asin Palacios y Nelli, por el “Viaje noc-
turno” del Profeta cuyo Comentario por Ibn ‘Arabi habia leido, nos
muestra, como la Sura XVII del Corin, el mundo visto desde el punto
de vista de Dios. El tltimo distico de su “Paraiso”, en el Gltimo canto
de su “Divina Comedia”, evoca:

“Mi deseo, mi voluntad, el Amor que mueve y el sol y las otras es-
trellas”.

Este movimiento de retorno a Dios, el amor, es el mismo impulso
que, venido de Dios, es la creacion. Ibn ‘Arabi cita sin fin el ver-siculo
del Corin “De Dios todo viene y a El todo retorna” (XXIV, 35).

Amor y creacién son un tnico y mismo acto. Un acto indivisi-
blemente de Dios y del hombre. El mis préximo testimonio de la pre-
sencia de Dios en el hombre. La mds inmediata experiencia también
de la contradiccién vivida: Dios ama en nosotros cuando amamos en
El, es decir, con la conciencia del fin dltimo de nuestro amor.

El amor creador, como toda creacién (artistica por ejemplo) o
como el sacrificio de su vida, es la tnica “prueba” de la existencia de
Dios: no se trata de “creer” en lo invisible, sino de hacerlo existir. De
participar en el acto de creacién siempre nuevo de Dios: “T# no lan-
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zabas las flechas cuando las lanzabas, es Dios quien las lanzaba”
(VIII, 17). Un hadit refiere esta palabra de Dios: “El que me ama no
cesa de aproximarse a Mi hasta que Yo lo amo. Y cuando Yo lo amo,
Yo soy el oido con el cual oye, la vista con la que ve, la mano con la
que toma y el pie con el gue anda” (Buhari VIII, p. 134).

Tal es la experiencia de todos los misticos cuyo objetivo final,
dice San Juan de la Cruz, es llegar a ser Dios por participacién (Viva
Llama. Estrofa III, p. 980).

Por participacion en la creacién siempre nueva de Dios. Porque
mids alld de la paribola de la creacion, de lo que llamaremos la pardbo-
la del alfarero, ahi estd la experiencia vivida de esta incesante creacion
que no estd situada en un punto del tiempo, sino que es a la vez la
eternidad y el instante: en Dios no hay mafianas y noches, sino siem-
pre un comienzo. En seis ocasiones, en el Corin se dice que “Dios co-
mienza la creacion y la renueva” (X, 4 y 34; XXVII, 64; XXIX, 19
XXX, 11y 27).

Los evangelios no dicen otra cosa: “Mi padre, hasta el presente
estd en la obra, y yo también estoy en la obra”, dice Jesis en San Juan
v, 17).

Asi se hace la historia santa de la humanidad. No la historia de
las guerras y de las dominaciones tan complacientemente detallada en
los manuales escolares de lo que se llama “la historia”, sino la historia
construida indivisiblemente por Dios y por los hombres que El habi-
ta, a golpe de creaciones artisticas que evocan el sentido dltimo de la
vida, a golpe de sacrificios que testimonian que el juicio no se limita a
los éxitos o a los fracasos de una vida individual, a golpe de amores
que transfiguran a la vez al amado esforzindose por aproximarse a la
alta imagen que se hace de él quien lo ama, y al amante descubriendo
en el amado una “teofania”, como escribe Ibn ‘Arabi. Asi lo encarna
Dante en la imagen de Beatriz que le conduce y le sublima.

Tales son en Ibn “Arabi los aspectos del conocimiento mas alto:
la experiencia vivida de lo que la 16gica de Aristételes llama contradic-
ciones a través de los simbolos de la luz y del amor.

Esto no implica solamente una ruptura con la “/égica de la iden-
tidad”, sino también con la concepcion tradicional de lo sensible y de
lo inteligible. No se trata de circular décilmente por el barranco tradi-
cional, entre las dos paredes intocables, pretendidamente “dadas”, de
lo sensible y de lo inteligible. Sino, al contrario, se trata de reconocer-
las por lo que son: pasos como mucho, polos extremos de una sola y
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misma actividad viva de la imaginacién que puede distenderse en sen-
sible para el particular o condensarse en concepto para sintetizar con-
juntos y manipularlos.

La imaginacién no es un “mixto” de sensible y de inteligible; es
su matriz comtin, al mismo tiempo que es la matriz comin del sujeto
y del objeto.

Las percepciones sensibles y los conceptos por los que recorta-
mos, en la continuidad del real total (naturaleza, hombre y Dios) ob-
jetos para responder a nuestras necesidades provisionales, son cons-
trucciones puramente humanas, mientras que Ibn ‘Arabi, asi como
Sohravardi, y més tarde Mollah, llaman “imaginacion” o “mundo
imaginal” a la experiencia misma de nuestra continuidad con Dios y
su incesante creacién, por la cual vivimos esta presencia activa de Dios
en nosotros.

Ibn ‘Arabi llama imaginacidn a esta participacién en el acto ince-
santemente creador de Dios.

La imaginacion es, en el hombre, el 6rgano de la creacién, se tra-
te de creacién artistica, de descubrimiento cientifico o técnico, de
amor o de sacrificio, que hacen de nosotros colaboradores de la obra
divina en su creacién continua.

Corian XXIII, 13: “Hemos hecho levantarse al hombre como otra
creacion”.

Si la imaginacién es no abstraccién como el concepto, sino “la
manifestacion del sentido” (Illuminations de la Mecque, p. 290), y el
6rgano, en el hombre, de la creacién continua de Dios, los filésofos de
la luz (Sohravardi, Ibn ‘Arabi, Sadra Molla) consideran que “/a volun-
tad creadora del hombre es una voluntad creadora de Dios. Pues el
hombre no puede querer mds que lo que Dios quiere. Y lo que Dios
quiere se verifica en la accion del hombre en este mundo... La imagi-
nacion, concluye Sadra Molla, es parecida a la voluntad de Dios... Dios
estd en la actividad desplegada por el hombre” (Sagesse orientale, pp.
668-669).

Pero a este Dios cuya presencia atestigua la accién del hombre
no podemos conocerlo mis que porque lo manifiesta la accién de un
hombre totalmente abandonado a Dios.

Es decir, que esta identificacién con la voluntad de Dios no es
espontinea: es merecida por la prictica de la ascesis (el “fana’” de los
sufies), es decir, la extincion del yo para dejar todo el lugar a Dios en
nuestra accién, pues “de Dios todo viene”, y por el amor, un amor
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que, a partir de esta extincion de si mismo, sobre cualquier objeto que
se pose, es amor de Dios a través de sus manifestaciones, como “a
Dios todo retorna”.

Ser uno con el todo exige ejercicios espirituales para disipar todo
lo que, en las preocupaciones y los obsticulos materiales, vela la
“luz”, es decir, nos hace opacos a la presencia de Dios.

Esta “luz”, siendo inefable, no pudiendo ser ni percibida por
nuestros sentidos ni concebida por nuestros conceptos, no puede ser
designada mds que por el simbolo.

Contiene y sugiere varios sentidos posibles, a veces contradicto-
rios, escapando a la 16gica de Aristoteles.

La poesia es un modo de conocimiento necesario para traducir la
experiencia mistica, la experiencia de todos los misticos, la de la “ti-
niebla luminosa” de Denys como la “Noche Oscura” y la “Viva Lla-
ma” de San Juan de la Cruz, traduciendo todas las etapas de la expe-
riencia mistica: de la extincién de si (fana) de los sufies musulmanes,
como la retirada de la gracia de Dios de los misticos cristianos, en la
oscuridad misma de la iluminacién de la fe, luminosa por su certi-
dumbre, nocturna porque las palabras no pueden decirla.

Esta presencia real de Dios en toda iluminacién o todo acto
creador del hombre comporta un peligro, al que Ibn “Arabi no siem-
pre ha escapado: el de pretender hablar y actuar en nombre de Dios,
de atribuirse la “luz mahometana” o el “sello de la santidad”. Nume-
rosos impulsos de la teosofia del Sayh al-Akbar nos hacen sentir el
riesgo de este profetismo humano y de esta seguridad visionaria.

San Juan de la Cruz manifestaba su temor de las visiones y de las
ilusiones de una fe no depurada por la critica.

Espiritus menos potentes que el de Ibn “Arabi, y que tienen su
poder en la proteccién de los principes a cambio de su complacencia o
de su complicidad para sacralizar el poder, como por ejemplo los
“ulemas”, profesionales de la religién, se erigen en funcionarios de lo
absoluto como si cllos tuvieran el monopolio de una comunicacién
con Dios. Ellos han “oligarquizado” el igtihad y creado en el Islam
algo que estd radicalmente excluido en él, el equivalente de unos cléri-
gos que ejercen una falsa teocracia de manipulacién de las masas en
nombre de la religion.

Eso es lo que Ibn ‘Arabi rechaza con violencia. Evocando, en sus
“Iluminaciones de la Meca”, la venida del Mahdi, del maestro del fin
de los tiempos, Ibn ‘Arabi nos dice (p. 121) que “El eliminara las dife-
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rentes escuelas de juristas, de tal manera que la pura religion (Coran
39, 3) permanezca. Sus enemigos serdan los que sigan ciegamente a los
“ulemas”, las gentes que pretenden monopolizar el “igtihad”, pues
ellos verdn que el Mahdi juzgard de una manera diferente a la de sus
tmanes”.

Este peligro de dogmatismo, que es pretension de poseer una
verdad absoluta, conduce necesariamente a la inquisicién, que es la
voluntad de imponerla a todos.

El mensaje de la primacia de la imaginacién en Ibn ‘Arabi, para
permanecer como liberador del pensamiento y de la accién y para re-
solver nuestros problemas de hoy, tiene necesidad de estar intima-
mente ligado a una disciplina critica, cuyo principio de base lo formu-
laba un teélogo cristiano, Karl Barth: “Todo lo que digo de Dios es un
hombre quien lo dice”. Es decir, algo relativo que yo no puedo afir-
mar con arrogancia como un juicio tltimo, sino al contrario con hu-
mildad, temor y temblor. Pues incluso cuando Dios habla es un hom-
bre quien lo escucha y quien, a tientas, busca descifrar sus paribolas.

El que por primera vez en Occidente dio importancia al papel
activo y primordial de la imaginacién “constituyente” en el conoci-
miento, Kant, es el fundador del pensamiento critico, poniendo en
evidencia la relatividad de nuestra ciencia, precisamente porque sus
invenciones mis fulgurantes son obras de la imaginacién creadora, co-
mo lo son también el arte y la moral.

El pensamiento critico no se reduce, ademis, a la empresa de
Kant. Consiste en relativizar lo parcial por la exigencia del todo.

Critico es el Tao, como los Upanisad o el Coran que recuerdan
que sélo Dios es Dios, relativizando asi las idolatrias y todas las ata-
duras parciales al tener, al poder y al saber.

Critico es todo pensamiento que rechaza la idea de un saber aca-
bado, definitivo, absoluto.

En fisica como en teologia, la resistencia al dogmatismo exige la
conciencia de los limites y de los postulados de la razén.

De sus limites ya que no puede definir fines ultimos.

De sus postulados porque no puede jamis partir de comienzos
primeros.

El postulado, proposicién necesaria e indemostrable. Necesaria
como lo es el postulado de Euclides para toda accién a nuestra escala,
dirigida por la escuadra del albaiiil o del carpintero.

Necesaria como lo es el postulado divino, piedra angular de toda
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accién y de toda vida, que para tener un sentido deben postular una to-
talidad.

Indemostrable porque se trata, en el caso de la geometria, de una
verdad vilida a nuestra escala. Y, en el caso de la teologia, de la impo-
sibilidad de delimitar mediante conceptos un valor que, por defini-
cién, no tiene comiin medida con nuestros conceptos.

Nuestra fe misma no escapa a esta ley de reconocimiento de
nuestra simple humanidad.

Decir Dios es hacer esta apuesta: el mundo es uno y la vida tiene
un sentido. Sin lo cual todo es absurdo y todo estd permitido.

No olvidemos que es una apuesta, una verdad de fe, un postula-
do. Como su contrario: el ateismo, que parte del postulado opuesto:
La vida es absurda (Camus) queriendo ser Dios y no llegando a ello,
es “una pasion instil” (Sartre). No estd hecha mis que de “necesidad y
azar” sin ningtn sentido ni finalidad (Monod).

Integrar esta dimensién critica en la potente vision de Ibn ‘Arabi
sobre el papel de la imaginacion creadora permite unir la concepcién
que se desprende de las ciencias desde principios del siglo XX con la re-
latividad y los quanta, la de una universal interdependencia y de una
participacién del observador en la construccién misma de lo real.

Prefigura asf las reflexiones de Bachelard sobre la epistemologia
no cartesiana, la légica no aristotélica, la fisica no laplaciana, como sus
meditaciones sobre la creacion poética, para tender a una poética ge-
neralizada, donde la imaginacién, lejos de oponerse a la ciencia, es el
movimiento mismo que la instituye.

Esta metamorfosis contemporinea de las ciencias y de la refle-
xién sobre ella atestigua el papel precursor de Ibn ‘Arabi.

Afirmar, contra las pasividades simétricas del empirismo y del
razonamiento abstracto, el primado de la imaginacién, es una manera
de situarnos en el mundo, una manera activa y creadora de abordarlo.

Proclamando que es posible vivir de otra manera.

Pasando de una filosofia del ser a una filosofia del acto.

¢Cuiles pueden ser las consecuencias pricticas para orientar
nuestra accion en los problemas de nuestro tiempo de esta experiencia
viva del Tawhid, en esta sabiduria musulmana de la “/uz”?

¢Qué significa, en esta perspectiva, no actuar mas que en funcién
de la unidad del todo, y nunca a partir de las miras parciales de los in-
dividuos, de los grupos, de las naciones?

Designando al “bombre perfecto”, al “hombre universal”, al
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hombre que no esti aislado de su principio y que no se contenta con
creer en lo invisible, sino que lo testimonia creindolo, al “hombre mi-
crocosmos” del mundo, Sadra Mollah nos dice: “Su amor lo lleva al
mundo de la Iuz cuando ella ha recibido la huella de la totalidad” (Sa-
gesse orientale, p. 400).

“La huella de la totalidad”, tal es el caricter de toda accién que
se propone disipar las tinieblas, los sin-sentido, los particularismos y
los integrismos, las arrogancias de lo parcial, pretendiendo erigirse en
fin de si, en sacralizarse.

Asi es atacada en su raiz la enfermedad mayor de Occidente des-
de su “renacimiento”: el individualismo, que hace del individuo el
centro y la medida de toda cosa. Por el juego de los enfrentamientos
de las voluntades de potencia se invierte en totalitarismo.

Con la toma de conciencia de la impiedad de lo parcial sacraliza-
do, otro idolo es roto: el del nacionalismo.

Aparece cada vez mds claramente hoy que ningin problema
puede ser resuelto en el cuadro nacional: ya sea en economia, medio
ambiente, en la defensa o la cultura.

Todos los problemas se plantean a escala planetaria. La interpreta-
cién radical, por los gnésticos, del “tawhid”: “Nada divino salvo
Dios”, condena todos los tribalismos y todas las idolatrias de lo parcial.

El hecho nuevo, en nuestra época, es que esta vision planetaria
de lo Uno ya no es un ideal, sino una realidad. Una realidad que no se
podré transgredir so pena de muerte.

La unién mortal del misil y del dtomo engendra una amenaza to-
tal: el arcaico equilibrio de las fuerzas se ha convertido en equilibrio
de terror, donde cada uno tiene el poder de destruir al otro y de des-
truirse a si mismo.

El satélite haciendo de repetidor para la televisién hace que el
mundo esté presente en cada punto del globo.

El mercado mundial hace del subdesarrollo de unos el corolario
del crecimiento de los otros.

Lo Uno y el Todo no son ya solamente una llamada o una utopia.

La vision gnéstica sugiere orientaciones claras, la interdependen-
cia universal no puede traducirse por la dependencia de unos con res-
pecto a otros.

Eso exige, por ejemplo, que se tome claramente conciencia, en
las relaciones Norte-Sur, de que es insoportable un sistema de hege-
monia en que, por el juego de los intercambios desiguales y de la de-
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pendencia colonial o postcolonial, el “crecimiento” de la cuarta parte
del mundo se haga solamente al precio del subdesarrollo de todos los
otros, que es el inflexible corolario.

La toma de conciencia del arcaismo de las pretensiones naciona-
les implica, como condena de lo parcial, el rechazo de las supernacio-
nes, ya se trate de Europa, del nacionalismo drabe o de las superpo-
tencias, de sus “blogques” y de sus “equilibrios del terror”.

En fin, el respeto, en cada hombre, de la imagen de Dios exige
que sean creadas las condiciones econdmicas, politicas, culturales que
permitan a cada uno desarrollar las posibilidades que estdn en él y exi-
ge también que cada uno tenga un poder real de intervenir, a todos los
niveles, en las decisiones de las que depende su destino, lo que implica
un cambio radical en las estructuras de gestion de la sociedad.

Conclusién

Volver a reflexionar sobre el mensaje de Ibn ‘Arabi en las nuevas
condiciones es contribuir a operar la mutacién fundamental de nues-
tra época: terminar con la pretension de Occidente, hoy en bancarrota
en sus dos variantes del Este o del Oeste, de ser el maestro y sefior del
mundo, terminando con todos sus aspectos desde su modo de creci-
miento cuantitativo y alienante hasta su modo de cultura, positivista e
individualista, que corrompe las relaciones del hombre con la natura-
leza, con los otros hombres y con Dios.

¢Eligiremos realizar el suefio de Shoravardi del “Retorno del exi-
lio occidental” en su paribola del joven principe enviado en mision
por su padre divino?: él olvida su misién en la noche de los sentidos y
la jaula de los conceptos, en este Occidente cuyo mismo nombre re-
cuerda que es el mundo del crepiisculo: aquel donde el sol se pone.

Gracias a un mensaje de la abubilla, que fue ya mensajera de
Dios para Salomén, el joven principe vuelve a acordarse de su origen
celeste y retorna del exilio occidental. Ibn “Arabi, como la abubilla,
nos recuerda el pais donde el sol sale: la dimensién divina del hombre.
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JESUCRISTO EN IBN AL-ARABI

HAY tres escalones, con seis bloques de piedra cada uno, sueltos to-
dos, pero inamovibles, que llevan al inmenso portén de vieja madera
recia y descolorida, en cuyo centro una puerta moldeada con arcos oto-
manos, més cerrada que abierta, es la entrada principal a la madraza.

Y eran jévenes musulmanes, quizds aquellos mismos que el dia
antes, al cambiar de curso, ellos también, en alegre algarabia, cambia-
ban, vendian o compraban sus libros ya usados, junto a las ruinas ro-
manas del gran bazar del Hamidjie.

Frente a frente, mezquita y madraza. La mezquita que cobija la
cripta donde se veneran los restos del mistico y la madraza donde se
imparte su doctrina, y también alimentos para los més necesitados.

Y esto viene siendo asi desde el dltimo tercio del siglo XVI,
cuando, mezquita y madraza, fueron erigidas en honor de aquel mur-
ciano de nacimiento, por el mismo sultin que combatié contra Espafia
en la Batalla de Lepanto, Selim 11, el hijo de Solimin el Magnifico.
iParadojas que tiene la vida!

En aquella via, entre madraza y mezquita, diariamente se celebra
uno de los mds importantes mercados de Damasco. Por ¢so no es ex-
trafio ver por las mafanas bultos de hortalizas apoyados en el quicio
de la puerta principal de la mezquita o sobre los escalones de bloques
sueltos de la madraza. Porque, en este aspecto, si los hijos de Damas-
co han hecho de la ciudad el paraiso de la tolerancia, dentro del mun-
do drabe, los del barrio de Muhyiddin son la esencia misma de esa to-
lerancia.

A nadie causa molestias ser apretujado por los demis cuando se
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trata de dejar paso a un fellah que tira de su carromato cargado de
mercancias o de abrir camino al taxi que viene cargado de gentes di-
versas, desde el ejecutivo con cartera de piel a la vieja campesina que
trae a vender las aves de su corral.

Yo me encontraba ante los escalones de bloques sueltos de la
vieja madraza, en uno de cuyos lados también se amontonaban volu-
minosos cestos repletos de frutas, mientras se oia el vocerio de los
vendedores de especias, de los vendedores de bisuteria, de los vende-
dores de resinas aromaticas, de datiles del desierto, de tierras de colo-
res para embellecer a las doncellas, vendedores de miel donde se arra-
cimaban las abejas. ;Oh, delirante vocerio de aquellos vendedores de
las cosas mds nimias y necesarias!

Fue entonces cuando se me acercé un anciano fellah, quien, con
mucho comedimiento y mejor deseo, me dijo en voz baja, como si
fuera un secreto muy bien guardado, que aquel edificio fue mandado
construir por el santén que se veneraba en la mezquita de enfrente,
por Muhyiddin Ibn al-‘Arabi, quien poseia una inmensa fortuna, tan
inmensa que jamds se agotard. Por eso la madraza continia realizando
su labor benéfica al cabo de los siglos, gracias a Muhyiddin, como
también asi se conoce la barriada.

Con la ayuda de mi amigo Sami Abdalla traté de convencer a
aquel buen hombre de que Muhyiddin era tan pobre que murié acogi-
do a la caridad del cadi de Damasco, Ibn Zaki. Pero no hubo manera
de convencerlo. Para él, Muhyiddin sigue poseyendo una gran fortu-
na. ;Y quizis tuviera razén! jLa enorme fortuna de haber alcanzado el
mis alto puesto en la historia de la espiritualidad musulmana!

Dias mas tarde tuve ocasién de asistir alli mismo, en Damasco, a
un acto inolvidable. Se trataba de la lectura colectiva de una pequeiia
parte de uno de los 560 capitulos de ese inmenso libro de Ibn ‘Arabi
que se intitula las Futihat al-Makkiyya, precisamente un parrafo de la
segunda parte del libro que trata sobre las pricticas espirituales donde
se describen los acontecimientos a los que-el sufi debe enfrentarse en
su ascensién a la realidad.

Esta lectura se celebraba con un reducido grupo de seguidores
de la doctrina de Muhyiddin, en una mezquita del barrio de al-Midan,
al norte de la ciudad, o sea, en un lugar completamente opuesto a
donde esta enterrado Muhyiddin, pero, al parecer, en las proximida-
des del sitio en que murié.

Dirigia la lectura el sayh Muhammad Makkr al-Kutani, por en-
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tonces considerado como la mdxima autoridad religiosa de Siria, vene-
rable anciano de caricter abierto a quien le conté lo que me habia ocu-
rrido con el viejo campesino ante la madraza de Ibn “Arabi. Con una
simpatia arrolladora, desde mi punto de vista de entonces algo impro-
pia de su alto rango, se limité a sonreir al tiempo que me abrazaba, y
como eludiendo hibilmente la respuesta me preguntd si al pasar por la
ciudad de Fez, de donde él era nativo, habia visitado no recuerdo qué
mezquita, donde Ibn ‘Arabi tuvo la revelacion relacionada con el Sello
de los santos muhamadianos.

Le pregunté por El Islam cristianizado y me respondié con su
habitual sonrisa que en esta vida todos erramos, pero me recomendé
leer y releer la azora V del Corin que me sacaria de dudas. Ademis, él
fue quien me hizo saber que uno de los cuatro alminares de la mez-
quita de los Omeyas lleva el nombre de Jesus.

Sin embargo, me seguia obsesionando no haber podido dar cum-
plida respuesta al anciano campesino de la madraza, incluso sentia al-
go asi como un complejo de culpabilidad por no haber podido sacarlo
de su error. Porque lo que aquel hombre no sabia era que para que
Ibn ‘Arabi llegara hasta donde llegé fue necesario, alld en su juventud,
cuando iba a entrar como iniciado en el camino de la espiritualidad
que continuaria hasta su muerte, era necesario, repito, desposeerse de
todos sus bienes para entrar en el camino de la mis absoluta pobreza.

(Gracias, sefiora Addas. Por su libro La Bisqueda del Azufre
Rojo, he aprendido, entre otras cosas, que es creencia generalizada de
Damasco que Ibn ‘Arabi murié inmensamente rico jYa ve usted cémo
algunos aledanos de las religiones también los hacen los pueblos a su
capricho.)

Y es que Ibn ‘Arabi, como buen conocedor de la més limpia es-
piritualidad, acepté alld en su Sevilla adoptiva el consejo de un viejo
campesino, que no sabia leer ni contar, un buen musulman que al final
de su vida recibié la influencia ‘Tsawiyya, es decir, influencia cristica,
pero si aquél, digo, recibié esta influencia al final de su vida, Ibn
‘Arabi la recibié al comienzo de la suya; de igual manera que mas tar-
de recibiria otras influencias espirituales que irfan conformando su re-
cia personalidad.

Aquel su primer maestro terrenal se llamé Aba Gafar al-
‘Uryani, pero antes que éste, su verdadero primer maestro, por el que
realmente se acercé a Dios, fue Jesus, por lo menos esto es lo que él
mismo dice en sus escritos (Fut. 111, 341).
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Conociendo al Jests del Corin, admirado de la generosidad y
transcendencia de ese profeta, el que, segin la revelacién islimica, ha de
regresar junto al Mahdi, al final de los tiempos para restablecer en el
mundo la paz y la justicia, aplicando la ley muhamadiana (que los §Titas
dicen serd con el dltimo imam duodoecimano que escapé de ser asesina-
do, como sus antecesores, y vive secretamente entre la umma), pero que
sea quien sea, volverd con Jesis. Con aquel que alent6 al Ibn “Arabi jo-
ven al renunciamiento y absoluto desposeimiento de todos sus bienes.

Otra de las cosas que han llamado siempre mi atenci6n ha sido la
encendida defensa que Ibn “Arabi hace de Jesis en el capitulo que le
dedica en el Fusis al-Hikam, libro que la lengua castellana atin no co-
noce. Sabido es que en este tratado de metafisica Ibn ‘Arabi toma unas
frases del Coran relativas a veintisiete profetas, algunos de ellos drabes
y por tanto desconocidos para los cristianos, y sobre esas frases desa-
rrolla sus teorias, no siempre ficiles de comprender para quienes no
estan acostumbrados a transitar por estos senderos.

En este capitulo, Ibn ‘Arabi toma algunos de los versiculos rela-
cionados con la concepcién de Maria, su resistencia a admitir la pre-
sencia de Gabriel en forma de hombre, sus dudas, su nerviosismo
cuando éste le anuncia que viene enviado por Dios para que conciba
un hijo, e imaginando ella que era un hombre que buscaba conocerla
carnalmente, y sabiendo que eso no estaba permitido, exclamé: “Yo
busco refugio en Dios contra Ti; si ti Le temes...”, buscé refugio con
todo su ser, y de este hecho fue invadida por un estado perfecto de
Presencia divina. Y sefiala Ibn ‘Arabi acentuando la idea: Si Gabriel le
hubiera transmitido su soplo en ese mismo instante, cuando ella se en-
contraba en este estado, Jestis hubiera nacido de tal forma que nadie
lo hubiera podido soportar a causa de su naturaleza violenta confor-
me al estado de su madre en el momento de su concepcién. Pero en
cuanto Gabriel dijo a Maria que él era el enviado de tu Sefior y he ve-
nido para darte un hijo puro, ella se relajé de su estado de contraccién
y su pecho se ensanché; y fue entonces cuando Gabriel le insufl6 el
espiritu de Jesus.

Y aqui las disquisiciones de Ibn ‘Arabi cuando, analizando los
hechos, dice que, desde ese instante, el deseo amoroso invadié a Ma-
ria, de forma que el cuerpo de Jesis fue creado de la verdadera “agua”
(o simiente) de Maria y del “agua” (o simiente) puramente imaginaria
de Gabriel, transmitida por la humedad principalmente inherente al
soplo —porque el soplo de los seres animados contiene el elemento
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agua-. Asi, el cuerpo de Jestis fue constituido de “agua” imaginaria y
de “agua” verdadera, y fue alumbrado bajo forma humana a causa de
su madre y a causa de la aparicion de Gabriel bajo forma de hombre;
ya que no hay generacion en esta especie humana fuera de la ley co-
miin. Es decir, que el milagro no anulé el orden natural de las cosas.
Toda esta explicacién cosmoldgica de la concepcion de Jesus no
estd dada con el fin de relativizar la intervencion divina, sino para ha-
cer comprender su constitucidn, la relacion excepcional entre su ele-
mento paternal y su substancia maternal. Por eso, Ibn “Arabi pone to-
da su sensibilidad al servicio de su admiracién por Jesus en estos
versos iniciales:
El Espiritu fue manifestado del agua de Maria y del soplo de Gabriel.
Bajo la forma del hombre hecho de arcilla,
en un cuerpo purificado de la naturaleza corruptible que él llama
[prision.
De suerte que es morada después de mas de mil afos.
Un “espiritu de Dios”, de ningiin otro:
Es por eso que él resucitaba a los muertos y creo el ave de arcilla. Su
[relacion hacia su Senor es tal,
que él obra por ella en los mundos superiores e inferiores.
Dios purificé su cuerpo y lo elevé en espiritu.
e hizo de ello el simbolo de su acto creador.

Por otra parte, y sigo transmitiendo palabras del Fusas al-Hikam,
Ibn “Arabi sigue destacando las virtudes de Jestis cuando pone de ma-
nifiesto que Jests manifesté humildad hasta el punto de ordenar a su
comunidad que dieran el diezmo humillindose, y que si alguien fuera
golpeado en su mejilla, expusiera la otra a quien le golpeara y no se re-
belara contra €l ni buscara venganza.

Esto Jests lo heredé de su madre, porque se consideraba que es-
te sometimiento de la mujer es natural, porque la mujer esti legal y fi-
sicamente sujeta al hombre. Por el contrario, su poder vivificante y
curativo le viene del soplo de Gabriel revestido de forma humana. Es
por este motivo por lo que Jesus puede resucitar a los muertos aun te-
niendo la forma de hombre. Si Gabriel no se hubiera aparecido a Ma-
ria bajo forma humana, sino bajo cualquier otra forma sensible, ani-
mal, vegetal o mineral, Jesus no hubiera resucitado a los muertos. De
igual manera, si Gabriel hubiera aparecido en una forma de luz (espi-
ritual) exenta de los elementos y de las cualidades sensibles —aunque
comprendida en la Naturaleza universal-, Jestis no hubiera resucitado
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a los muertos sin aparecer él mismo, durante su accién, bajo esta for-
ma de luz suprasensible, revistiendo al propio tiempo la forma huma-
na que recibié de su madre. A causa de eso -y no soy yo quien habla,
sino el propio Ibn ‘Arabi- (o sea, a causa de su identificacién con Ga-
briel, en el caso de la accién milagrosa) se decia de él, cuando resucita-
ba a los muertos, que era él, y sin embargo no era él, y los espectado-
res quedaron consternados mirdndolo, lo mismo que el que reflexiona
sobre esta accién se impresiona ante una persona humana que resucita
a los muertos, cuando en verdad es una facultad divina resucitar a los
seres dotados de la palabra; el pensador queda confuso al ver una ac-
cién divina emanando de una forma humana. Es precisamente esto lo
que impulsé a algunos a postular la “localizacion” de Dios en la natu-
raleza de Jests, y de otros a decir que Jestis era Dios en tanto que re-
sucitaba a los muertos, con lo cual velaban (encubrian) a Dios, puesto
que era El quien realmente resucitaba a los muertos, a través de la for-
ma humana de Jests. De ahi que dijeran que el Mesias, el hijo de Ma-
ria, era Dios, con lo cual a Jesis le complicaron la vida respecto a su
Sefior. Hasta tal punto que Dios quiso saber si tal cosa que se le atri-
buia a Jests habia ocurrido o no (aun cuando El lo sabia desde la eter-
nidad): “s Es que t4 has dicho a las gentes que te tomen a ti y a tu ma-
dre por divinidades al lado de Dios?”. Y era necesario que la respuesta
fuera conforme al nexo y al aspecto bajo los cuales se revelé al interlo-
cutor; ahora bien, la Sabiduria exigia en este caso que la respuesta res-
petase la dualidad esencialmente contenida en Unidad; y es por esto
por lo que Jesus dice: “Exaltado seas Tu; no es a mi a quien correspon-
de decir lo que no es mio en verdad, si yo lo he dicho Ti lo has sabido;
porque Ti eres en realidad quien hablo, y el que habla sabe lo que di-
ce”. Asi pues, Ibn “Arabi, ajustindose a lo consignado en su libro sa-
grado (el Corin), pone en boca de Jestis aquellas palabras de “Si yo lo
he dicho, T los has sabido; T sabes lo que hay en mi alma y yo no sé
lo que hay en Tu alma. Porque eres Ti el Conocedor de los secretos.
Yo sélo les he dicho lo que Ti me has ordenado decirles: Adorad a
Dios, mi Serior y vuestro Serior. Cuando yo vivia entre ellos, yo era su
testigo, pero cuando T me has recogido en Ti, Ts eras su observador,
porque T eres el testigo de todas las cosas. Si T4 les castigas, son Tus
servidores; y si Tu les perdonas, T eres el poderoso, el Prudente”.

Por consiguiente, Jests dijo: “Yo era un testigo —y no se implicé a
si mismo como lo hizo diciendo “mi Sefior” y “vuestro serior”— mien-
tras yo permanecia entre ellos”; porque los profetas son los testigos de
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sus comunidades mientras que con ellas viven, “Mas cuando T+ me
recogiste”, es decir, cuando Td me elevaste hacia Ti y Td me ocultaste
de ellos v me los ocultaste, —“T# eras el observador”™ no ya a través
de mi substancia, sino en sus propias substancias, puesto que Tu eras
su propia mirada interior que los observaba; porque la conciencia que
tiene el hombre de si mismo es la conciencia de Dios para con él. Jesus
designé a Dios por el nombre de observador, después de designarse a
¢l mismo como testigo, por marcar la diferencia entre él y su Sefior, a
fin de que se supiera que se consideraba a si mismo como servidor y a
Dios como a su propio Sefior. Asi pues, sabe que a Dios, el Observa-
dor, pertenece también el nombre que Jesus, segin su palabra: “Yo
era su testigo”, se atribuye a si mismo, porque Jesus dijo también: “Y
eres T4 el testigo de todas las cosas”; dice “cosa” en el sentido de una
negacion de las negaciones, de forma que la expresion “todas las co-
sas” comprende absolutamente todo; y él emple6 el Nombre divino
El Testigo en el sentido de que Dios contempla la realidad propia y
esencial de todas las cosas. De ahi que él indicara que Dios mismo era
el Testigo de la comunidad de Jesus, de la cual habia dicho: “Yo era su
testigo, mientras permanecia entre ellos”; se trata del Testigo divino en
la substancia de Jesus, segin el mensaje divino bien conocido, que
afirma que Dios es la lengua y el oido y la vista del elegido. Luego él
pronuncid una frase que es a la vez de Jesis y de Muhammad; es de
Jesus, porque es a ¢l a quien estd atribuida por la escritura divina; y es
de Muhammad porque éste la pronuncié en cierta ocasién y la recité
una noche entera, sin pasar a otra cosa, hasta levantarse el alba: “S; Tx
les castigas, ellos son Tus servidores; y si Ti les perdonas, eres T el Po-
deroso, el Prudente”.

Dios dictaminé entonces: “Este mismo dia es un dia en el que los
justos ganardn en su justicia; los jardines regados por los rios serdan su
morada perpetua. Dios serd satisfecho de ellos y ellos seran satisfechos
de Dios. Este es el gran triunfo”. Ademas, hay un versiculo en el Co-
rén en el que Dios dice: “Nos hicimos del hijo de Maria y de su madre
(o sea de la madre de Jesis) un simbolo. Nos les dimos como morada
un lugar elevado tranquilo y abundante en fuentes” (XXI1I, 49).

Hemos pretendido dar a conocer hasta qué punto Jesus ha esta-
do presente en la obra de Ibn ‘Arabi. Hemos omitido muchos datos
porque no pretendiamos un trabajo exhaustivo, pero podemos recor-
dar que si bien Muhammad es considerado el Sello de la Profecia, para
Ibn “Arabi es Jests el Sello de la santidad universal.

209



Jesus, desde el punto de vista islimico, es el dnico profeta al que
se le reconoce materialmente origen divino y el tnico, ademas, al que
el Islam le tiene encomendada la misién de descender a la Tierra para
convertirla en un mundo mejor.

Yo, mientras tanto, sigo recordando aquellos tres escalones con
seis bloques de piedra cada uno, completamente sueltos, y me miro
por dentro sin encontrar mi punto de anclaje.
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DESDE EL Y HACIA EL

Parte primera

Segun el calendario solar, Ibn al-‘Arabi, que murié hace 10 x 75
afios, a los 75 de edad, nacié en Murcia hace 11 x 75 afios.

El hecho de que Murcia celebre a uno de sus hijos mds famosos
es natural, pero el que la Murcia catdlica celebre a uno de sus hijos
musulmanes mis conocidos debe revestir un significado de especial
vitalidad en estos dias de desarrollo de un ecumenismo a la vez mas ri-
guroso y mds amplio.

Santo Tomds de Aquino tenia 15 afios cuando murié el Sayh, y
15 tenia Eckhart cuando fallecié el primero: si se hubiera dispuesto
entonces de las obras del Sayh en el mundo latino, ¢habria sido la his-
toria del escolasticismo occidental muy diferente? ¢Habria tenido
Santo Tomds sobre la Creacién continua, y Eckhart sobre la epéctasis,
una influencia sencillamente mds decisiva en lo que ha sido llamado
(creo que por el propio Gilson) el “olvido del ser” que marcé tantos
siglos posteriores a la muerte del primero? ¢Necesitaba Occidente su
recuperacion del tomismo antes de que Asin Palacios pudiera comen-
zar a conseguir el retorno efectivo del Sayh a su patria, Espaiia, y a
Europa? Nuestra actual recuperacién del Meister [Eckhart] ha ayuda-
do ciertamente a muchos a dar la bienvenida al Sayh, y de ese modo ha
contribuido a preparar a Europa para nuestra presente reunién en
Murcia.

Las preguntas anteriores son impropias de un historiador, pero
sugieren otras mds pertinentes acerca de las influencias que sobre el
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Sayh ejercieron la espiritualidad alejandrina y capadocia (incluso indi-
rectamente, incluso a través de conversaciones mis que por medio de
los textos). Es esta un drea que precisa todavia de mucha més investi-
gacién, y en la cual serios escollos aguardan a quien la emprenda in-
cautamente; un irea de interés para un benedictino que hereda a tra-
vés de Juan Casiano el mapa espiritual producido en Nitria, Cells y
Scete por los maestros, amigos, y discipulos de los Hermanos Largos.
Un mapa que muestra cdmo el camino “desde é/” debe ser también el
camino “hacia él”: el camino recto por el cual llegamos a nuestro
Creador (ut recto cursu perveniamus ad creatorem nostrum. Regla de
San Benito 73); el camino de la obediencia por el cual retornamos a él,
de quien nos separamos por la desobediencia (ut ad eum per oben-
dientiae laborem redeas a quo per disoboedientiae desidiam recesseras,
RSB Prélogo).

Hasta la aparicion del Corin no habia posibilidad de avanzar
mas alld de la comprensién que San Pablo tenia de Agar (Gil. 4:24), ni
tampoco de que los telogos catdlicos comenzaran a entender la mis-
teriosa solemnidad con que (en la primera aparicién en la Sagrada Es-
critura del Angel del Sefior) se hicieron las promesas en el nombre de
Ismael (nombre dado por el Angel; véase Gén. 16:7,11, donde el estre-
cho paralelismo de las palabras dirigidas a Agar con las dirigidas a
Marfa, Lucas 1:31, sugiere que en ambos casos el Angel es Gabriel) a
Abraham, cuya religion habria de ser vivificada por Moisés, Jesis y
Muhammad. En teoria, el tedlogo catélico podria contentarse con San
Pablo, y sostener que dichas promesas habrian de permanecer sin ve-
rificar desde dentro de la veritas catholica, o bien que aguardan su ve-
rificacién a pesar del Corin, pero, de hecho, con la llegada del Coréin
a Occidente, y mis particularmente con la aparicién de la traduccién
realizada por Robert Ketton para la Coleccién Cluniacense de Pedro
el Venerable (monje 1109, m. 1156: cf Norman Daniel, Islam and the
West 1960, Edinburgh University Press, p. 6 y passim), se desperté el
interés de los benedictinos, y un icono de 1.100 x 1.125 todavia tiene
mucho que enseiiar a los tedlogos, tanto dogmaticos como contem-
plativos . Si continuamos construyendo sobre estos cimientos bene-
dictinos (reafirmados el 21 de noviembre de 1964 en la Lumen Gen-
tium * del Concilio Vaticano II, y el 28 de octubre de 1965 en Nostra
Aetate, cuyas bodas de plata se celebran este afio y donde la Iglesia
proclama su admiracién por los Musulmanes que adoran al Dios tini-
co... que ha hablado a los hombres) * descubrimos al Sayh no sélo co-
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mo heredero de la espiritualidad abrahdmica, precursor de Santo To-
mis y de Eckhart, y del Vaticano II, sino incluso como fundador me-
dieval del mis amplio ecumenismo.

Dado que Abraham, “nuestro padre en la fe” (Canon Romano
de la Misa: cf Gil. 3:7; Rom. 4:16-17; San Leén, Sermo 53:3: Nos spiri-
tale semen Abrabae PL 54.318), es nuestro padre comin, podria pen-
sarse que Ibn al-‘Arabi no tiene ninguna necesidad de encuentros con
los tedlogos y contemplativos cristianos, formados en la tradicién de
Filén y Origenes, de Gregorio de Nisa y Evagrio Péntico, de Dioni-
sio y Maximo, ya que su pensamiento se levanta sobre los firmes ci-
mientos de la paradoja, que es una de las lineas divisorias que separan
el pesimismo platénico (inherente a rodo el neoplatonismo pagano
que comienza con Plotino) del uso transformacional que de Platén
han hecho los filésofos y escritores contemplativos de tradicién abra-
hdmica, quienes adoran al Dios vivo tnico (“mucho mds simple que el
Uno”, como dice Filon) *, el cual, luminoso y eterno, se revela a los
contemplativos luminosamente en el tiempo y revela su* conocimiento
de si mismo a los profetas.

Aqui también el historiador debe detenerse hasta que pueda ser
hecha una revisién fiable de la historia de la auténtica paradoja en el
pensamiento musulmadn, y particularmente de la DOBLE PARADOJA
(tanto capadocia como akbari):

1. huwa la huwa (él y no él, al mismo tiempo)

el DESDE EL de la creacién continua
ii. La mente como estasis y como cinesis al mismo tiempo
(tamkin y talwin® a la vez)
el HACIA EL de la epéctasis

Estas son las dos paradojas fundamentales que caracterizan toda
espiritualidad abrahidmica de la cuarta dimensién, y proceden de la
aceptacion del TIEMPO (la historia, la vida, el movimiento, el cam-
bio, el progreso, el avance, la ascension, la epéctasis, etc.) como sagra-
do, o incluso como nombre de Dios de acuerdo con el badit *. Por lo
que respecta a “desde él y hacia él”, estos dos conceptos pueden ser (y

(*) Respetando el original, en esta traduccién aparecerin frecuentemente pro-
nombres y adjetivos, referidos a Dios, iniciados con mindscula, lo cual puede
sorprender a algiin lector. (N. del T.)
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son) llamados exitus y redditus, pero, aun llamados asi, no hallan co-
rrespondencia con ninguno de los sentidos anti-creacionistas del ema-
nacionismo pagano.

Entre los paradigmas de la “creacion” se pueden incluir: la crea-
cién por un dios maligno, por un dios que crea una ilusién y un dios
que crea por necesidad, de modo que cualquier realidad creada es o
bien un desbordamiento y una progresiva degradacién del ser o bien
una consecuencia terminal del descenso por una u otra serie arbitraria
de inteligencias subordinadas.

Ninguno de estos paradigmas, aunque ingeniosos, es esencial-
mente paraddjico, aunque todos sean enigmdticos, y ninguno es com-
patible con la Torah, el Evangelio o el Coran, por mucho que a veces
hayan preocupado, seducido e incluso capturado la imaginacién de al-
gunos escritores judios, cristianos y musulmanes.

Aba Bakr, el primer califa, ya habia indicado esta “autenticidad”
de la paradoja cuando dijo (como Ibn al-‘Arabi nos recuerda tan a me-
nudo): “La incapacidad para lograr la comprension es en si misma
comprension”. La “bisqueda de Dios”, ya sea filonica, benedictina o
musulmana, es igualmente un incesante “encontrar mediante el no en-
contrar”.

Ibn al-‘Arabi escribe como sufi, y de hecho como “super-sufi”,
como uno de los Amigos de Dios (consciente de que Abraham es e/
amigo de Dios), que son la Gente del Reproche (malamiyya) que po-
seen la plenitud de la sabiduria, cuyo recuerdo de Dios es constante,
incluso cuando “andan por el mercado y hablan con la gente... a solas
con Dios, arraigados firmemente, sin que su servidumbre (o esclavi-
tud) vacile un solo instante”’

En eso, cumplen el mandato del Deuteronomio (6:6-9): “Amards
al Serior de todo tu corazon, con toda tu alma y con todas tus fuerzas...
Estas palabras estardn escritas en tu corazon y las repetirds estando en
tu casa y andando por el camino, al acostarte y cuanto te levantes”.
Igualmente, ejemplifican el ideal que San Benito propuso a los mon-
jes: “...in opere Dei, in oratorio, in monasteno in horto, in via, in agro,
vel ubzcumque sedens, ambulans vel stans...”.

El Profeta nacié en el afio 570, de modo que si San Benito (naci-
do en el 480) hubiera estado todavia vivo tendria entonces noventa
afios: si murid, como he sugerido, en la década que va del 560 al 570,
el intervalo entre ambos seria pequefio, a lo sumo menos de 30 afos.
Esta relacién de contemporaneidad entre el Patriarca de los monjes
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occidentales (y patrén de Europa) y el Sayh al-Akbar me permite in-
cluso a mi, monje de Prinknash no arabista, que depende de textos y
comentarios en francés y en inglés, presentar esta ponencia como fru-
to todavia no maduro de mi primer encuentro, hace ahora veinte aos,
con Bulent Rauf, entonces vecino cercano nuestro en Gloucestershire,
que muri6 en Chislholme (Escocia) y en cuyo epitafio aparece graba-
da la frase “desde él y hacia él”.

La popularizacion de una superficial “religion comparada” limi-
tada a las exterioridades (las subsconscientes al igual que las conscien-
tes), no ficilmente evitada por Mircea Eliade y fatalmente atractiva
para Jung, me hizo preferir hablar de “espiritualidades comparadas”,
pero esta util aunque moderna expresion también se estd viendo de-
gradada como parte de ese proceso en circunvolucién que ahora con-
duce hacia la preocupacién académica por la facilidad con que se esta-
blecen comparaciones entre textos, sin importar si es pequefia o
grande la divergencia cultural en el tiempo o en el espacio que exista
entre ellos. El problema es, en parte, el del doble nivel en que se deben
hacer las comparaciones: entre lo que es contemplado y la expresion
de esa contemplacion en palabras, imdgenes, vida y cultura. Aunque,
como Drukpa Kunley sefalaba en el Tibet del s. XVI, el apex mentis,
qalb, el corazén de la mente, circuncidado, desnudo o descubierto
(sems nyid) es igual en todas partes: necesita ser buscado. Toda con-
ciencia de esta “igualdad” estd negada, por supuesto, a la Gente de la
Reflexién y el Estudio, a la gente limitada al fikr, nazar y kalam, al
menos en tanto que no son también contemplativos, y Gente del Des-
cubrimiento.

Esta ponencia se limita a s6lo unos pocos de los méis fundamen-
tales aspectos del descubrimiento (kasf): “Dos son los modos de adqui-
rir conocimiento: o bien por reflexion (fikr) o bien por donacion
(wahb), que... mas alla del estado de razon... no tiene cabida en las
ciencias del profeta y del amigo de Dios”. * “Dos caminos conducen a
Dios, no hay un tercer camino”. * Mi interés se centrard en ¢l “segundo
camino”, aunque ésta sea precisamente la ruta en que ha surgido la
grave crisis metodoldgica que estd siendo encontrada por los eruditos
(por ejemplo, Oliver Davis al estudiar a Eckhart, Umberto Eco al es-
tudiar a Tomas de Aquino) cuando se ocupan de cualquier metafisico
contemplativo que les obliga a dar un paso mas alld de la proteccién
de los recintos académicos, y presentar el “significado” (ma‘'na), y no
s6lo la “forma” (sura). Sayh y Meister afirman, uno y otro, que lo que
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dicen escapari a la comprension de las mentes académicas, ya que el
fluir del galb debe siempre eludir las cadenas del ‘agl, y la “ciencia de
los cuerpos” (‘ilm al-abdan) no puede abarcar la “ciencia de las religio-
nes” (‘ilm al-adyan). Al fisico como tal le falta la capacidad del metafi-
sico (los fisicos nucleares, al adquirir conciencia de esto, 2 menudo ha-
cen intentos de aficionado para remediar lo que ellos ven como un
defecto, desde dentro de ese mismo campo de estudio). De igual mo-
do, al metafisico como tal le falta la capacidad del contemplativo
(Einstein escribié una vez a Rudolf Carnap que “el ahora estd fuera
del ambito de la fisica”; lo cual se aplica igualmente a la metafisica).

Alli donde las metodologias académicas estin excluidas, ipso fac-
to un enfoque mis mondstico puede ser mis ficilmente tolerado.

Segunda parte

Para establecer tan brevemente como sea posible una terminolo-
gia adecuada para debatir la doble paradoja (la del “desde” y la del
“hacia”) y su mapa espiritual donde (por citar un poema que escribi
hacia 1965 dedicado a Charles Verey) “todas las calles van en las dos
locas direcciones a la vez”, un mapa comuin a Ibn al-"Arabi y a la tradi-
cién benedictina y enraizado en Fil6n (ahora valorado desde hace al-
gln tiempo como un auténtico intérprete de los profetas y usando su
propia transformacién de los términos platénicos como instrumentos;
y no un platonista que explota las Sagradas Escrituras) es esencial ver
cémo el “segundo camino” hacia él viene a manifestar el desde él, aun
cuando ontolégicamente este ultimo sea anterior al primero, y asi la
busqueda de Dios no serd nunca un viaje a algtin lugar donde Dios
pueda ser “encontrado”, sino un viaje que se adentra en Dios, un it:-
nerarium mentis in deum, puesto que Dios estd siempre presente tan-
to en quien lo busca como en cada acto por medio del cual busca:
“Antes de que me llames, diré Ecce adsum” (RSB: Prélogo).

La busqueda de Dios, la venatio dei, que dura toda nuestra vida,
es el niicleo de la regla de San Benito, la cual exige del maestro de novi-
cios que compruebe respecto de cada recién llegado si vere quaerit
deum, si de verdad busca a Dios. Todo monasterio benedictino, y el co-
razén de la mente de todo benedictino, es por tanto (como debe ser pa-
ra cada sufi) un locus ubi deus quaeritur, el lugar de una abrahimica
emigracion, viaje o hagg§. Esta ponencia se ocupa de la familiaridad para
un ortodoxo y catdlico benedictino del escenario descrito con magistral
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destreza por el Sayh. El mismo escenario es descrito, por ejemplo, por

" Ruusbroec, Eckhart, San Bernardo, Miximo de Crisépolis, Juan Casia-
no, San Gregorio de Nisa y Filén, y, sin embargo, cada una de sus des-
cripciones, al igual que la de Ibn al-‘Arabi, ha aportado algo precioso y
original que permite diferenciarlas: no trataré aqui de analizar esta indi-
vidualidad del Sayh, pues no puede ser dtilmente valorada antes de que
se aprecie esa familiaridad, y solamente la apreciacién puede preparar a
la mente occidental para el regreso del Sayh a una Europa que sélo pue-
de esperarlo confiadamente bajo el patrocinio de San Benito.

A lo largo de sus cuatro recorridos (afuera, adentro, arriba y de
nuevo afuera) la mente (1) primero considera las cosas y discurre a
partir de ellas hasta encontrar su causa mediante la légica racional,
hasta que es llevada a percatarse de que ella misma es no sélo una par-
te del Universo, sino que es para si misma la parte mds privilegiada:
“Viajando en busca de signos... uno no encuentra otra prueba de la
existencia de su Creador que la propia posibilidad de uno mismo” *.
Volviéndose (2) hacia si misma, deja de lado las cosas externas que
afectan a los sentidos, y entonces se despoja de todas sus imdgenes in-
teriores de las cosas exteriores, y llega a ver (i) que la mente desnuda,
en tanto que sujeto, no puede nunca ser el objeto de su propio cono-
cimiento, puesto que, a cada intento de la mente para captar a la men-
te, capta s6lo lo que ya pertenece al pasado, y de esa manera llega a
ver (ii) que, a través de su propio conocimiento de si misma como in-
cognoscible para si misma, la mente no es otra cosa que la mera aun-
que luminosa posibilidad de conocer, y que el ente luminoso que tie-
ne como posibilidad luminosa, avanza hacia él desde el futuro hasta el
presente, que es siempre el preciso instante del tiempo cero en el cual
es aniquilado en el pasado. Nosotros recibimos verdaderamente un
ser luminoso, pero lo retenemos durante un tiempo cero en la fase in-
termedia entre el futuro y el pasado, entre el serd y el fue, que no deja
el mas minimo resquicio para es o soy. S6lo el ser luminoso no-recibi-
do puede decir YO SOY, puesto que SOLO EL ES, como revelé a Moi-
sés en la Zarza Ardiente (ella misma un simbolo de la epéctasis):

Diles que YO SOY enviado a ti
diles que EL ES enviado a mi.

(Aqui me apoyo para esta reinterpretacion del ehieb y del yah-
web en el impresionante andlisis de Roland de Vaux, Early History of
Israel 1978, Darton, Longman & Todd, pp. 338-58.)
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Ahora (3) el tercer viaje de la mente se convierte en su propia
epéctasis de la tensién continua en direccion a Dios o Ente Lumino-
so, aunque es Dios quien estd avanzando continuamente hacia ella. La
mente en tanto que mera (e inmutable) posibilidad de recibir el ser lu-
minoso avanza desde el pasado hacia el futuro, pero el ente luminoso
que ésta recibe se mueve desde el futuro hacia el pasado: los dos se
juntan incesantemente en el “ahora” o nunc fluens del tiempo cero
fuera del cual nunca damos un paso, y acerca del cual dijeron a Car-
nap mentiras “fuera de la competencia de la fisica”. Manteniendo la
conciencia de esto en (4) el cuarto viaje de vuelta al mercado, vemos
todas las cosas reflejando nuestra propia composicién de posibilidad y
ente luminoso.

Dios o Ente Luminoso, al vivir en el nunc stans de la eternidad
sin futuro ni pasado, se conoce necesariamente a si mismo, y necesa-
riamente es su propio conocimiento de si mismo (“E/ conoce las cosas
a través de Su propio conocimiento de Si mismo y Su yo es Su conoci-
miento”) *'. Del mismo modo que €l es también su propia auto-revela-
cién a si mismo en (cf Su‘ayb) * el primer nivel de autorrevelacién .
En este auto-conocimiento y auto-revelacién el tedlogo catélico reco-
noce el eterno “engendramiento” del tnico engendrado (el Logos,
Verbum, Concepto, Imagen, Hijo) y la eterna “procesion” del Espiritu
Santo. Avanzo esta distincién (entre Dios en tanto que es su propio
conocimiento de si mismo, y Dios en tanto que es su propia auto-re-
velacion de si mismo a si mismo) con alguna precaucién. Si esta dis-
tincién la defiende Ibn al-‘Arabi, ella representaria una contribucién
importante a la teologia trinitaria de la procesién del Espiritu Santo, y
seria la contribucién mds importante que esta ponencia podria hacer a
los estudios akbaries en el mds amplio ecumenismo. En términos hu-
manos para nuestras relaciones humanas B (lo conocido) cabe en A
(lo conocedor), pero A’ (lo revelador) cabe en B’ (aquello a lo que es
revelado). Al ser su propio conocimiento de si mismo, y al ser, en au-
to-regalo a si mismo, su propia auto-revelacién a si mismo, estas dos
relaciones, aunque en realidad distintas, y a causa de esa distincién
real, son una afirmacidn del tawhid, y una total exclusién de cualquier
forma de triteismo .

Conociéndose a si mismo, Dios conoce la verdad de todas y cada
una de las posibilidades de recibir la propia auto-donacién divina de si
mismo, siempre que Dios quiera darse a si mismo a esa posibilidad en
tanto que su realizacién en el tiempo *, mediante las divinas y no
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creadas energias de los Nombres Divinos. En Tomas de Aquino * ci-
tando a otros autores, posiblemente musulmanes) la verdad de esas
posibilidades que reciben realizaciéon mediante la orden creativa es co-
nocida con el conocimiento de vision, y la verdad de las que no la re-
ciben es conocida con el conocimiento de la simple comprension.

Las posibilidades no existen, pero su verdad existe y es esta ver-
dad (que es su propia verdad) la que Dios, la Prima Veritas o alHagqq,
conoce al ser su propio conocimiento de si mismo.

En conseccuencia, todas las cosas a excepcién de Dios no son “se-
res”, sino “devenir”: todas son verdaderas posibilidades que realmen-
te reciben como su propia realidad (por medio de la cual son actuali-
zadas) la auto-donacion de Dios in fieri et in fluxu, y cada una segin
su capacidad: la Naturaleza posee la recepcion y lo Real posee la do-
nacién (wahb) V. Las cosas que reciben la autodonacion del luminoso
ente son de esc modo todas inteligibles (podemos conocerlas y las dis-
tintas ciencias son posibles). Sin embargo, tnicamente el humano la
recibe luminosamente, y es por cllo inteligente. A excepcién de Dios
todas las cosas son “otras”, porque sélo en Dios se identifican la esen-
cia y la existencia (la esencia de Dios es ser, existir; la naturaleza del
ente luminoso es ser luminosamente) y ningin devenir puede llegar a
ser el No-devenido. De ahi que todo sca “él y no-él” (huwa la huwa),
pero s6lo el ser humano avanza mediante epéctasis tanto en esta vida
como en la otra: buscamos “el aumento y la donacion en este mundo y
en el otro” ",

En su apex o centro (donde la mente estd “consigo” misma, es
decir, donde es “espiritu”) la mente o galb permanece en reposo (igual
que la parte central de una rueda, que permanece en reposo indepen-
dientemente de que la rueda gire 0 no), y el nunc del nunc fluens en el
tiempo coincide perpetua e inmediatamente con el nunc del nunc stans
en la eternidad. Aunque el galb o apex mentis pueda parecer inactivo,
el acto de recibir la auto-donacion de Dios (la recepcién de la “sabi-
duria infusa” segun la terminologia tomista, la incesante recepcidn,
como dice Ruusbroec, tanto de la generacion eterna del conocimiento
que Dios tiene de si mismo de que él es, como de la eterna procesién
de la auto-revelacion de Dios a si mismo de que él es) es la actividad
mis alta de que la mente es capaz, y es lo que especificamente consti-
tuye la actividad de contemplacién mantenida en los mercados por
supersufies como Filén, San Benito y el Sayh absque ullo labore et ve-
lut naturaliter, como dice San Benito, “naturalmente y sin esfuerzo”,
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como recogen los textos tibetanos sobre dzogchen y mahamudra. Es-
ta es la oracién constante de los evangelios: una incesante oracién o
beraka, un perpetuo dikr, zikker o anamnesis, mediante el cual la ma-
nera como cumplimos el hoc facite in memoriam meam de la Ultima
Cena y en cada Santa Misa es nuestra propia participacién en el per-
petuo e incesante dikr del Padre que mantiene Cristo.

Tomds de Aquino, definiendo este incesante wahb, la donacién
o aflujo en el apex mentis de la “sabiduria infusa” como una donacién
de Dios de si mismo, lo distingue de la donacién a los profetas de su
conocimiento de si mismo, un don que ellos proclaman, con palabras,
accesible fuera del apex mentis (o nous) para la mente discursiva ordi-
naria (o psique), tanto la consciente como la subconsciente, de dia-
noia, de imigenes y pensamientos, la mente de ‘agql/ que “atrapa” el
flujo y se manifiesta como “sabiduria teologica” Ambas sabidurias, la
infusa y la teoldgica, tienen por objeto a Dios y a las cosas en tanto
que se refieren a Dios asi conocido (contemplativa y discursivamen-
te). La sabiduria metafisica se sitia por debajo de ambas, pues su ob-
jeto es el misterio natural del ser y del devenir; por debajo de esta sa-
biduria aparecen las distintas ciencias que nunca llama uno
“sabidurias”, aunque la sapientia sea siempre por si misma una scien-
tia y la mis alta ciencia o gnosis.

Contrapesar con exactitud la linea que, segin Ibn al-"Arabi, divi-
de las ciencias de los “cuerpos” y las de las “religiones” con la linea
que, segin Tomés de Aquino, separa las ciencias “no-sapienciales” de
las “sapienciales”, que juntas constituyen el continuum de esa gama
noética que Maritain denominaba “les degrés du savoir”, es menos im-
portante que ver lo que el doctor maximus y el doctor communis valo-
ran en la continuidad. Por lo que se refiere al “desde él”, éste asegura
la unidad, en la creacién, del ente, la bondad y la verdad (y la belleza,
si afiadimos este atributo a la lista de los transcendentales); por lo que
se refiere al “bacia él”, éste significa que nuestra fuga mundi nunca es
un vuelo hacia Dios desde el mundo, sino a4 través del mundo (y a tra-
vés de la mente viendo que es parte de ese mundo, a pesar de que esto
es algo que la adhesion al dictum de Karl Popper imperdiria al cienti-
fico, qua cientifico, ver). Esto significa que nuestra mente nunca pue-
de ser lo que el Dalai Lama condena como “un cese de toda concien-
cta”; la meta ni siquiera puede ser una especie de éxtasis plotiniano
que persiguiese un temporal (y contradictorio) nunc stans en lugar del
nunc fluens en que vivimos, el cual, aunque en general lo ignoremos,
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no es mas que nuestra incapacidad para retener el regalo o “donacion”
del ente luminoso durante un tiempo superior al tiempo cero.

Mantener la memoria perpetua de Dios (de nuestra nada o “posi-
bilidad”, esa “unica prueba de la existencia del Hacedor de uno™) es
en si una posibilidad a causa del continuum que permite la paradoja
de San Benito de la stabilitas in conversio, la paradoja de Gregorio de
Nisa " quien dice que la mente es a la vez stasis y kinesis (al mismo
tiempo tamkin y talwin) *, la paradoja del nunc que escapa a la fisica.

En ocasiones el Sayh parece hablar del AHORA como de la “du-
racion mds pequesia” (mudda) en el cosmos, de manera que se puede
decir que las cosas “permanecen mientras dura el momento de su exis-
tencia y llegan a su plazo (agal) en el segundo momento del tiempo de
su existencia... una posicion no mantenida por nadie salvo por los
Comparieros del Descubrimiento Verificado entre nosotros (los con-
templativos) y por los A¥aries entre los tedlogos” *'.

Un término como mudda para periodos de tiempo muy breves
(no puede haber el periodo de tiempo més pequefio, puesto que los
periodos son divisibles hasta el infinito) es dtil para describir cémo la
mente sélo aprehende la mente de hace un “momento”, aunque se
puede llamar a tal “momento” un femto (1 x 10" segundos) o un ato
(1 x 10"* segundos).

Sin embargo, esta comunidad con los a3‘aries deja de ser sosteni-
ble cuando el Sayh habla del “instante indivisible” del tiempo cero (el
nunc fluens fuera del cual no se puede salir): “Las formas, en el mismo
hecho (fi nafs al-amr), sufren una transmutacion (istihala) en cada ins-
tante indivisible (zaman fard)” *. Puede ser quizd una ventaja que dis-
pongamos de una distincién clara entre instante y momento en len-
guas como el inglés (y el francés), pero algunos textos parece que
evaden con éxito cualquier ambigiiedad que puede estar escondida en
la rica variedad de los términos arabes referidos al tiempo. El cosmos
nunca estd fijo en un mismo estado durante un momento, puesto que
Dios estd creindolo constantemente ». Y también: «En el versiculo
“Dios estd cada dia ocupado en algo” (Cordn 55:29), “dia” es el ins-
tante indivisible» *. Y también: “Dios llamd al instante indivisible dia
porque siempre hay alguna tarea que realizar en él” .

El nunc fluens y el nunc stans se diferencian el uno del otro igual
que el infinito privativo se diferencia del infinito negativo, y se dife-
rencian porque ningin devenir puede llegar a ser lo No-devenido.
Puesto que ambos coinciden constantemente, el nunc del “desde él”
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(la creacién continua) es necesariamente coincidente con el nunc del
“hacia él” (de la epéctasis: avance, escalada, ascension; taqlib, taga-
Ullub, taraqqi) *. Dios no precisa de ningin camino para descender
hasta nosotros (El es El Cercano), pero nuestro camino hacia él es la
interminable via aeterna del avance incesante hacia él (El es El Dis-
tante), ya que “El estd con nosotros, nosotros no estamos con EI” 7.
Aqui la doble paradoja puede incluso velarse en una perogrullada: el
nunc que hemos alcanzado en nuestro exitus desde él es necesaria-
mente el nunc que alcanzamos cn nuestro redditus hacia él.

En cuanto “desde él” es todavia creacién (siempre nueva), pero
en tanto que “a él” es la Nueva Creacidn (“Mira, estoy haciendo nue-
vas todas las cosas” Rev. 21:1-5); en cuanto “desde él” es imagen, en
tanto que “a ¢/” es semejanza.

Si se pudiera estar un poco mads seguro sobre el desarrollo de las
ideas del Sayh, resultaria valioso confirmar si, como a veces he sospe-
chado, su consciencia de la doble paradoja comenzé con una total cla-
ridad en cuanto al “desde él” cxpresado, por cjemplo, como huwa la
huwa, y que la paradoja del avance “hacia él” fue una clarificacion
subsiguiente de csa claridad anterior. Si esto es asi, debi ser antes de
que debatiera el “avance” con los sufies muertos, y antes del Libro de
las Teofanias, y por consiguiente no después del afio 1209 en Alepo.
Lo asombroso es que siempre esté avanzando, aunque él no sea cons-
ciente de ello .

La paradoja de la creacién continua, aunque aclarada por la con-
templacién posterior (y accesible en tanto que las Dos Verdades que
forman la firme base del Budismo), es una paradoja accesible, como
tal, incluso a la mente en calidad de ‘ag/, puesto que mira tanto al ex-
terior con el fin de captar las cosas como al interior con el fin de cap-
tar su propia invisibilidad para si misma; la paradoja de la epéctasis re-
quicere una fuga mundi de retirada desde el ‘ag/ hasta dentro del galb
antes de que el cuarto viaje de la mente pueda ser emprendido.

En Ibn al-‘Arabi y en Tomds de Aquino la paradoja de la creacion
continua adquicre su claridad a partir del concepto de possibilitas (im-
kam); en el Sayh y en el Meister la paradoja de la posibilidad adquiere su
claridad a partir del galb preconceptual o corazén (apex) de la mente.

Para concluir, me ocuparé de las funciones del galb y del imkan
como posibilidad de concepto y posibilidad de acto, dado que funda-
mentalmente la paradoja de la doble paradoja es que la posibilidad de-
be ser en si misma posible.
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Inkam

Santo Tomis ®, negando que “la potencialidad pasiva necesite
preceder a la existencia de todo ser creado”, cita a Aristételes (Metafi-
sica 5:12; 1019b 12) para el concepto de la posibilidad “conforme a la
no potencialidad” para mostrar que “antes de que el mundo o el hom-
bre existiesen realmente su existencia era posible, incluso en ausencia
de toda potencialidad”. Una ojeada a los comentarios acerca de este
pasaje podria revelar si Santo Tomds era consciente de que ya autores
anteriores habian adoptado esa postura. Aun cuando todo lo que “ro
es Dios” (ma siwa Allah) es “otro” porque ningtin devenir puede lle-
gar a ser el No-devenido y un abismo separa al creador de su crea-
cion: “El es El y las cosas son las cosas” *, sin embargo “lo que no es
Dios” a la vez (i) estd y (ii) no estd “fuera” de Dios, ya que (i) las posi-
bilidades estin eternamente presentes a Dios al ser él su propio cono-
cimiento de si mismo y su propia auto-revelacién a si mismo, “espe-
rando” recibir como realidad individual propia el regalo o donacién
del actus purus que al-Haqq es. Y aunque (ii) como posibilidades ac-
tualizadas existimos en el tiempo en calidad de compuestos de po-
tencia activa y de potencia pasiva, sin embargo en el actus purus que
al-Haqq es no puede haber tales potencias.

Dice Miaximo de Crisépolis: “El creador, cuando quiso, doté de
sustancia y produjo (“envié adelante”) su eternamente preexistente co-
nocimiento de los seres” *'. Lo que, segin Maximo, “preexiste” en Dios
desde toda la eternidad son los logoi de todas las cosas creadas que
son completas en Dios, y no pueden sufrir ni incremento ni disminu-
cién en su realizacién en el orden creado. De ahi que la verdad de ca-
da posible sea completa y “fijada” (tabit). Debido a lo que Tomais de
Aquino denomina la “distincion real” (entre esse y existencia), la inica
diferencia entre la ‘ayn tabita (la verdad eterna de todos los posibles
en Dios, al menos los conocidos con conocimiento de vision), y la
‘ayn mawgnda (la posibilidad actualizada mediante la auto-donacién
de ente luminoso), reside en que el esse ha sido afiadido. En un articu-
lo (What is a door doing here... [“; Qué hace aqui una puerta?”]) dedi-
cado al dltimo cumpleafios de Samuel Beckett, consideraba yo hasta
qué punto esa “adicion” (que es nuestra creacién continua) podria lla-
marse también un “matricidio de posibilidad”. Dado que es nuestra
realidad la que sufre una extincion continua en nuestro continuo co-
mienzo, la posibilidad maternal permanece (y necesariamente perma-
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nece en cada uno de los elementos que son requeridos para nuestra
composicién hilemérfica: potencia activa y potencia pasiva), y, a tra-
vés de ese permanecer, permite a la mente en su apex estar “en Dios”,
no unicamente en algunos momentos privilegiados de éxtasis, sino
mantener el dikr en el mercado o en el banquete.

Al comentar el Génesis, el primero en distinguir entre “magen”
y “semejanza” fue Fil6n, por ejemplo:

(a) Sobre la Creacion (XXIII):

La mente... por medio de una embriaguez sobria (y conducida
por el amor, el guia de la sabiduria) es llevada hasta la misma ci-
ma de aquello que sélo percibe el intelecto, hasta que parece al-
canzar al Gran Rey en persona. Mientras anhela contemplarlo
puro y sin mezcla, caen sobre ella, como torrentes, rayos de luz
divina cuyo resplandor desconcierta al ojo de la inteligencia...
No toda imagen es como su original... Moisés afiade “a su seme-
janza” a “a su imagen” para probar que el grabado es exacto y
presenta un parecido claro y evidente en la forma;

(b) Alegorias de las Leyes Sagradas (XXXI):

Se doté a Bezaleel de sabiduria y conocimiento para que fuera el
arquitecto de todo en el Taberniculo, es decir, todas las obras de
la mente... Dios grabé algo en el alma segiin el modelo de la acu-
fiacién de las monedas aprobadas, pero ¢qué es ese algo? “Beza-
leel” significa “Dios en su sombra” y la “sombra” de Dios es su
palabra, por medio de la cual crea el mundo, y, como la “sombra”
es el arquetipo de todas las cosas creadas... puesto que Dios es el
modelo de esa “imagen” que ahora llamamos “sombra”, y esa
imagen es el modelo de las otras cosas..., al estar “bechos segiin la
imagen”, estamos modelados de acuerdo con la imagen, y la ima-
gen estd modelada conforme a Dios... “y el poder y el cardcter del
modelo es lo que es recibido por aquello que es modelado”.

A continuacién, hace una distincién entre el camino hacia Dios,
como creador no-creado, a través de las cosas creadas, y el camino ha-
cia Dios por medio del cual Dios respondié a la peticién de Moisés:
“Déjame verte en ti mismo”: Moisés “recibic del propio creador”,
mientras que Bezaleel “recithic de la sombra de las cosas creadas”. De
ese modo, “fue primero Moisés y luego Bezaleel quienes hicieron el
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Taberndculo y su mobiliario”, lo cual significa que “Dios dio instruc-
ciones a Moisés y éste a Bezaleel”.

En la larga historia que la exégesis de la “imagen y semejanza”
ha tenido, estdn quienes ven la imagen en el sefiorio del hombre sobre
la Creacidn, de tal modo que todo lo que hacemos deberia imitar la
bondad y la compasién de Dios que nos ha creado, y que asi la vida
humana continde, de forma apropiada, la labor creativa del Creador;
otros sitdan la imagen de algin modo estiticamente en el apex mentis
en tanto que luminoso e inmortal; otros, mis enérgicamente, en el
apex mentis en tanto que lugar donde recibimos incesantemente la ge-
neracion de la Palabra y la Imagen, el Logos en el cual y con el cual
son generados eternamente los logoi de todas las criaturas, los posi-
bles (al-mumkinat), de que dependen todos nuestros “desde él”, de
modo que, como dice Ibn al-‘Arab1: “No hay nada en nadie proceden-
te de Dios en tanto que otro, ni nada en nadie distinto de lo que pro-
cede de €l mismo. Esta es la eterna verdad de la cuestion, aunque solo
unas pocas gemas entre nuestra Gente lo sepan” *.

La distincién sigue estando entre la infinidad privativa de cada
mente y la dnica infinidad negativa que es Dios; a pesar de todo, dado
que los posibles son completos sélo “en Dios” (y vemos aqui el vincu-
lo, proporcionado por los posibles, entre el exitus y el redditus), ve-
mos aqui lo que James W. Morris sefiala en Ibn ‘Arabi’s Spiritual As-
cension *, la “ambigiiedad esencial que se encuentra en las obras de
Ibn ‘Arabi”, el pronombre él puede referirse a menudo tanto a Dios
como al esclavo, ya que la referencia en este caso es al viaje que Dios
hace que su esclavo realice * a través de los nombres divinos, con la fi-
nalidad de hacer que el siervo vea sus signos * dentro de él: puede ser
dentro de Dios o del siervo o mis bien de ambos. Este viaje (niimero
3 en mi lista), en cuanto concierne a los que viajan en él [en Dios], im-
plica “la disolucion” de su “naturaleza compuesta”, es decir, la supre-
sién de todo lo que constituye dat * (organico, mental, siquico, espiri-
tual —al igual que San Pablo, al referirse a la epéctasis, habla de
“olvidar todo lo que estd detrds”), hasta que sélo queda el sirr o apex
mentis, la mente desnuda o despojada, hasta que (con palabras del
Sayh): “él se queda (a solas) con el Misterio divino que es el aspecto es-
pecifico (al-wagh al-hass) que se extiende desde Dios hasta él”. Tal co-
mo lo entiende Morris ¥, la relacion entre los “secretos” humanos y
divinos (as-sirr al-ilahi y nuestro propio sirr) es la paradoja de la iden-

tidad / no identidad.
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Si hay un nuevo elemento clarificador, introducido en esta expo-
sicién por el Sayh, de este itinerarium (de la mente hasta Dios, y de
Dios en la mente), éste se refiere a su presentacién de lo que San Pablo
llama las “cosas de detrds” (Fil. 3:13), de las que habla el Sayh como
“el dejar detrds en cada mundo esa parte de nosotros mismos que le co-
rresponde... conservando la conciencia de lo que estd “con nosotros”
basta que nos hallemos a solas con el sirr divino” **. El mundo que re-
tiene estos membra disiecta es el mundo al que podemos volver en el
cuarto viaje, el “de regreso” (“adonde las palabras tienen otra vez
principios y finales”, como dice San Agustin, Confesiones Bk 9.(10)24)
—el mercado donde hemos de mantener perpetuo dikr.

Qalb

Si el viaje del amigo contemplativo (consciente de ser una posibi-
lidad actualizada) hacia Dios que desea la auto-donacién (recibiendo
la cual él, como posibilidad eterna, esti actualizado) elimina la espiri-
tualidad pagana de una nostalgie de I'archétype, es porque el sirr (don-
de el infinito negativo y el privativo “se besan”, tal como San Bernar-
do gusta de decir en sus comentarios del Cantar de los Cantares:
donde Dios y su amigo hablan “cara a cara”) esti situado en el cora-
z6n de la mente humana: el galb, la fase intermedia donde futuro y
pasado se tocan perpetuamente.

La mente es la mera pero luminosa posibilidad de amar y cono-
cer, los dos poderes de la mente que sélo estin en la mente. Es la dis-
tincién entre estos poderes y su ejercicio la que estd expresada con los
términos qalb y ‘aql, el Gltimo de los cuales nunca se aplica al conoci-
miento que posee Dios (i/m). Pero ilm laduni puede referirse a la sa-
biduria contemplativa y la scientia que la presencia de Dios nos con-
cede, de modo que, en nuestra calidad de capax (wus‘) dei, abracemos
(sa‘a) lo que nos abraza sirviéndonos de nuestro conocimiento (cons-
ciencia, contuitio) de él (al-ilm bi-Llah) .

Mientras que los términos mens y apex mentis subrayan con tan-
ta utilidad el rechazo abrahidmico de la tricotomia (tal como el Dalai
Lama elegantemente dice, somos cuerpo y mente y no hay “una terce-
ra cosa”) los vocablos galb (inversién, vuelco, transformacién, cam-
bio) y tagallub (alteracion, transformacién, cambio, fluctuacién, va-
riabilidad, inconsistencia y veleidad de corazon) tienen una ventaja
independiente y distinta, pues permiten al Sayh no sélo poner este tér-
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mino (qalb, corazon) en el corazén de su doctrina contemplativa (de
acuerdo con las escrituras en hebreo y en griego), sino también apro-
vechar su etimologia para ilustrar la especie de unidad existente entre
el camino “desde él” y el camino “hacia él”, puesto que la auto-dona-
cién del ente luminoso no-recibido a cualquier posibilidad de recibir-
lo es recibida (y asi deja de ser no-recibida) en tanto que s« especifica
e individual actualidad, aunque la auto-donacién es mantenida exacta-
mente durante un tiempo cero, al ser recibida in fieri et in fluxu, y que
este fluxus del ente luminoso hacia dentro del corazén o apex mentis,
haciendo de él una ka'ba (un “templo del espiritu santo”), la “casa mas
noble en el hombre de fe” *, lo convierte en el “lugar” donde se en-
cuentran la posibilidad y la actualizacién.

Este es el encuentro entre la “transmutacion” tabawwul (adscrita
a Dios) y la “transmutacion” istibala (adscrita a nosotros), en cual-
quier instante indivisible del tiempo *. Puesto que nuestro nunc, de
cualquier modo que sea fluens en el galb, nunca abandona su beso
(ontolégico) en el nunc stans de la infinidad negativa (de modo que,
como dice San Pablo: “Conoceremos tal como somos conocidos” 1
Cor. 13:12; o, como dice San Juan: “Seremos como él porque lo vere-
mos como realmente es”; Jn. 3:1-2), parece que se puede deducir que el
Sayh estd siendo auténticamente paradéjico, y no tinicamente enigmi-
tico, cuando dice que mediante el hecho de que Dios se da a si mismo
a un posible como realidad de éste, la cosa posible “se ve a si misma a
través de si misma en el ser del cual recibe existencia, ya que tiene per-
cepciones en el estado de su no-existencia, al igual que percibe lo que lo
percibe en el estado de su no-existencia... puesto que posee la realidad
de escuchar y percibir la orden de al-Haqq” *. La epéctasis del avance
hacia Dios porque Dios estd avanzado hacia nosotros, es el fluxus del
istihala y del tabawwul: “Entre tahawwul e istihala no hay diferencias
en la manifestacion” *.

“Uno de los atributos del tiempo (ad-dahr) es la transmutacion y
el flujo (tahawwul y qalb) y (segun el hadit) Dios es ad-dahr y estd, ca-
da dia, ocupado en alguna tarea... ** de modo que aquel que se conoce
a si mismo conoce a su Serior” *. En mi articulo “Notes on the more
than human saying: Unless you know yourself you cannot know God”
[“Notas sobre el dicho mas que humano: A no ser que te conozcas a ti
mismo, no puedes conocer a Dios”] (Muhyiddin Ibn ‘Arabi Society
Newsletter, verano 1990) éste es el pasaje que encontré, mas que las
otras 15 citas del Sayh, idéneo para clarificar mis exactamente esta
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indivisibilidad entre las dos paradojas de la creacién incesante y la
epéctasis.

En inglés, el “fickle heart”, corazén inconstante o voluble, es el
que “fluctsia” porque estamos sujetos a ese “bamboleo gnomico” que
nos divide entre lo correcto y lo incorrecto, lo bueno y lo mejor, inca-
paces incluso de saber cuil es el mejor camino y dejarnos llevar. La
verdadera libertad no es la libertad de elegir entre lo correcto y lo
erréneo, sino la que nos permite fluir hacia delante sin obsticulos,
guiados por nuestra meta que es Dios. El taglib, entendido como lo
que tiene caricter de galb, es de ese modo mejor traducido como “flu-
jo” o “fluir hacia adelante”, mis que como “fluctuacién”, un término
ambiguo que parece sugerir todo menos la fidelidad de un Abraham
en su emigracion.

Sélo el hombre recibe el conocimiento infuso como libertad, y
es libre para disfrazar la paradoja de su libertad perfeccionada en la
esclavitud, o bien para protestar por la libertad que se le otorga en y
con la libertad con la que Dios estd amando y seleccionando todos los
posibles que obedecen a la orden engendrante o creativa (al-amr at-
takwini) * y que es nuestra libertad para buscar a Dios y encontrarle
mediante el no encontrarle, a través del conocimiento de nosotros
mismos y de nuestros actos como posibles inmutables revestidos de
(y engendrados en) existencia.

La paradoja del “desde é/” y del “hacia él” se aclara aun cuando
el Sayh habla de la “orden prescriptiva” (al-amr al-taklifi), aunque,
por mis que estemos dispuestos a admitirlo, estrictamente hablando
no se la puede llamar una “orden” ¥. La distincién estd entre lo que
puede y no puede desobedecerse. Mediante la obediencia (sumisién,
islam) y a través de nuestra potentia oboedientialis, regresamos a
Aquel de quien nos separamos a causa de la desobediencia, tal como
lo expresa San Benito. Hablando llanamente, esta partida causada por
la desobediencia no puede equipararse con la obediencia de que de-
pende nuestro exitus. Eso es una trampa para platénicos y maniqueos.

Dado que la “gracia”, segiin la teoria catdlica, es la autodonacién
de Dios, San Atanasio puede hablar de creacién (nuestro exitus) como
“primera gracia”, y de nuestra deificacién (nuestro redditus) como
“segunda gracia” **, dado que tanto la creacién como la epéctasis son
continuas, al coincidir el nunc de nuestro exitus con el nunc de nues-
tro redditus, entonces la primera y segunda gracias deben también
coincidir en una auto-donacién tnica. Algunos autores latinos habla-
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ban, no hace mucho, con énfasis de una “union de voluntades” como
si dependiera del contemplativo querer la voluntad de Dios, contra-
riamente, como Eckhardt habia sefialado, a las palabras de Jests: “Ha-
gase tu voluntad” o “No mi voluntad sino tu voluntad”: sometiéndose
a la voluntad de Dios, pero no apropiindose de ella ni (peor que el
sirk de constituirse en igual a Dios) ponerse en su lugar; negando la
naturaleza del sirr en tanto que secreto, del galb en tanto que epécta-
sis, y de nosotros mismos como receptores de lo que es otorgado.

En las escrituras hebreas y griegas, la Torah estd escrita dos veces
en piedra (una vez por el dedo de Dios, cf Ex. 24:12; 31:18, y otra, se-
gun la opinién mds admitida, por Moisés, cf Ex. 34:1; Dt. 10:2-4, pero
cf Ex. 34:27), e igualmente estd escrita dos veces, como pacto o testa-
mento, en ese corazén de la mente circuncidada que es el galb (se nos
dice que la escribamos nosotros mismos alli, aunque alli esté escrita
por Dios, para que “todos lo conozcamos (a ¢él) con ese conocimiento,
ya mencionado, del ‘ilm laduni”. Aqui, por supuesto, tocamos el cora-
z6n mismo de esa unidad que, a pesar de todas las diferencias, brilla
en el corazén de cada una de las tres familias de Abraham; eso une las
“tres revelaciones” en su corazén. Cada una de estas tres familias tiene
sus propias caracteristicas, cada una es consciente de que estd capaci-
tada para “ensesiar con autoridad” y cada una precisa su propia y es-
pecifica teologia de la voluntad universal y salvifica de Dios. Esta, pa-
ra los hebreos, estd suplida por una penetrante teologia de las leyes de
Noé que permiten que todos tengan cabida en el Arca de la Salvacién.
Para los catélicos es nuestra teologia del bautismo iz voto, o entrada
gracias a la “fe implicita”, en el Arca de la Iglesia (en la tierra, el pur-
gatorio e in patria). Este es precisamente el campo del “Ecumenismo
mads Amplio”, y a éste el Sayh al-Akbar ofrece no sélo una contribu-
ci6n desde el Islam, sino también, creo, una contribucién auténtica y
profundamente islimica, aunque una vez mis el historiador deba es-
perar a que estén disponibles las investigaciones de sus antecedentes
musulmanes antes de que sus opiniones puedan ser valoradas en su
contexto histérico.

Del mismo modo que en Tomas de Aquino (y Eckhart), para
quien el taqlib o epéctasis del galb es la base sobre la que podemos
postular la distincién necesaria entre (a) el objeto material de nuestro
culto y nuestra fe (Dios en tanto que manifiesto y conocido, incluso
conocido como el incognoscible, incluso simplemente argumentado
en ese “primer modo” de reflexién o fikr), y (b) el objeto formal (la
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esencia, “lo que Dios es”, el kabod, que mora en una luz inaccesible),
de igual modo, en el Sayh, el objeto formal es siempre incognoscible
més alld del objeto material, y sélo Dios puede aumentar nuestro co-
nocimiento. El taglib del qalb es, de esta manera, la base de la epécta-
sis, ella misma consecuencia del hecho de que la creacién es continua.
De ahi que la gran mayoria de los salvados se sorprenderan y pregun-
tardn a Jesds: “3Cudndo te vimos sediento y te dimos de beber?”. Al
comprender que toda eleccién moral, toda buena accién, toda desinte-
resada negacion de si mismo, es un “acto implicito de fe”, una declara-
cién implicita del tawhid (de la unidad), llegamos a entender el hadit
de la auto-revelacién de Dios en el dia de la resurreccién, cuando se
nos muestre el signo (aya) o marca (‘alama) que nos permite reco-
nocerlo.

Entendemos cuintos estdn incluidos en los tres grupos que han
sido apartados del Fuego, una vez que la intercesion ha tenido lugar *,
ya que “el Fuego no afecta a quien del modo que sea declara la unidad
de Dios”, aunque ninguna revelacién a ninguna de las familias de
Abraham haya revelado cuintos 7o estin salvaguardados del Fuego.
Aqui nuestro interés se centra mis en los que, en tanto que santos
contemplativos, estin preservados del Fuego. El Sayh, hablando de la
estacién de la no-estacién, sefiala que el Fuego es “una de esas estacio-
nes” ® y que “los divinos” (al-ilahiyyan) son los “que estan manteni-
dos alejados del Fuego” *' y, por tanto, también “alejados de las esta-
ciones”.

La teosis, la deificacion, viniendo a compartir la naturaleza divi-
na, es revestida de todos los nombres divinos. Este tema del Guarda-
rropa Divino, normalmente asociado con Eckhart, es fundamental pa-
ra Santa Teresa de Lisieux, quien definié la vida como “un instante
entre dos eternidades”: en su obra Oblacion a la Divina Misericordia,
dice: “Puesto que nuestras justicias todas tienen manchas ante tus ojos,
revisteme de tu justicia de modo que, estando ante ti con las manos va-
cias, pueda recibir de tu Misericordia la eterna posesion de ti mismo”.
Volviendo a la “estacion de la no-estacion”, el Sayh més adelante * cita
“una advertencia para el que tiene corazon” (Coran 50:37) y comenta
que el “corazon” es llamado asi porque su flujo (o epéctasis) es conti-
nuo y “fluye con cada halito”. Por ende, “en cada hadlito, en cada mo-
mento y estado toma la forma requerida por ese halito, momento y es-
tado, y asi su delimitacion no perdura”, o, con otras palabras, dura un
tiempo cero. El Sayh afiade que puesto que (a causa de la continuidad
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de la creaci6n) todo en la creacién experimenta el flujo (incluyéndo-
nos a nosotros mismos) la superioridad se adquiere “solo mediante el
conocimiento de aquello dentro de lo cual y sobre lo cual se experi-
menta” tal flujo. Y este es el conocimiento que, debido a la naturaleza
del galb, Dios puede aumentar en respuesta a nuestra peticion.

Conclusién

Cada una de nuestras dos aproximaciones al conocimiento (re-
flexion/donacién: fikr/wahb) depende de que se abstraiga el concepto
de ente o bien a partir de las cosas entendidas como seres, o bien a
partir de las mismas cosas consideradas como devenir (becomings).
En cada caso dependemos de nuestro propio (preconceptual) ser, que
esté cautivo y encadenado en el concepto o ‘agl o que esté experimen-
tado en el flujo existencial de nuestra epéctasis en el apex mentis (el
taqlib del qalb). Incluso concebir lo inconcebible es una concepcién.

Sucede con el Sayh como con Eckhart: iinicamente lo académico
puede establecer las palabras auténticas, pero al hacerlo se vuelve
consciente de que su propia disciplina opera bajo su propia epéctasis,
que requiere un avance enérgico més alld de la ciencia de su propia sa-
biduria metafisica, a través de la ciencia de la sabiduria teolégica hacia
la de la sabiduria infusa o contemplativa.

Las recuperaciones académicas del Meister y del Sayh han venido
haciendo comparables y paralelos progresos, y estamos ahora alcan-
zando un punto en el que el mensaje que siempre lanzaron a favor de
un mundo secular esti llegando a estar suficientemente establecido
(siempre sobre la roca de la auténtica paradoja), no sélo para ocupar
su puesto en la cultura sufi y mondstica de Europa, sino también para
dotar a la voz de esa cultura de las correcciones que precisa antes de
que pueda hacerse oir en un mundo secularizado.

Siempre habra un lugar para reducir el pensamiento de Ibn al-
‘Arabi a las estructuras légicas y académicas a las que transciende; lo
que hace falta, sin embargo, y esto es lo que he intentado expresar, es
que la mentalidad mondstica de la Europa cristiana le escuche, pero (si
se me permite decir esto en Espaiia) no afiadiendo a su pensamiento la
etiqueta de Islam cristianizado, sino escuchando con oidos benedicti-
nos (adtonitis auribus: RSB Prélogo, con oidos aténitos, asombrados
o perplejos, oidos “sintonizados” con la auto-revelacién de al-Hagqq)
la familiaridad de esa perplejidad (hayra, tahayyur) de la que él habla.
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NOTAS

Para consultar las notas, véase el texto original, excepto en los casos siguientes:

1 Elicono referido muestra a musulmanes, cristianos y judios, todos en el rega-
zo de Abraham, rodeados por la letra A de Adin al principio del Libro de las Crénicas
(Incipit liber dabreiam —es decir, dibre hayyamin-, es decir, Verba dierum quod est Pa-
ralipomenon). Esta miniatura de 1.100 x 1.125 (en la Biblia de Souvigny, ahora en la Bi-
bliothéque des Moulins, Giraudon) proviene del taller de S-Martial de Limoges (funda-
do en el siglo X): La BN de Paris tiene 50 manuscritos del siglo XI y 45 mss. del siglo
XII de este taller (cf. Dom Philibert Schmitz: Hist. de I'Ordre de St. Benoit 2.316). Hay
todavia mucha posibilidad de investigacion en este campo iconogrifico del ecumenismo
mds amplio. Una reproduccién del icono aparece en Jerry M. Landay, Dome of the
Rock (Newsweek, NY 1972 [1978]).

2 “Sed propositum salutis et eos amplectitur, qui Creatorem agnoscunt, inter quos
imprimis Musulmanos, qui fidem Abrahae se tenere profitentes, nobiscum Deum ado-
rant unicum, misericordem, homines die novissimo judicaturum.” (Constitucién Lumen
Gentium (16) Acta Apostolicae Sedis 57:20. “Pero- el designio de salvacion abarca [es
decir, no s6lo a los judios sino] también a los que reconocen al Creador, entre los cuales
estdn en primer lugar los musulmanes, que, confesando adhberirse a la fe de Abraham,
adoran con nosotros a un Dios snico, misericordioso, que juzgard a los hombres en el dia
postrero.”)

3 “Ecclesia cum aestimatione quoque Muslimos respicit qui unicum Deum ado-
rant, viventem et subsistentem, misericordem et omnipotente, Creatorem caeli et terrae,
homines allocutum...” (Declaracién Nostra aetate (3) Acta Apostolicae Sedis 57:741.
“La Iglesia mira también [es decir, en el contexto general de “no rechazar todo lo que es
verdadero y santo en las religiones no cristianas”] con [particular] aprecio a los musul-
manes, que adoran al sinico Dios, viviente y subsistente, misericordioso y todopoderoso,
Creador del cielo y de la tierra, que hablo a los hombres™). Es dificil ver cémo uno pue-
de evitar sacar la conclusién de que esta Declaracion (la de que el Dios Unico adorado
por los musulmanes *habla a los hombres”) afirma que de fide el Corin es la Palabra de
Dios dirigida a su profeta Muhammad.

4 “No una percepcion que le mostrara lo que Dios es, sino meramente que proba-
ra que Dios es; pues incluso esto, que es mejor que bueno, mds antiguo que la unidad y
mas simple que lo uno, no puede ser posiblemente contemplado por ningsn otro que no
sea Dios, ya que no es posible que él sea contemplado por ningiin ser excepto por él mis-
mo... al ser Dios su propia luz, es percibido sélo por él” Sobre Premios y Castigos. V1 &
VII (Contemplacién y Jacob).

14  Esta herejia del triteismo, de corta vida, tuvo su crecimiento en los cincuenta
afios, mds o menos, anteriores al nacimiento (afio 570) del Profeta y se difundié amplia-
mente durante la vida de éste. Aparentemente introducida en el reinado de Justiniano
(527-565) por el sirio Ioannes Asqug¢nagées (Ascunaghes, Ascosnagos) de Apamea
(muerto c. 560), discipulo de un sucesor de Samuel Pedro Syrus en Constantinopla; fue
promovida por loannes Philoponus, el “Amante del Trabajo” (fl. 517, m. 580?), y su
principal converso fue Mar ‘Abbis, el Primado de Oriente (m. 552). Esta herejia tenté6
también a Fotino de Antioquia, Atanasio (hijo o nieto de la Emperatriz Teodora), Ser-
gio de Tella (mis tarde patriarca de Antioquia 542-562) y su sucesor, Pablo el Negro
(patriarca 564-581). Fue propagada a Siria, Cilicia, Isauria y Capadocia por Conon de
Tarso (fl. 600), Eugenio de Seleucia en Isauria y por Theonas. Influyé también en Pedro
de Callinicus (581-591) y en los Petritas, al igual que en Damiin el Sirio y los tetrateis-
tas (cf Dictionary of Christian Biography, ed. W. Smith, vol. 1.61-2; vol. 3.425, 498, 958;
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vol. 4.1054; Dictionnaire de Théologie Catholigue 1903-1967, Letouzey & Ané, 8.832-
839; 10.2243-2249; A.S. Atiya, History of Eastern Christianity, 1968 Methuen, pp. 179-
180, 183. También cf. Juan de Efeso, Ecclesiastical History, trad. Payne-Smith (s.f.).

19  “De todas las cosas, ésta es la mds paradojica: que stasis y kinesis deberian ser
la misma cosa... el corazon se vuelve alado mediante la fijacion en Dios... mostrandole a
Moisés el hueco en la roca como el lugar donde permanecer, Dios lo alenté a correr”.
The Life of Moses 11, 243-245; La Vie de Moises texto y trad. ]. Daniélou, ed. du Cerf,
1955 (revision de la de 1941), p. 110-111.
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FROM HIM AND TO HIM
The Double Paradox of Epectasy and Continuous Creation
in Ibn Al-‘Arabi and in the Catholic Tradition
SYLVESTER HOUEDARD

Part one

By the solar kalendar Ibn al “Arabi, who died 10 x 75 years ago at 75,
was born here in Murcia 11 x 75 years ago.

That Murcia should celebrate one of her most famous sons is natural,
but that Catholic Murcia should celebrate one of her most famous Muslim
sons has to assume a significance of particular vitality in these days of growth
for both the stricter and the wider ecumenisms.

Aquinas was 15 when the Sheikh died, and Eckhart 15 when St Thomas
died: if the works of the Sheikh had been available then to the latin world,
would the history of Western scholasticism have been very different? Would
Thomas on continuous creation, and Eckhart on epectasy, have had a merely
more decisive influence on what has been called (I think it was by Gilson
himself) the ‘oblivion of being’ that marked so many of the centuries that fo-
llowed the death of Aquinas? Did the West need its recovery of thomism be-
fore Asin Palacios could begin the Sheikh’s effective return home to Spain
and to Europe? Our present recovery of the Meister has certainly helped
many to welcome the Sheikh, and has thus had its place in preparing Europe
for our present meeting in Murcia.

These are improper questions for the historian, but they suggest those
other and more valid questions about influences on the Sheikh (even at se-
cond hand, even through conversations rather than by texts) of alexandrian
and cappadocian spirituality. This is an area still in need of much further in-
vestigation, and one in which pitfalls await the unwary; an area of interest to a
Benedictine who inherits through John Cassian the spiritual map produced in
Nitria, Cells and Scete by the masters, friends and disciples of the Long Brot-
hers. A map that shows how the path ‘from him’ has also to be the path ‘to
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him’: the straight path by which we come to our creator (ut recto cursu perve-
niamus ad creatorem nostrum, Rule of St Benedict 73); the path of obedience
by which we return to him from whom we departed by disobedience (st ad
eum per oboedientiae laborem redeas a quo per disoboedientiae desidiam re-
cesseras, RSB Prologus).

Till the advent of the Quran there was no possibility of advancing be-
yond St Paul’s understanding of Hagar, (Gal.4.24) no possibility of Catholic
theologians even beginning to understand the mysterious solemnity with
which (on the first appearance in Sacred Scripture of The Angel of the Lord)
the promises are made in the name of Ishmael (given by the Angel,
Gn.16.7,11 where the close parallel of the words to Hagar with those to
Mary, Luke 1.31, suggests that in each case the angel is Gabriel) to Abraham
whose religion was to be vivified by Moses, Jesus and Muhammad. In theory
the Catholic theologian could remain content with St Paul, and maintain that
such promises have to remain unverified from within the veritas catholica, or
else that they await a verification in spite of the Quran, but in fact, with the
advent of the Quran in the West, and more especially the advent of its trans-
lation by Robert Ketton for the Cluniac Collection of Peter the Venerable
(monk 1.109, d.1156: cf Norman Daniel Islam and the West 1960, Edinburgh
University Press, p. 6 and passim), the interest of Benedictines was engaged,
and an icon of 1.100 x 1.125 still has much to teach both the dogmatic and the
contemplative theologian '.

Continuing to build on this benedictine foundation (reaffirmed at the
Second Vatican Council 1964 Nov. 21 Lumen Gentium *, and especially 1965
Oct. 28 Nostra Aetate whose silver jubilee is celebrated this year and where
the Church proclaims her admiration for Muslims who worship the One
God ... who has spoken to men) * one finds the Sheikh not just an heir to abra-
hamic spirituality, a precursor of Aquinas and Eckhart, and of Vatican II, but
even the mediaeval founder of the Wider Ecumenism.

Since Abraham ‘our father in faith’ (Roman Canon of the Mass: cf
Gal.3.7; Ro.4.16-17; S Leo Sermo 53.3 Nos spiritale semen Abrabae PL
54.318) is our common father, it could be thought that Ibn al “Arabi might
have no need of any encounter with Christian theologians and contemplatives
formed in the tradition of Philo and Origen, of Gregory of Nyssa and Eva-
grius, of Denis and Maximus, for his thought to erect itself on the firm foun-
dations of paradox, which is one of the main watersheds that separate plato-
nic pessimism (inherent in 4/l pagan neoplatonism starting with Plotinus)
from the transformational use of Plato by philosophers and contemplative
writers in the abrahamic tradition who worship the one living God (‘more
simple than The One’, as Philo says) * who, luminous and timeless, reveals
himself luminously in time to contemplatives, and reveals his knowledge of
himself to prohets.
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Here too the historian must pause till a confident survey can be made
of the history of authentic paradox in Muslim thought, and especially of the
DOUBLE PARADOX (both cappadocian and akbarian):

1. huwa la-huwa (both he and not-he)
the FROM HIM of continuous creation
it. mind as both stasis and kinesis (both tamkin and talwin)®
the TO HIM of epectasy

These are the two fundamental paradoxes that characterise all abraha-
mic spirituality of the fourth dimension, and they come from accepting TI-
ME (history, life, movement, growth, change, progress, advance, ascent, epec-
tasy, etc.) as sacred, and even as a name of God according to the hadith ©. As
from him and to him’ they may be (and are) designated exitxs and redditus,
but even when so named they fail to correspond to any of the anti-creationist
senses of pagan emanationism.

Among the paradigms of ‘creation’ can be included creation by an evil
god, by a god who creates an illusion and a god who creates out of necessity,
so that either created reality is an overflow and progressive degradation of
being, or a terminal consequence of descent through one or another arbitrary
series of subordinated intelligences.

None of these, however ingenious, is essentially paradoxical, though all
are puzzling, and none is compatible with Torah, Euangelium or Quran, ho-
wever much they may at times have exercised and seduced and even captured
the imagination of certain Jewish, Christian and Muslim writers.

Abu Bakr, the First Caliph, had already indicated this ‘authenticity’ of
the paradox when he said (as Ibn al ‘Arabi son often reminds us): ‘Incapacity
to attain comprehension is itself comprebension’. The ‘search for God’ is
equally, whether philonic, benedictine or muslim, the unceasingness of ‘fin-
ding by not-finding’.

Ibn al “Arabi writes as a sufi, and indeed as a ‘super-sufi’, as one of those
Friends of God (aware of Abraham as the Friend of God) who are the People
of Blame (malamiyya) possessing the fullness of wisdom, whose remembran-
ce of God is constant even when they ‘walk in the market and speak to peo-
ple... alone with God, firmly rooted, not wavering from their servanthood (or
slavery) for the blink or an eye’’.

In this they fulfil the injunction of Deuteronomy (6.6-9): “.. with all
your heart, soul and strength... written on your heart... repeated at home and
on travels, both going to bed and getting up’. And so they exemplify too the
ideal set before monks by St Benedict: .. in opere dei, in oratorio, in monaste-
rio, in horto, in via, in agro, vel ubicumque sedens, ambulans vel stans...”.

The Prophet was born AD 570 and had Benedict (born AD 480) been
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still alive he would have been 90: had he, as I have suggested, died in the 560s
the gap between them is small and must at the most be less than 30 years. The
kinship of the Patriarch of Western Monks (and Patron of Europe) with the
Sheikh al-Akbar allows me, even as a non-arabist monk of Prinknash, depen-
dent on texts and commentaries in French and English, to present this Paper as
a still unripened fruit of my first meeting, 20 years ago, with Bulent Rauf, then
our near neighbour in Gloucestershire, who died at Chisholme in Scotland
where his memoria is inscribed with the text of the ‘from him and to him’.

The popularisation of a superficial ‘comparative religion’ confined to
exteriorities (the subconscious as well as the conscious), not easily avoided by
even Mircea Eliade and fatally attractive to Jung, led me once to prefer spea-
king of ‘comparative spiritualities’, but that useful though modern word is al-
so being degraded as part of that convoluted process now leading to academic
concern at the ease with which some comparisons are made between texts,
however little or great their culture divergence in time or space. The problem
is partly one of the double level at which comparison has to be made: betwe-
en that which is contemplated (the contemplata), and the expression of that
contemplation in word, image, life and culture. Yet, as Drukpa Kunley said in
16th century Tibet, apex mentis, qalb, the heart of mind, circumcised, naked
or bare mind (sems nyid) is everywhere the same: it needs to be sought. Any
awareness of this ‘sameness’ is denied of course to the People of Reflection
and Consideration, the people confined to fikr and nazar and kalam, at least
insofar as they are not also contemplatives and People of Unveiling.

This Paper is limited to only a few of even the most fundamental as-
pects of unveiling (kashf): ‘The way of gaining knowledge is divided between
reflection (fikr) and bestowal (wahb) which... beyond the state of reason... has
no entry into the sciences of the prophet and the friend of God’®. ‘Two ways
lead to God there is no third way’’. My concern will be with the ‘second
way’, though this precisely is the route on which has arisen the serious met-
hodological crisis being encountered by scholars (eg., Oliver Davis on Eck-
hart, Umberto Eco on Aquinas) when they deal with any contemplative me-
taphysician who obliges them to step beyond the protection of academic
halls, and present the ‘meaning’ (ma‘na), and not just the ‘form’ (surat).
Sheikh and Meister alike assert that what they say will escape the grasp of
academic minds since the flow of galb must always elude the fetters of ‘aql,
and the ‘science of bodies’ (‘ilm-i abdan) cannot embrace the ‘science of reli-
gions’ (‘tlm-i adyan). A physicist as such lacks the competence of a metaphy-
sician (particle physicists becoming aware of this, often make amateur at-
tempts to remedy what they see as a defect, from within the field itself).
Similarly the metaphysician as such lacks the competence of a contemplative
(Einstein once wrote to Rudolf Carnap that ‘the now is outside the competen-
ce of physics’; this applies equally to metaphysics as well).
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Where academic methodologies are excluded ipso facto a more monastic
approach may be the more easily tolerated.

Part two

To establish as briefly as possible a convenient terminology for discus-
sing the double paradox (of ‘from’ and of ‘t0°) and its spiritual map where (to
cite a poem | wrote c. 1965 for Charles Verey) ‘all the streets go both crazy
ways at once’, a map common to Ibn al ‘Arabi and the benedictine tradition
and rooted in Philo (now, and for some time, re-evaluated as an authentic in-
terpreter of the prophets and using his transformation of platonic terms as to-
ols; not a platonist exploiting the Sacred Scriptures) it is essential to see how
the ‘second road’ to him comes to manifest the from him, though ontologi-
cally this latter is prior to the former and so the search for God will never be
a journey to some place where God may be found’, but a jorney into God,
an itinerarium mentis in deum, since God is always present already both in
the seeker and in every act by which he searches: ‘Before you call upon me I
will say Ecce adsum’ (RSB: Prologus).

The search for God, the venatio dei, that lasts all our life-time, is the
heart of the Rule of St Benedict which requires the novice master to be satis-
fied of every new comer si vere quaerit deum, if he truly seeks God. Every
Benedictine monastery, and the heart of every Benedictine mind, is thus (as it
must be for every Sufi) a locus ubi deus quaeritur, the locus of an abrahamic
migration, journey or hajj. This paper is concerned with the familiarity to an
orthodox and catholic Benedictine of the scenery described with magisterial
skill by the Sheikh. The same scenery is described by, for example, Ruusbro-
ec, Eckhart, Bernard, Maximus, Cassian, Gregory of Nyssa and Philo, and
yet, like that of Ibn al “Arabi, each of their descriptions has brought somet-
hing precious and original that sets each apart: here I shall make little attempt
to analyse this individuality of the Sheikh since it cannot be usefully assessed
before the familiarity is appreciated, and only the appreciation can prepare
the Western mind for the Sheikh’s return to a Europe that can only await him
confidently under the patronage of Benedict.

On its four journeys (out, in, up and out again) mind(1) first consideres
things and argues from them to their cause with rational logic, till it is led to
realise that it is itself not only a part of the universe but that it is to itself the
most privileged part: ‘Travelling in search of signs... one finds no proof for the
existence of one’s Maker other than one’s own possibility’ *°. Turning(2) to it-
self, it leaves aside external things that impinge on the senses, and then divests
itself of all its interior images of things outside, and comes to see (i) that na-
ked mind as subject can never be the object of its own knowledge for, at
every attempt of mind to grasp mind, it grasps only what has already entered
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the dead past, and thus it comes to see (ii) that, through its own knowledge of
itself as unknowable to itself, mind is nothing but the mere yet luminous pos-
sibility of knowing, and that the luminous being it has as luminous possibi-
lity, advances to it from the future to the present, which is always the very
instant of zero-time in which it is annihilated into the past. We truly receive
luminous being, but retain it for zero time at the interface of future and past,
of will-be and was, that allows no tiniest gap for is or am. Unreceived lumi-
nous being alone can say I AM, since HE ALONE IS, as revealed to Moses at
the Burning Bush (itself a symbol of epectasy):

Say to them I AN sent you

tell them HE IS sent me

(Here I rely for this re-established meaning of the ebieh and the yah-
web on the impressive analysis of Roland de Vaux, Early History of Israel
1978, Darton, Longman & Todd, pp. 338-58).

Now (3) the third journey of mind becomes its own epectasy of conti-
nuous tending toward God or Luminous Being, though it is God who is ad-
vancing continuously to it. Mind as the mere (and immutable) possibility of
receiving luminous being advances from past to future, but the luminous
being it receives advances from future to past: they meet ceaselessly in the
‘now’ or nunc fluens of zero-time outside of which we never step, and which
Carnap was told lies ‘outside the competence of physics’. Maintaining aware-
ness of this on (4) the fourth journey back into the market place, we see all
things as mirroring our own composition of possibility and luminous being.

God or Luminous Being, living in the nunc stans of eternity without ei-
ther future or past, necessarily knows himself, and necessarily is his own know-
ledge of himself (‘He knows things through His own knowledge of Himself and
His self is His knowledge’) "'. Just as he is also his own self-disclosure to himself
in (cf Shu‘aib) " the first level of self-disclosure . In this self-knowledge and
self-disclosure the Catholic theologian recognises the eternal ‘begetting’ of the
only begotten (the Logos, Verbum, Concept, Image, Son) and the eternal ‘pro-
cession’ of the Holy Spirit. I advance this distinction (between God being his
own knowledge of himself and God being his own self-disclosure of himself to
himself) with some caution. If Ibn al “Arabi intends this distinction, it would re-
present an important contribution to the trinitarian theology of the procession
of the Holy Spirit, and would be the most important contribution this Paper
could make to akbarian studies in the Wider Ecumenism. In human terms for
our human relationships B (the known) enters A (the knower), but A’ (the dis-
closer) enters B’ (that to which it is disclosed). By being his own knowledge of
himself, and by being, in self-gift to himself, his own self-disclosure to himself,
these two relation-ships, though really distinct, and because of the real distinc-
tion, are an assertion of tawhid, and a total exclusion of any form of tritheism *.
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Knowing himself, God knows the truth of each and every possibility of
receiving God’s self-gift of himself should God will to give himself to that
possibility as its actualisation in time "%, by the divine and uncreated energies
of the Divine Names. In Aquinas ' (citing other, possibly Muslim, authori-
ties) the truth of those possibilities that receive actualisation by the creative
command is known with the knowledge of vision, and the truth of those not
receiving it is known with the knowledge of simple understanding.

The possibilities do not exist but their truth exists and it is this truth
(which is their own truth) that God, the Prima Veritas or al-Haqq, knows in
being his own knowledge of himself.

All things other than God are, in consequence, not ‘beings’ but ‘beco-
mings” all are true possibilities that actually receive as their own actuality
(that are actualised by) the self-gift of God in fieri et in fluxu, and each accor-
ding to its capacity: Nature possesses reception and the Real possesses wahb
(bestowal) V. Things receiving the self-gift of luminous being are thus all inte-
lligible (we can know them and the various sciences are possible). The human
alone however receives it luminously, and is thus intelligent. All things other
than God are ‘other’ because in God alone are essence and existence identical
(the essence of God is to be; the nature of luminous being is to luminously
be), and no becoming can become the Unbecome. Hence everything is ‘be
and not-he’ (huwa la huwa), but the human alone advances by epectasy in
this life and the next: we seek ‘increase and bestowal in this world and the
next’ ",

At its apex or centre (where mind is ‘with’ itself, ie., where it is “spirit’)
mind or galb is still (like the centre of a wheel that stays at rest whether the
wheel is turning or not), and the nunc of nunc fluens in time perpetually and
immediately coincides with the nunc of nunc stans in eternity. Though galb
or apex mentis may seem inactive, the act of receiving the self-gift of God (the
reception of ‘infused wisdom’ in thomist terms, the ceaseless reception, as
Ruusbroec says, of both the eternal generation of God’s knowledge of him-
self that he is, and the eternal procession of God’s self-disclosure to himself
that he is) is the highest activity of which mind is capable, and is what specifi-
cally constitutes the activity of contemplation maintained in market-places by
super-sufis like Philo, Benedict and the Sheikh absque ullo labore et velut na-
turaliter, as Benedict says, ‘naturally and without effort’, as in Tibetan texts
on dzogchen and mahamudra. This is the ceaseless prayer of the gospels: an
incessant praise or beraka, a perpetual dbikr, zikker or anamnesis, by which
the way in which we fulfil the hoc facite in meam memoriam of the Last Sup-
per and at every Holy Mass is our participation in Christ’s own perpetual and
ceaseless dhikr of the Father.

Aquinas, defining this ceaseless wahb, the bestowal or influx at apex
mentis of ‘infused wisdom’ as God’s gift of himself, distinguishes it from the
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gift to prophets of his knowledge of himself, a gift they proclaim in words ac-
cessible outside apex mentis (or nous) to the ordinary discursive mind (or psy-
che) both conscious and subconscious, of dianoia, of images and thoughts,
the mind of ‘agl that ‘fetters’ the flux and manifests itself as ‘theological wis-
dom’. Both wisdoms, infused and theological, have as their object God and
things as referring to God so known (contemplatively or discursively). Me-
taphysical wisdom comes below both as having its concern with the natural
mystery of being and becoming; below it come the various sciences that are
never referred to as ‘wisdoms’, though sapientia is itself always a scientia and
the highest science or gnosis.

To balance exactly the line in Ibn al “Arabi dividing the sciences of ‘bo-
dies’ and ‘religions’ with the line in Aquinas dividing the ‘non-sapiential’ from
the ‘sapiential’ sciences, which together constitute the continuum of that noe-
tic gamut which Maritain called ‘les degrés du savoir’, is less important than
seeing what the doctor maximus and the doctor communis value in the conti-
nuity. With regard to the ‘from him’, it ensures the unity, in creation, of
being, goodness and truth (and beauty if we add it to the list of transcenden-
tals); with regard to the ‘to him’, it means that our fuga mundi is never a flight
to God from the world but through the world (and through mind seeing that
it is part of that world, even though this is something that adherence to Karl
Popper’s dictum would prevent the scientist gua scientist from seeing). It me-
ans that our goal can never be what the Dalai Lama condemns as ‘a sravaka’s
ceasing of al consciousnesses’; the goal can’t even be some plotinian ecstasy
that seeks a temporary (and contradictory) nunc stans in place of the nunc
fluens in which we live, and which, even though we mostly ignore it, is no
more than our inability to retain the gift or ‘bestowal’ of luminous being for
more than zero time.

Maintaining the perpetual memory of God (of our nothingness or ‘pos-
sibility’, that ‘only proof for the existence of one’s Maker’) is itself a possibility
because of the continuum which allows Benedict’s paradox of stabilitas in
conversio, the paradox of Gregory of Nyssa ”* who says that mind is both sta-
sis and kinesis (both tamkin and talwin) *, tha paradox of nunc that eludes
physics.

Sometimes the Sheikh seems to speak of the NOW as the ‘smallest du-
ration’ (mudda) in the cosmos so that things can be said to ‘remain for the
length of the moment of their existence and reach their term (ajal) in the se-
cond moment of the time of their existence... a position maintained by none sa-
ve the Folk of Verified Unveiling among us (contemplatives) and the Ash’ari-
tes among the theologians’*'.

A term such as mudda for very short periods of time (there can be no
smallest period of time since periods are divisible to infinity) is useful in des-
cribing how mind seizes only the mind of a ‘moment’ ago, though now we
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might call that ‘moment’ a femto (1 x 10" seconds) or an ato (1 x 10" se-
conds).

This community, however, with the Ash’arites is demolished whenever
the Sheikh speaks of the ‘indivisible instant’ of zero time (the nunc fluens out-
side of which we never can step): ‘Forms in actual fact (fi nafs al-amr) under-
go transmitation (istihala) at each indivisible instant (zaman fard)’*. I is per-
haps an advantage in English (and French) to have available the clear
distinction between instant and moment, but some texts would seem to evade
successfully any ambiguity that might lurk in the rich variety of Arabic time-
terms. The cosmos is never fixed in a single state for a moment, since God is
ever creating constantly ». Or again: ‘In the text “God is each day upon some
task” (Quran, 55.29) ‘day’ is the indrvisible instant’ *. Or again: ‘God named
the indivisible instant a day because a task is made to occur within it’ .

The nunc fluens and the nunc stans differ from each other as privative in-
finity differs from negative infinity, and they differ because no becoming can
become the Unbecome. Since they ceaselessly coincide, the nunc of the ‘from
him’ (continuous creation) is necessarily coincident with the nunc of the ‘to
him’ (of epectasy: advancement, climb, ascent; taglib, taqallib, taraqqi) **. God
has no need of any path to descend to us (He is The Near), but our path to
him is the endless via aeterna of ceaseless advancement to him (He is The
Distant), for ‘He is with us, we are not with him’?. Here the double paradox
can even veil itself in platitude: the nunc we have reached in our exitus from
him is necessarily the nunc we have reached in our redditus to him.

As ‘from him’ it is still creation (ever new) but as ‘to him’ it is the New
Creation (‘See, I am making all things new’ Rev.21.1-5); as ‘from him’ it is
image, as ‘to him’ it is likeness.

If one could be a little more certain about the development of the
Sheikh’s insight, it might prove of value to confirm as I have sometimes been
led to suspect, that his awareness of the double paradox began with a total
clarity as to the ‘from him’ expressed eg., as huwa la-huwa, and that the para-
dox of advancement ‘to him’ was a subsequent clarification of that earlier cla-
rity. If so, it must have been before he discussed ‘advancement’ with the dead
Sufis, and before the Book of Theophanies and so not later than Aleppo in
1209. The amazing thing is that such a one is always advancing though he is
not aware of it .

The paradox of continuous creation, though clarified by subsequent
contemplation (and accessible as the Two Truths that form the firm founda-
tion of Buddhism) is a paradox accessible, as such, even to mind as ‘agl, since
it looks both out to grasp things and in to grasp its own invisibility to itself;
the paradox of epectasy requires a fuga mund; of retreat from ‘aql into qalb
before the fourth journey of mind can be undertaken.

In Ibn al “Arabi and Aquinas the paradox of continuous creation acqui-
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res its clarity from the concept of possibilitas (imkan); in the Sheikh and the
Meister the paradox of possibility acquires its clarity from the pre-conceptual
qalb or heart (apex) of mind.

To conclude I shall look at the function of galb and imkan as possibi-
lity of concept and possibility of act, since fundamentally the paradox of the
double paradox is that possibility should itself be possible.

Imkan

St Thomas ” denying that ‘passive potentiality need precede the existen-
ce of all created being’ cites Aristotle (Metaphysics 5.12; 1019b 12) for the
concept of possibility ‘according to no potentiality’ to show that ‘before the
world or man actually existed their existence was possible, even in the absence
of all potentiality’. A survey of commentaries on this passage might reveal if
St Thomas was aware of previous authorities taking this position. Though all
that is ‘other than God’ (ma siwa Allab) is ‘other’ because no becoming can
become the Unbecome and a gulf divides the creator from creation: ‘He is He
and things are things’ *, yet ‘other than God’ both (i) is, and (ii) is not ‘outsi-
de’ of God, for (i) the possibilities are eternally present to God in this being
his own knowledge of himself and his own self-disclosure to himself, ‘wai-
ting’ to receive as their own individual actuality the gift or bestowal of the ac-
tus purus that al Haqq is. And yet (i1) as actualised possibilities we exist in ti-
me as composites of active potency and passive potency, though in the actus
purus that al Haqq is, no such potencies can be.

Maximus says: ‘The creator, when he willed, gave substance to and pro-
duced (‘sent forth’) his eternally pre-existing knowledge of beings’*'. What in
Maximus ‘pre-exist’ in God from all eternity are the logoi of all created things
which are complete in God, and can suffer neither increase nor diminution on
their realisation in the created order. Hence the truth of each possible is com-
plete and fixed’ (thabit). Owing to what Aquinas calls the ‘real distinction’
(between esse and existence) the only difference between the ‘ayn thabita (the
eternal truth of all possibles in God, at least those known with knowledge of
vision), and the ‘ayn mawjuda (the possibility actualised by the self-gift of lu-
minous being), is that esse has been added. In an article (What is a door doing
here...) for Samuel Beckett’s last birthday, I considered how far this ‘addition’
(which is our continuous creation) could be called a ‘matricide of possibility’.
Since it is our actuality that suffers continuous extinction in our continuous
inception, the maternal possibility remains (and necessarily remains in each of
the elements that are required for our hylemorphic composition: active po-
tency and passive potency), and through remaining, allow mind at its apex to
be not merely ‘in God’ at some privileged moments of ecstasy, but to main-
tain dhikr in market-place and banquet.
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In commenting on Genesis, the first to distinguish ‘“mage’ and ‘likeness’
is Philo, for example:

(a) On Creation (XXIII):

mind... by sober intoxication (and led by love, the guide of wisdom) is
conducted to the very summit of that which is perceptible to intellect alo-
ne, till it seems to reach the Great King himself. While longing to behold
him pure and unmingled, rays of divine light pour on it in torrents, bewil-
dering the eye of intelligence with their splendour... Not every image is li-
ke its original... Moses adds ‘in his likeness’ to ‘after his image’ to prove
the impression is accurate having a clear and evident likeness in form;

(b) Allegories of Sacred Laws (XXXI):

Bezaleel was given wisdom and knowledge to be architect of all in the
tabernacle ie., all the works of mind... God impressed something on the
soul after the fashion of approved coins, but what is this something?
‘Bezaleel’ means ‘God in his shadow’ and the ‘shadow’ of God is his
word through which the world is made and as ‘shadow’ it is the ar-
chetype of all created things... for God is the model of that ‘tmage’ now
called ‘shadow’, and that image 1s the model of other things... being
‘made according to the image’ we are modelled according to he image
and the image is modelled according to God “... and the power and cha-
racter of the model is that which is received by that which is modelled’.

He goes on to distinguish the path to God as uncreated creator through
created things, from the path to God by which God replied to Moses’ re-
quest: ‘Let me see you in yourself’: Moses ‘received from the creator himself’,
while Bezaleel ‘received from the shadow of created things’. Thus ‘the taber-
nacle and furniture are made first by Moses and next by Bezaleel’, the mea-
ning of which is that ‘God instructed Moses and Moses instructed Bezaleel’.

In the long history that exegesis of the ‘“mage and likeness’ has had,
there are those who see the image in man’s lordship in creation, so that all we
do ought to imitate the goodness and compassion of God who creates us, and
so that human life continues, in appropriate fashion, the creative work of the
creator; others locate the image somewhat statically in apex mentis as lumi-
nous and immortal, others, more energetically in apex mentis as where we ce-
aselessly receive the generation of the Word and Image, the Logos in and
with which are generated eternally the logoi of all creatures, the possibles (a/
mumbkinat), on which the whole of our ‘from him’ depends, so that, as Ibn al
‘Arabi says: ‘There is nothing in anyone from God as other, and nothing in
anyone other than what comes from his own self. This is the eternal truth of
the matter, yet rare gems only among the Folk know it’*.

247



The distinction remains between the privative infinity of each mind and
the one negative infinity which is God, yet since the possibles are complete
only ‘in God’, and we see here the link, provided by the possibles, between
the exitus and the redditus, we see here what James W. Morris points out in
Ibn ‘Arabi’s Spiritual Ascension *, the ‘essential ambiguity to be found
throughout Ibn ‘Arabi’s writings’, the pronoun be can often refer equally well
to God or the slave since the reference here is to the journey God causes his
servant to make > through the divine names, in order to cause the servant to
see his signs ** within him: either within God or the servant or rather both.
This journey, (no. 3 in my list) as concerns those who journey ‘in him’, invol-
ves ‘the dissolving’ of their ‘composite nature’, i.c. cutting off all that constitu-
tes dhat * (organic, mental, psychic, spiritual ~ just as St Paul on epectasy
talks of forgetting all that is behind’), till only sirr, or apex mentis, naked or
bare mind, remains, till (in the Sheikh’s words): ‘he remains (alone) with the
divine Mystery which is the specific aspect (al-wajh al-khass) extending from
God to him’. As Morris sees ”, the relationship between the divine and hu-
man ‘secrets’ (al-sirr al-ilahi and our own sirr) is the paradox of identity/non-
identity.

If there is one illuminating new element introduced in this exposition
by the Sheikh of this itinerarium (of mind into God, of God in the mind), it
concerns his presentation of what St Paul calls ‘things bebind’ (Phil.3.13),
which the Sheikh talks of as ‘leaving bebind in each world that part of ourself
which corresponds to it... retaining the awareness of what is “with us” till we
remain alone with the divine sirr’ **. The world retaining these membra di-
stecta is the world to which we can return on the fourth journey ‘back’ (‘to
where words have beginnings and endings again’, as St Augustine says Con-
fessions Bk 9.(10)24) — the market place where we are to maintain perpetual
dbikr.

Qalb

If the journey of the contemplative friend (aware of being an actualised
possibility) into God who wills the self-gift (receiving which he, as eternal
possibility, is actualised) eliminates the pagan spirituality of a nostalgie de
Parchétype, it is because the sirr (where negative and privative infinities “kiss’,
as St Bernard likes to say in comments on the Song of Songs: where God and
his friend speak ‘face to face’) is located in the heart of human mind: the galb,
the interface where future and past perpetually touch.

Mind is the mere but luminous possibility of loving and knowing, the
two powers of mind that are not other than mind. It is the distinction betwe-
en these powers and their cxercise that is expressed by the terms galb and
‘aql, of which the latter is never used of God’s knowledge (‘ilm). But ‘ilm la-
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dunni can be used of the contemplative wisdom and scientia given us from
God’s presence, so that we as capax (wus’) dei embrace (sa‘a) that which em-
braces us through our knowledge (awareness, contuitio) of him (al-‘ilm bi
Allah)®.

While the term mens and apex mentis emphasise so usefully the abraha-
mic rejection of trichotomism (we, as the Dalai Lama neatly says, are body
and mind with no ‘third thing’) the terms qalb (reversal, overturn, transfor-
mation, change) and taqallub (alteration, transformation, change, fluctuation,
variableness, inconsistency and fickleness of heart) have a separate and dis-
tinct advantage in allowing the Sheikh, not only to put this term (galb, heart)
at the heart of his contemplative teaching (in accord with the scriptures in
Hebrew and Greek), but to draw on its etymology to illustrate the sort of
unity there is between the path ‘from him’ and the path ‘to him’, since the
self-gift of unreceived luminous being to any possibility of receiving it is re-
ceived (and so no longer unreceived) as its specific and individual actuality,
even though the self-gift is retained for exactly zero-time, being received in
fieri et in fluxu, and this fluxus of fuminous being into the heart or apex men-
tis, making it a ka'ba (a ‘temple of the holy spirit’), the ‘noblest house in the
man of faith’ *, makes it the ‘place’ where possibility and actualisation meet.

This is the meeting between the ‘transmutation’ tahawwul (ascribed to
God), and the ‘transmutation’ istihala (ascribed to us), at any indivisible ins-
tant of time *'. Since our nunc, however fluens in the galb, never leaves its
(ontological) kiss in the nunc stans of negative infinity (so that, as St Paul
says: ‘we shall know as we are known’ 1 Co.13.12; or, as St John says: ‘we
shall be like him because we shall see him as he really is’ 1 Jn.3.1-2), it would
seem to follow that the Sheikh is being authentically paradoxical, and not just
puzzling, when he says that through God giving himself to a possible as its
actuality, the possible thing ‘sees itself through itself in the being of him who
gives it existence, for it has perceptions in the state of its non-existence, just as
it perceives that which percerves it in the state of its non-existence... for it
possesses the reality of hearing and perceiving the command of al-Haqq’ *.
The epectasy of advancing toward God because God is advancing toward us,
is the fluxus of istihala and tahawwul: ‘between tahawwul and istibala there
is no difference in manifestation’ *.

‘One of the attributes of time (al-dahr) is transmutation and flux (ta-
hawwul and qalb) and (according to the hadith) God is al-dabr and is, each
day, upon some task *... so he who knows himself knows his Lord’ **. In my
‘Notes on the more than human saying: Unless you know yourself you cannot
know God’ (Muhyiddin Ibn “Arabi Society Newsletter, summer 1990) this is
the passage that I found, more than the other 15 cited from the Sheikh, able
to clarify most exactly this indivisibility between the two paradoxes of cease-
less creation and epectasy.
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In English the fickle heart’ is the one that fIuctuates’ because we are
subject to that ‘gnomic wobble’ by which we are torn between the right and
the wrong, good and better, unable even to know what is best let alone follow
it. True freedom is not freedom to choose between right and wrong, but free-
dom to flow unimpededly forward guided by our goal who is God. Tagqlib as
the character of galb is thus better translated as flux’ or ‘flowing-forward’,
rather than ambiguously as ‘fluctuation’ which seems to suggest everything
other than the fidelity of an Abraham on his migration.

Man alone receives infused wisdom as freedom, and is free to disguise
the paradox of his freedom perfected in slavery, and to resent the freedom
that is bestowed in and with the freedom with which God is loving and selec-
ting all possibles that obey the engendering or creative command (al-amr al-
takwini) * and which is our freedom to seek God and to find him by not-fin-
ding, through knowing ourselves and our acts as immutable possibles clothed
with (and endengered in) existence.

The paradox of ‘from him’ and of ‘to him’ becomes even clearer when the
Sheikh discusses the ‘prescriptive command’ (al-amr al-taklifi) even while pre-
ferring to allow that strictly speaking it should not be called a ‘command’ .
The distinction is between that which can and that which cannot be disobe-
yed. By obedience (submission, islam) and through our potentia oboedientia-
lis we return to Him, as Benedict says, from whom we departed by disobe-
dience. Simply speaking, this departure by disobedience cannot be equated
with that obedience on which our exitus depends. That is a trap for platonists
and manichaeans alike.

Since ‘grace’ in catholic theology is always the self-gift of God, Athana-
sius can speak of creation (our exitus) as ‘first grace’, and of our deification
(our redditus) as ‘second grace’ **: since creation and epectasy alike are conti-
nuous, the nunc of our exitus coinciding with the nunc of our redditus, then
first and second grace must also coincide as a single self-gift. Some latin aut-
hors, not long since, spoke with emphasis of a ‘union of wills’ as though it de-
pended on the contemplative to will the will of God, contrary, as Eckhart had
pointed out, to the words of Jesus: ‘Your will be done’, or ‘Not my will but
your will’: submitting to the will of God but not appropriating it and, (worse
than the shirk of making oneself a second beside him) putting oneself in his
place; denying the nature of sirr as secret, of galb as epectasy, and of oursel-
ves as receiving what is bestowed.

In Hebrew and Greek scriptures the Torah is written twice on stone
(once by God’s finger cf Ex.24.12; 31.18, and again, according to the more
commonly received opinion, by Moses, cf Ex.34.1; Dt.10.2-4 but cf Ex.34.27),
and it, as covenant or testament, is likewise written twice on that heart of cir-
cumcised mind which is galb (we are told to write it there ourselves though it
is written there by God, so that ‘all may know him’ with that knowledge,
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mentioned already, of ‘ilm ladunni). Here, of course, we touch the very heart
of that unity which, in spite of every difference, shines at the heart of each of
Abraham’s three families; that unites the ‘three revelations’ at their heart.
Each of these three families has its own characteristics, each is aware of itself
as able ‘to teach with authority’, and each is in need of its own specific theo-
logy of God’s universal salvific will. This for Hebrews is supplied by a pene-
trating theology of the noachic laws by which all have entry to the Ark of
Salvation. For the Catholic it resides in our theology of baptism in voto, or
entry by ‘implicit faith’, into the Ark of the Church (on earth, in purgatory
and in patria). This precisely is the field of the ‘Wider Ecumenism’, and to it
the Sheikh al-Akbar brings not just a contribution from Islam but, I suspect,
an authentically and profoundly Islamic contribution, though once again the
historian must pause till thorough investigations of its Muslim antecedents
are available before his views can be assessed in their historical context.

As in Aquinas (and Eckhart) where the taqlib or epectasy of galb is the
basis on which we can posit the necessary distinction between (a) the material
object of our worship and faith (God as manifest and known, even known as
unknowable, even merely argued to in that first way’ of reflection or fikr),
and (b) the formal object (the essence, ‘what God is’, the kabod, dwelling in
inaccessible light), so in the Sheikh the formal object is always unknowably
beyond the material object, and God alone can increase us in our knowledge.
The taqlib of qalb is thus the basis of epectasy, itself the consequence of crea-
tion being continuous. Hence the vast majority of the saved will be amazed
and say to Jesus: ‘when did we see you thirsty and give you a drink?’ In un-
derstanding how every moral choice, every good deed, every selfless denial of
self, is an mplicit act of faith’, an implicit declaration of tawhid (of the
unity), we come to understand the hadith of God’s self-disclosure on the day
of resurrection when we are shown the sign (4ya) or mark ("alama) by which
we recognise Him.

We understand how many are included in the three groups taken from
the Fire once intercession has taken place * since ‘the Fire cannot accept anyo-
ne who in any way declares God’s unity’, though no revelation to any of the
families of Abraham has revealed how many are not taken from the Fire. He-
re our concern is more with those who, as contemplative saints, are kept from
the Fire. Speaking of the station of no station, the Sheikh remarks that the Fi-
re is ‘one of those stations’ * and the ‘divine ones’ (al-ilabiyyun) are those
‘kept far from it’*>' and so kept ‘far from the stations’.

Theosis, deification, coming to share the divine nature, is being clothed
with all the divine names. This theme of the Divine Wardrobe, which we
mostly associate with Eckhart, is fundamental to St Therese of Lisieux who
defined life as ‘an instant between two eternities’: in her Oblation to the Divi-
ne Mercy, she says: ‘Our justices all having stains in your sight, clothe me in
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your justice so that, standing before you with empty hands I may receive from
your Mercy everlasting possession of yourself. Reverting to the ‘station of no
station’ the Sheikh later * cites ‘a reminder for him who bas a heart’ Quran
50.37 and comments that ‘heart’ is named because its flux (or epectasy) is
continuous and flows ‘with each breath’. Hence ‘in every breath, in every
moment, in every state it takes the form required by that breath, moment and
state, and so its delimitation does not last’, or in other words, it lasts for zero-
time. The Sheikh adds that since (through the continuousness of creation)
everything in creation undergoes flux (including ourselves) superiority comes
‘only through the knowledge of that within which and upon which he under-
goes’ this flux. And this is the knowledge which, owing to the nature of galb,
God can increase in response to our request.

Conclusion

Each of our two approaches to knowledge (reflection/bestowal:
fikr/wahb) depends on abstracting the concept of being either from things
considered as beings, or from the same things considered as becomings. In
each case we depend on our own (pre-conceptual) being, either grasped and
fettered in concept by ‘aql or experienced in the existential flux of our epec-
tasy at apex mentis (the taqlib of qalb). Even to conceive of the inconceivable
is a conception.

As with Eckhart, so with the Sheikh: only the academic can establish
the authentic words, but doing so he becomes aware that his own discipline
operates under its own epectasy that requires energetic advance beyond the
science of its own metaphysical wisdom, through that of theological wisdom,
to that of infused or contemplative wisdom.

The academic recoveries of the Meister and the Sheikh have been ma-
king comparable and parallel progress, and we are now reaching a point whe-
re the message they always had for a secular world is becoming sufficiently
established (always on the rock of authentic paradox), not only to take its
place in the sufic and monastic culture of Europe, but also to provide the voi-
ce of that culture with the corrective it needs before it can make itself audible
to a secularised world.

There will always be a place for reducing the thought of Ibn al “‘Arabi to
the academic and logical structures it transcends; the particular need however
that I have been locating is for the monastic mind of Christian Europe to lis-
ten to him, but (if I may say so in Spain) not by labelling his thought el islam
cristianizado, but listening with benedictine ears (adtonitis auribus: RSB Pro-
logus, with astonished, wondering or bewildered ears, ears ‘attuned’ to the
self-disclosures of al-Haqq) to the familiarity of that bewilderment (bayra,
tahayyur) of which he speaks.
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NOTES

1 The icon referred to shows Muslims and Christians and Jews all in the lap of
Abraham, and enclosed in the letter a of Adam at the begining of the Book of Chroni-
cles (Incipit liber dabreiam —ie., dibre hayyamin- id est Verba dierum quod est Parali-
pomenon). This miniature of 1.100 x 1.125 (in the Bible de Souvigny, now in the Bi-
bliotheque des Moulins, Giraudon) is from the atelier of St Martial de Limoges
(founded 10th century): BN Paris has 50 MS 11th century and 45 MS 12th century
from this atelier (cf. Dom Philibert Schmitz: Hist de [’Ordre de S Benoit 2.316). There
is room for extensive research in this iconographical field of the wider ecumenism. A
reproduction of the icon appears in Jerry M Landay, Dome of the Rock (Newsweek
NY 1972 [19784]).

2 ‘Sed propositum salutis et eos amplectitur, qui creatorem agnoscunt, inter quos
imprimis Musulmanos, qui fidem Abrabae se tenere profitentes, nobiscum Deum ado-
rant unicum, misericordem, homines die novisstmo iudicaturum’. (Constitutio: Lumen
Gentium (16) Acta Apostolicae Sedis 57.20. Furthermore the plan of salvation also em-
braces (i.e. not only the Jews but) all who acknowledge the creator and in the very first
place among these are the Muslims who, as they hold, profess the faith of Abraham,
and who, together with us, adore the one and merciful God who is, on the last day, to
judge mankind.)

3 ‘Ecclesia cum aestimatione quoque Muslimos respicit qui unicum Deum ado-
rant, viventem et subsistentem, misericordem et omnipotentem, Creatorem caeli et te-
rrae, homines allocutum...’ (Declaratio: Nostra Aetate (3) Acta Apostolicae Sedis
57.741. ‘More than that (i.c. within the general context of “not rejecting all that is true
and holy in non-christian religions”) the church has (a particular) respect and esteem for
the Muslims since they worship the one, living, subsisting, merciful and almighty God,
the creator of heaven and earth, the speaker to men’). It is hard to see how one can
avoid concluding that this Declaratio (that the One God worshipped by Muslims ‘spe-
aks to men’) asserts that de fide the Quran is the Word of God addressed to his prophet
Muhammed.

4 “‘Not a perception that would show him what God is but merely such as would
prove that God is, for even this, which is better than good, more ancient than the unit
and more simple than the one, cannot possibly be contemplated by any other than God,
for it is not possible for him to be contemplated by any being but himself ... God being
his own light is perceived by himself alone’ On Rewards and Punishments, V1 & VII
(Contemplation and Jacob).

5 W. Chittick, The Sufi Path of Knowledge, 1989 SUNY, p. 108.

6 Ibid., p. 100, 395.7.

7 Futubat al-Makkiyya, 111.34.28; Chittick, Sufi Path, p. 374.

8 Ibid., 1.261.9; p. 169.

9 Ibid., 1.319.27; p. 169.

10 Ibid., 11.382.27; p. 82.

11 Ibid., [11.44.24; p. 38.

12 R. Austin, The Bezels of Wisdom, 1980 SPCK; Shu'aib, p. 149.

13 Chittick, Sufi Path, p. 339.

14 This short-lived heresy of tritheism had its growth in the fifty years or so be-
fore the birth (AD.570) of the Prophet and spread widely during his lifetime. See-
mingly introduced in the reign of Justinian (527-565) by the Syrian loannes As-
qugniges (Ascunaghes, Ascosnagos) of Apamea (died c.560) the disciple of and
successor to Samuel Peter Syrus in Constantinople; it was promoted by Ioannes Philo-
ponus, the ‘Work-lover’ (fl. 517, d.580?) whosc chief convert was Mar Abbas the Pri-
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mas Orientis (d.552). This heresy also tainted Photinus of Antioch, Athanasius (son or
grandson of Empress Theodora), Sergius of Tella (later patriarch of Antioch 542-562)
and his successor, Paul the Black (patriarch 564-581). It was spread to Syria, Cilicia,
Isauria and Cappadocia by Conon os Tarsus (f1.600), Eugenius of Seleucia in Isauria
and by Theonas. It also influenced Peter of Callinicus (581-591) and the Petrites, as
well as Damian the Syrian and the tetratheists (cf Dictionary of Christian Biography
edited William Smith, Vol.1.61-2; Vol.3.425, 498, 958; Vol.4.1054; Dictionnaire de Thé-
ologie Catholique 1903-1967, Letouzey & Ané, 8.832-839; 10.2243-2249; A.S. Atiya,
History of Eastern Christianity, 1968 Methuen, pp. 179-180, 183. Also cf. John of Ep-
hesus, Ecclesiastical History tr. Payne-Smith (nd).

15 Futuhbat, 1.90.23 and 1V.320.14; Chittick, Sufi Path p. 84 and p. 14.

16 Summa Contra Gentiles 1.66, 69, tr. James F. Anderson (University of Notre
Dame Press) 1.219-20, 231.

17 Futubat, IV.150.1.9; Chittick, Sufi Path, p. 141.

18 1bid., 11.552.12; p. 153.

19 “Of all things this is the most paradoxical: that stasis and kinesis should be the
same thing ... the heart becomes winged by fixity in the Good ... by showing Moses the
hollow in the rock as the place to stand, God encourages him to run’. The Life of Moses
11.243-245; la Vie de Moise, text & tr. Jean Danielou, éditions du Cerf, 1955 (revision
of 1941') p. 110-111.

20  Futubat, 11.532.30; Chittick, Sufi Path, p. 108.

21 Ibid., I1.396.6; p. 98.

22 Ibid., 11.452.24; p. 97.

23 Ibid., 111.199.9; p. 98.

24 1bid,, 11.431.28; p. 98.

25 1bid., 1.292.15; p. 98.

26 Chittick, Sufi Path, taqlib p. 107; taqallib p. 100, 106; taraqqi p. 269, 342.

27  Futubat, 11.56.3; Chittick, Sufi Path, p. 88.

28 R. Austin, The Bezels of Wisdom, 1980 SPCK, (Shu'aib) p. 153.

29 SCG. 2.37.5; Anderson, 2.111.

30 Futubat, 11.484.23; Chittick, Sufi Path, p. 90.

31 Four Centuries on Charity, 4.4, tr. George C. Berthold, SPCK London 1985,
p- 75-6.
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33 Ed. Michel Chodkiewicz et al, Les Illuminations de la Mecque, 1988 Sinbad, p.
585.60.

34 Ibid. p. 363.

35 Quran, 17.1.

36 Morris, ‘Spiritual Ascension’ in Chodkiewicz, Les Illuminations, see note 53.

37 Ibid, note 55.

38 Ibid. p. 362.
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LAIMAGEN Y LO INVISIBLE

UNA de las cuestiones principales planteadas a la mistica se refiere
a la imagen. ¢De qué manera formular lo que nos rebasa? ¢Segin qué
criterios se puede traducir en los términos de lo visible la experiencia
que tiene como horizonte lo invisible? ;Cémo dar cuenta de lo irre-
presentable? ¢ A partir de qué analogias describir al Todo-Otro? Todo
ello remite a la experiencia de la visidn, al ejercicio de la imaginacién,
a la entrada en escena de la imagen mental. Y se prolonga a través de
la instancia estética, y la manera de ofrecer tal irrepresentable, me-
diante los instrumentos de la imitacién, es decir, la pintura y la escul-
tura, soportes que acogen las imigenes tangibles. Acerca de la legiti-
midad o no de anunciar al dios sobre tales soportes: he ahi la cuestion
central que obsesiona en teologia.

El Islam tiene reputacidn de ser iconoclasta. Si bien el ejercicio
mundano de la imagen ha podido ser constatado, sin embargo no hay
ni rastro de algo que parezca remitirnos a la representacién de la divi-
nidad y a su funcién cultual. Pero, removiendo en algunos textos es-
critos en medio islimico, podemos hacer mis problemitica semejante
constatacion, y los textos que interrogamos son los que han abierto
brecha, los que revelan que las fronteras que encierran el pensamiento
comiin han sido traspasadas, textos que se extralimitan sin dejar de
permanecer activos en la razén islimica.

Antes de hurgar en esos textos, demos a conocer los términos de
la problemitica general que ha colaborado al nacimiento de tales tex-
tos. Se trata de presentar los conceptos que han guiado la reflexion so-
bre la cuestién de la representacién. Nos referimos a los mugabil, o
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correlativos de oposicién, designados con los vocablos tashih y tan-
z1h, traducibles por antropomorfismo y abstraccién.

Tasbih y tanzih son dos vocablos contrarios. Si tashih* implica el
acercamiento, tanzih evoca el alejamiento. Si uno juega con la similitud y
el parecido, el otro instaura la distancia, el alejamiento. He traducido
tanzih, esa via remotionis, por abstraccién pensando en el sentido anti-
guo, el que procede del bajo latin: abstractio, que indica lo que separa,
aisla, aleja. Recordemos también que ta3bih, que designa el antropomor-
fismo en teologia, remite a la figura de estilo que se vale del acercamiento
o paralelismo, la comparacién. Lo que convierte en funcional nuestro
duelo de contrarios, tasbih/tanzib, es la manera c6mo uno y otro reco-
rren la distancia que separa. El ta3bih procede a un movimiento de acer-
camiento que anula la distancia; mientras que el tanzih aparta lo que se-
para, para fundamentar a Dios en oscuridad, incognoscible, impenetrable.

Esta problemaitica dividi6 al Islam. No entremos en los detalles
de los debates que suscité entre mu‘tazilies, hanbalies, a“aries. Diga-
mos simplemente que estd asumida en el texto que nos interesa, el del
andalusi Ibn “Arabi (siglo XII/XIII), tras multiples avatares teolégicos
y politicos cuyos comienzos se vislumbran a finales del siglo VIII.

Recordemos también que tal problemitica parece encontrarse
como en su casa cuando se expresa a lo largo del texto de Ibn ‘Arabi.
El pensamiento de este autor actda a favor del dio de oposicién como
principio metodolégico. La légica de su escrito se despliega a través
de un paisaje que dispone en orden los conceptos contrarios y que
piensa a través del filtro de éstos. Su especulacién no se inscribe en la
identidad aristotélica. Ibn ‘Arabi instaura la unién de los contrarios
(al-gam‘ bayna ad-diddayn) como procedimiento de razonamiento, a
la vez que como referencia ontolégica. Llega a esto después de haber
meditado el pasaje corinico compuesto de versiculos contrarios. Los
sentidos opuestos no se excluyen, uno no anula al otro: constituyen
dos momentos diferentes y necesarios, colaborando en el seno de una
misma verdad. Para extender su captacién de la verdad en su integrali-
dad conviene interiorizar y vivir simultineamente ambos momentos

* Tasbib, literalmente: “comparacién, equiparacién”; en sentido figurado:
“alegorfa, metifora”, “antropormorfismo”. Tanzih, literalmente: “Alejamien-
to (del mal)”; en sentido figurado: “carencia en Dios de atributos humanos”.
(Nota del traductor)
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en el impulso de un mismo movimiento. La contradiccién no se re-
suelve en el recinto clausurado de la sintesis. La unién de los contra-
rios ayuda a descubrir el parecido en lo diferente.

El tanzib y el ta3bih constituyen en Ibn ‘Arabi los dos vectores
que distribuyen los medios de representar la pareja de oposicién que
rige al Ser: el Uno y lo multiple; el Uno, que descarga partes de él
mismo en la pluralidad formal a través de la cual se manifiesta el mun-
do; el Uno, en si irrepresentable; y el mundo como profusion de seres
particulares, visibles, que llevan la huella del Uno, invisible; el Uno,
que se despliega segiin la pulverulencia de los seres particulares, que
se disemina en la heterogeneidad del mundo. Tanzib y tashib se reve-
lan dgiles para actuar cuando se mueven sobre semejante relieve.

Que tanzih y tasbib intervienen para regular la cuestién de la re-
presentacion parece como explicito en Ibn ‘Arabi, quien asocia tal
problemitica a los atributos de Belleza y de Majestad (§amal / galal),
que fundamentan el criterio del juicio estético (véase el Kitab al-galal
wa-l-gamal, p. 5).

Al analizar el tanzih, Ibn ‘Arabi se apoya en el fragmento del
versiculo que la tradicion ha consagrado a tal problemitica (Corin
42:11): Laysa ka-mitli-hi 5ay’un “Nada es como EI” (que indica el
tanzih), wa-Huwa s-Sami‘'u |-Basiru “y El es el Oyente, el Vidente”
(que ilustra el tashib). Asi pues, en una frase cordnica se expresa ese
encadenamiento de los contrarios, esos correlativos que oposicién que
son tasbib y tanzib y que cohabitan en el seno de una misma verdad,
que hace problematica la legitimidad de la representacién.

Tal pasaje cordnico dice en efecto lo que tiene que decir: afirma
la infranqueable distancia que separa a Dios de toda apariencia, de to-
da semejanza. Pero, proclama el tanzih de modo negativo: segiin los
términos negados del ta3bih. Para preservar del tashih a Dios, para
ponerlo al amparo de la comparacién, el Cordn propone una frase que
comienza con una conjuncion de negacién (Laysa), a la que siguen in-
mediatamente dos conjunciones destinadas a introducir la compara-
cion, el paralelismo, la similitud (ka-, mitl). Constatamos que la for-
ma que introduce al tanzih utiliza una rara figura retérica que procede
a una aproximacion, un paralelismo, para fundamentar una negacién,
una distancia, y no para revelar en modo alguno una igualdad, una
equivalencia. Es una comparacién que instaura relaciones de separa-
cién, de disimilitud, de diferencia.

Si el tanzih es afirmado por la negacién del ta3bih es porque es
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imposible expresarlo nada méds que en él mismo, con términos que le
sean propios. Segin Ibn ‘Arabi, la abstraccion absoluta (tanzibh
mutlag) no puede ser formulada. Ninguna palabra, revelada o no,
puede realizar tal proyecto. La abstraccién, el tanzih, que correspon-
de a lo infinito y a lo indefinido, no puede adquirir forma nada mis
que entrando en unos limites, en unos contornos (hadd).

Antes de volver al comentario del fragmento cordnico que nos
preocupa, Ibn “Arabi se remonta muy lejos. Recorre las etapas que ja-
lonan la ficcién de la Creacién. Al comienzo, Dios moraba en el mun-
do de la ceguera (al-‘ama’), alli donde ninguna brisa sopla ni por de-
bajo ni por encima. Luego, para hacer llegar al Ser su Creacién, El se
ilustrd, testimonio de si mismo por medio de versiculos donde hay
engastadas férmulas antropomorfas que le limitan dentro de formas
finitas, lo encarcelan en el orden del contorno: El se sienta recto en el
trono; desciende hacia los cielos, que estdn suspendidos sobre el mun-
do; estd presente en los cielos y en la tierra. Dice que estd con noso-
tros en cualquier parte en que estemos. Nos informa de que El es
nuestra esencia. Todas estas designaciones son limitaciones. Nosotros
mismos somos limitaciones, y El no se describe a Si mismo nada mis
que encerrado en limites. El fragmento que dice: nada es como El, es
también una limitacién, un recinto. Y “el que se distingue de todas las
limitaciones, es El mismo una limitacion que es diferente de las limita-
ciones de las que se distingue”.

Distinguirse de una manera absoluta de toda forma constituye a
su vez una traba. Lo absoluto es la determinacién de lo absoluto. Si
consideramos que la expresién Nada es como El supone la negacién
de toda forma, de toda imagen, de todo modelo, de todo parecido
(nafy al-matal), eso quiere decir que El es la esencia de todas las cosas.
Nada es como El, puesto que todas las cosas se le asemejan. El se en-
cuentra determinado por los contornos de toda determinacién. Toda
cosa que comporte un limite contiene los limites de Dios. El circula
en toda criatura; es lo que confirma y autentifica al Ser. Mediante tal
retorno sutil se opera una inversion entre el tanzib y el tashib: el exce-
so del primero constituye la carencia del segundo. Estamos en el tiem-
po en que los contrarios se ponen, a pesar de su diferencia, a circular
uno dentro de otro. (Fusis. P. 110-111).

Pero los lugares de la experiencia donde tanzih y tasbih perma-
necen, dos momentos, separados preparando dispositivos diferentes,
no dejan de ser frecuentados. Cada una de las dos instancias, conside-
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radas como escenarios independientes permanece marcada por el de-
corado ausente del otro escenario, percibido como una carencia. Cada
uno de los dos escenarios permanece obsesionado por el otro, el au-
sente. El que Lo conoce sélo mediante el tanzih no Lo conoce verda-
deramente. Y el que pretende verlo a través de los procesos de tasbih
no puede acceder a Su visién: Lo habri limitado y encarcelado en un
contorno definitivo. Mientras que quien procura alcanzarlo “entre
tanzih y tasbih”, de una manera global, puede gozar de su visién de
una manera global también. Es imposible que El sea conocido detalla-
damente, sino de una manera fragmentaria, puesto que El es el ilimita-
do contenido en todo limite, el indefinido que cabe en toda defini-
cion, el indeterminado que actia en toda determinacidn, el amorfo
depositado en toda forma, el oculto yacente en toda manifestacién. El
rige las apariencias segun la relacion de un espiritu que “programa” la
forma. Ahora bien, para conocerlo, en todos sus pormenores, es pre-
ciso haber conocido todos los detalles del Ser, lo cual esta fuera de la
capacidad del hombre. El dnico conocimiento posible de Dios, que
favoreceria su representacion, consiste en maridar en un movimiento
de oscilacién el tanzib y el tasbib, la trascendencia y el antropomorfis-
mo, la abstraccion y lo figural. (Fusis. p. 69)

Tal proceso te permite captar la imagen de Dios en el interior
de ti mismo. El hadit dice: “Quien se conoce a si mismo conocera a su
Seior”. Sibete que ti eres Su forma y que El es tu espiritu. Tt eres
para El lo que la forma corporal es para ti; y El actda en ti en tanto
que espiritu que programa tu forma corporal. Tu propio contorno
contiene lo aparente y lo oculto que hay en ti. La forma que queda,
después de que el espiritu que la programa la haya abandonado, ya no
es una forma humana; ya nada la distingue de una efigie de madera o
de piedra. Se vuelve inanimada, como una estatua. Se encuentra en la
carencia radical que caracteriza a la pintura y a la escultura; estd priva-
da de respiracién y de movimiento. Es una osamenta vacia, sin alma.
Valdria para el musco de la creacién humana que contiene objetos de
alta imitacién, pero que estin inanimados. Aqui hemos llegado a los
aledaos platénicos de la carencia que es propia de la imitacién huma-
na. Carencia revelada por una serie de hadices consagrados a la pintu-
ra, donde el profeta lanza el reto al pintor de que anime la forma cuyo
trazo domina. Dicho esto, el hombre, por medio de la introspeccién,
puede encontrar dentro de si mismo la imagen de Dios que en él cir-
cula. Es el primer jalon que nos permite adelantar la idea de icono
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mental que el hombre capta en su interior, y del que disfruta desde el
momento en que recibe los himnos inspirados por los efluvios divinos
que perfuman lo mis recondito de su interioridad (Fus#s. p. 69).

Icono mental que oscila entre tanzih y tasbih. Si entras por los
caminos de la abstraccion absoluta, pones trabas al icono mental, lo
determinas, lo fijas, cuando él gana siendo mévil, cambiante, en crea-
cién permanente, sobre un soporte siempre dispuesto a la vacuidad. Y
si intentas fijar tu icono por la via del antropomorfismo, del ta3bih,
corres el riesgo de tomar tu icono por un idolo y regresar a la idola-
tria. Si quieres evitar confundir icono e idolo es importante abandonar
la creencia del Ser: de ese modo sabris detectar el icono que estd en
germen en toda forma.

Ibn ‘Arabf recapitula volviendo al versiculo que es el emblema de
nuestra problematica. Tal cita cordnica ilustra en sus dos partes el ani-
lisis de Ibn “Arabi, que demuestra, por una parte, la necesidad de am-
bas instancias y su ligaz6n orginica; y, por otro lado, la presencia acti-
va de una en otra. Si considerisemos superflua la particula ka-, la
primera conjuncién que introduce la comparacion, el versiculo queda-
ria asi: Laysa mitla-hu Say’un, con lo que mitl pierde toda ambigiie-
dad, no asumiendo nada mis que la introduccién comparativa, y sig-
nificaria: Nada es a Su semejanza; lo cual simbolizaria la abstraccién
pura y simple. Mientras que la continuacién, y El es el Oyente, el Vi-
dente, designaria el antropomorfismo al atribuir a Dios cualidades
animales. Pero si consideramos la particula k2~ como conjuncién ma-
yor y no como apéndice, mitl puede apartarse de la funcién compara-
tiva, asumida entonces sélo por ka—, y puede salir del circuito que ins-
tala la redundancia, para brillar en tanto que raiz semintica cuyo
sentido giraria en torno a la nocion de modelo. Por medio de tal ope-
racion, la parte de nuestro versiculo podria significar: Nada es como
El, a Su modelo, es decir: Nada es a imagen de Su imagen. Tal sentido
instaura el antropomorfismo en el corazén mismo de lo que es simbo-
lo de abstraccidn, puesto que ello concede a Dios una imagen original:
y lo que deniega es la imagen de la imagen, es la imagen segunda,
mientras que funda una imagen primera de Dios. Del mismo modo, la
segunda parte de nuestra cita/emblema es interpretable en el sentido
del tanzih, pese a su apariencia antropomorfa. Seria suficiente imagi-
nar que es El, Dios s6lo, quien oye y ve verdaderamente en todo el
que oye y en todo el que ve: y la teoria general del Ser que sostiene
Ibn ‘Arabt hace plausible tal hipétesis. Por lo tanto, esta referencia co-

264



rdnica contiene en sus dos miembros los dos estados conjuntamente:
el tanzih esta en el tasbih y viceversa (Fusas, p. 70).

El escenario que acoge la experiencia de la visién en tanto que
presencia (badrat al-basar) esti también claramente gobernado por la
polaridad de tanzih/tashih. La Presencia de la Vision, dice Ibn ‘Arabi,
implica la manera cémo el orante reza e invoca a Dios. Hay tres mo-
dos, para el servidor del Vidente, de convocar a su Duefio. En primer
lugar, lo adora al modo del como si, en referencia al hadit que reco-
mienda el ihsan, el bien obrar: Adora a Dios como si lo vieses. Lo que
implica una buena postura para ilustrar el ta3bih. El orante tratard de
imaginarlo segin los medios de su combinatoria. Eso procede por
analogia para fabricar un simulacro. Tt interpretas lo incognoscible
en los términos accesibles, lo invisible en los términos sensibles. A
continuacion, el orante Lo adora segun las condiciones del tanzib, es
decir, que al invocarlo sabe que El, que es invisible, lo ve. De ese mo-
do, pasamos de la oracion antropomorfa, musabbaha, a la oracién
abstracta, munazzaha. Finalmente, el orante adora a Dios por medio
de Dios, Allaha bi-llahi. Es asi como Lo invocan y Lo convocan
“quienes saben por medio de Dios”, quienes no entran ni en una ni en
otra de las vias reductoras. Estos dltimos, que ven por medio de Dios,
creen en la via de la abstraccién, yagulana bi-t-tanzih, sin dejar de
contemplar al mismo tiempo la imagen que procura el conocimiento
antropomorfo, aunque no creyendo en ella, yashadana t-tashih wa-
la yaqnluna bibi. Pues para ellos la representacién antropomorfa, el
incono mental, no constituye un acontecimiento, un atributo, un pre-
dicado que informa, habar. Es simplemente la puesta en limpio de una
creencia. Es una visualizacién, ‘fyan: una manera de hacer manifiesto
el objeto de la creencia, de hacer entrar el principio de la formaliza-
cion. Pero tal visualizacion debe permanecer mental. No se divulga.
Es una energia creadora, intima. La imagen de Dios se propone en el
curso de la experiencia, pero no se relata. La imagen de Dios, en el
procedimiento antropomorfo, no puede ser asimilada a la fe, no pucde
garantizarla, ni ser su exponente, ya que la fe descansa sobre un acon-
tecimiento que informa, al~iman babu—hu l-habar. El antropomorfo
puro, el que asimila el icono a la verdad de la fe, estd velado por su
creencia; cree que tal icono es un cualidad que se basta a si misma y
puede ser relatada, que es una noticia que se difunde. Mientras que el
maestro en visién da testimonio del icono; lo contempla como la vi-
sualizacion de una abstraccidn, lo mide, lo juzga, lo aprecia segtin el
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ejercicio del juicio. Sabe que en tal lugar no estd en la creencia. Asi
pues, todo separa a las dos posiciones: el antropomorfo asimila el ico-
no a la creencia, y el maestro en visién pone en juego su propia capa-
cidad de ver, su energia de videncia, como competencia ejercitada en
la experiencia. El maestro en vision se atiene a la letra de su visién, no
la relaciona con un referente, la transcribe como tal, nada més que en
ella misma. Nash, he aqui la palabra que utiliza Ibn ‘Arabi. Ahora
bien, Nash, es en drabe un término ambivalente: quiere decir tanto la
transcripcion, la copia, como lo que borra, anula, abroga. La ambiva-
lencia de este término sirve admirablemente al pensamiento de Ibn ‘A-
rabi. El icono que nos llega en la instancia del tasbih debe ser vivido
en su complejidad y su fragilidad: debe ser tomado al pie de la letra,
transcrito como tal; es también coyuntural, variable, cambiante, pres-
to a ser sustituido, revocado, anulado, invalidado, tachado, remodela-
do. Es un icono frigil, rescindible, erratico. Por ello, es preferible que
permanezca en el dmbito de lo mental, que no sea comunicado, que
no tome la forma de un acontecimiento que ensefie. El icono no tiene
por si mismo nada més que la energia de la formalizacién. Es un signi-
ficante puro. Sin embargo, el antropomorfo da al icono un referente,
cree en lo que refleja: atribuye un significado al significante. Necesita
tales prolongaciones, aun cuando se dé cuenta en el camino de que va
hacia la incredulidad, trocando el icono por el idolo.

Ibn “Arabi considera el ejercicio del icono como una escena inti-
ma. Erotiza la relacién entre el orante y el icono mental que le adviene
en el curso de la experiencia. Muchos argumentos militan a favor de la
difusién del icono, pero el decoro, al-adab, le obliga a callar su expe-
riencia y a reservar tal imagen por pudor, haya’. El maestro en visiéon
finge incluso ser incapaz de ver el icono, aparenta no darse cuenta de
él, no verlo, ignorarlo, hacer caso omiso. Asi pues, Ibn ‘Arab1 desplie-
ga todo un dispositivo para asegurar la reserva, la ocultacion del ico-
no: le atribuye un cddigo, al-adab, una sicologia, al-haya’, y una es-
trategia, la apariencia de impotencia (Futahat, IV. pp. 233-235).

Ibn ‘Arabi propone un argumento histérico que legitima tanto la
presencia del icono como su reserva en el dmbito de lo mental. Como
la ley de Muhammad contiene las leyes que la preceden; como toda la
ley anterior, la de Cristo o la de Moisés, por ejemplo, establece su es-
pecificidad bajo la extension de la autoridad, ibatat:, de la Ley
mahammadiana, los musulmanes se han hallado frente a una paradoja
en lo que concierne a la cuestién de la legitimidad o la prohibicién de
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la representacién. Después de haber constatado que los primeros cris-
tianos no exaltaban la prictica de las imagenes, generaciones posterio-
res celebraron la abstracta Unidad por medio de las imigenes. De ese
modo, el culto a las imigenes triunfé en la comunidad de Jesus, hijo
de Maria, mds que en ninguna otra comunidad. Hay profusién de
imdgenes en sus iglesias. Esas imdgenes orientan las oraciones de sus
fieles. Cuando rezan en el interior de ellos mismos, se dirigen a esas
imdgenes que les sirven de intermediarios. Ibn ‘Arabf legitima la pric-
tica de las imagenes entre los cristianos, aduciendo el argumento deci-
sivo de la encarnacién. Por supuesto, en cuanto tiene que explicitar su
pensamiento se aleja de la encarnacion en el sentido cristiano y vuelve
a la interpretacién corinica del fenémeno. Pero le agrada permanecer,
por un instante, vago, tanto con respecto a la verdad cristiana como a
la autoridad corinica. Dice: “La representacion de un espiritu en la
imagen de un hombre”. De todos modos, la continuacién del texto
precisard que se trata de la figura cordnica de Gabriel, que se manifes-
t6 a Maria en tanto que espiritu representado en hombre. Aun asi, Ibn
‘Arabf legitima la prictica de la imagen entre los critianos, “pues como
el origen de su profeta es debido a una representacion, tamattul, por
eso estd difundida entre ellos tal verdad de la representacion, hasta el
dia de hoy”. Ibn ‘Arabi casi sinti6 el envite que suponia la Encarna-
cién en la estética cristiana. Recordemos que el argumento decisivo de
los partidarios de la iconodulia, a favor de la restauracién de las imai-
genes y de su culto en el Imperio Cristiano de Oriente, fue extraido
precisamente de las prolongaciones de la Encarnacién.

Después de haber legitimado el uso del icono, como algo con-
cordante con el espiritu de la verdad cristiana, Ibn ‘Arabi dice que, a la
llegada de la Ley muhammadiana, el uso de la imagen fue prohibido,
naha ‘ala as-suwari. Pero la Ley de Muhammad corrobora las leyes
aportadas por los profetas anteriores. La Ley de Muhammad contiene
la verdad de Jesus; estd sujeta al “pliegue de la ley de Jesis”, intawa
Sar'u-bu fi 3a'ri-hi. La Ley de Muhammad estd envuelta en la de Jesus.
Por ello habia que resolver una paradoja: (Cémo conciliar, por una
parte, la prohibicion de la representacién —el razonamiento habria ga-
nado en precision histérica si Ibn ‘Arabi hubiera recordado la presen-
cia de tal prohibicién en el Decilogo- y, por otra parte, la sublima-
cién cristiana de la imagen? En este estadio, Ibn ‘Arabi cita el famoso
hadit del ibsan: Adora a Dios como si lo vieses... En este badit,
Muhammad hizo entrar a Dios en tanto que icono “en la imagina-
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cion”. Tal es el sentido de la representacion en el Islam: Muhammad
prohibié a su comunidad hacer aparecer el icono en lo sensible, pero,
al mismo tiempo, recomienda que se disfrute de él en el escenario de
la imaginacién, exactamente segtin el mismo principio que rige la re-
presentacion entre los cristianos. Ibn ‘Arabi afiade un argumento escé-
nico para justificar tal concordancia estética: recuerda que el personaje
protagonista del hadit del ihsan no es otro que el Angel Gabriel, el
mismo que interviene en la representacion primera, a partir de la cual
nace el Cristianismo. Gabriel es la figura que en ambas leyes legitima
el icono. De ese modo se podri decir sin forzar el argumento que el
icono destinado a hacer visible al Todo-Otro no es desconocido en el
Islam. Ha sido pensado solamente como “cosa mental” (Futahat, 1 pp.
222-223).

Ibn ‘Arabi magnifica el “como si”, ese modo que permite al mu-
sulmédn disfrutar del icono. Noble y gloriosa es tal conjuncién que
abre para nosotros el stock de las imdgenes sensibles contenidas en la
reserva de la imaginacion. Y como Dios no nos es sensible, como uni-
camente su Ser es inteligible, nos propone para el bien obrar, al-ihsan,
que hagamos entrar a Dios bajo la autoridad de la facultad perceptiva,
por medio del “como si”. De ese modo hacemos a Dios incorporarse a
los sensibles mediante la imaginacién, la fantasia, wahm. Por medio
de ese artificio, nos acercamos a los que Lo han adorado en lo que
grabaron y esculpieron, fi ma nabata-h. De ese modo, el legislador ha
decidido legitimar en un lugar lo que ha prohibido en otro. Y nues-
tros sabios deberian legitimar tal prictica alli donde fue legitimada y
denegarla alli donde fue prohibida. ;Gloria al como si que instaura el
modo del simulacro, de la circulacién y el desplazamiento, permitién-
donos quebrantar la ceguera del dogma y facilitindonos el gozo esté-
tico en el laberinto de la paradoja! (Futihat, 1 p. 366).

En el cuadro general de la teoria de Ibn ‘Arabi, las pricticas hu-
manas extraen sus energias de los 99 Nombres de Dios. Tales pricti-
cas constituyen la prolongacion de la espiracion divina que emana del
Nombre. El Nombre desborda sobre la prictica y le concede el flujo
de su energia. Entre tantas actividades afiliadas a los Nombres se se-
fiala el ejercicio de la pintura. Esta procede del Nombre al-Bars’, el
Innovador, que hemos de tomar en el sentido de la accién creadora,
que guarda relacion con el verbo bara’, compartido con el hebreo, que
aparece en el primer versiculo de la Biblia. Tal nombre preside tam-
bién las actividades de los arquitectos, ingenieros, gedmetras, maes-
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tros que inventan figuras extrafias. A tal nombre, pues, acuden los
pintores cuando, a fin de realizar las bellas formas que supone el prin-
cipio de su arte, fundado sobre la teoria de las proporciones, destina-
das a gestionar el parecido, en la conjuncién entre la maestria técnica
y la iniciacién espiritual, a fin de participar en la élite que brilla alre-
dedor del palacio de la ciudad islimica. Sin duda alguna, tal recensién
de la pintura concierne sobre todo a su ejercicio profano, pero era in-
teresante sefalarla en el recorrido metafisico de Ibn ‘Arabi. Ella relati-
viza, al menos, la suposicién de iconoclasia radical que ha dado fama
al Islam. Por anadidura, tal prolongacién de la legitimidad de pintar,
aunque nada mis que fuera para el palacio, parece que tenia que ser
evidente en un autor que pensé en sus dédalos el icono mental, segiin
sus implicaciones religiosas (Futabat, i 11, 421-422).
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L’IMAGE ET L’INVISIBLE
ABDELWAHAB MEDDEB

UNE des questions majeures posée 2 la mystique a trait 3 I'image. De
quelle fagon formuler cela qui dépasse? Selon quels critéres peut-ont traduire
dans les termes du visible I’expérience qui a pour horizon 'invisible? Com-
ment rendre compte de I'irreprésentable? A partir de quelles analogies décrire
le Tout-Autre? Cela renvoie a ’expérience de la vision, a I’exercice de I'imagi-
nation, 3 I’entrée dans la scéne de I'image mentale. Et se prolonge 2 travers
I'instance esthétique, et la maniére de donner tel irreprésentable, par Iinter-
médiaire des instruments de I'imitation, c’est i dire le peinture et la sculpture,
supports qui accuillent les images tangibles. De la légitimité ou non d’annon-
cer le dieu sur tels supports: voila la question centrale qui hante en théologie.

L’islam a la réputation d’étre iconoclaste. Si I'exercice mondain de
'image a pu &étre constaté, nulles traces ne semblent renvoyer 2 la représenta-
tion de la divinité et A sa fonction cultuelle. Mais en remuant dans certains
textes écrits en milieu islamique, I'on peut rendre plus problématique un pa-
reil constat. Et les textes que nous interrogeons sont ceux de la percée, ceux
qui révelent une traversée des frontiéres qui ferment la pensée commune, tex-
tes qui outre-passent tout en demeurant actifs dans la raison islamique.

Avant de fouiller dans ces textes, mettons en place les termes de la pro-
blématique générale qui a collaboré a leur éclosion. Il s’agit de présenter les
concepts qui on guidé la réflexion sur la question de la représentation. Nous
nous référons aux muqabil, ou correlatifs d’opposition, désignés sous les vo-
cables de tashbib et tanzib, a traduire para anthropomorphisme et abstrac-
tion.

Tashbib et tanzih sont deux vocables contraires. Si tashbibh implique le
rapprochement, tanzih évoque I’éloignement. Si I'un joue sur la similitude et
la ressemblance, I’autre instaure la distance, I’écart. J’ai traduit tanzib, cette
via remotionis, par abstraction en pensant au sens vieilli, celui qui dérive du
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bas-latin: abstractio, qui dit ce qui sépare, isole, éloigne. Rappelons aussi que
tashbib, qui désigne ’anthropomorphisme en théologie, renvoie en rhétori-
que 2 la figure de style para rapprochement, la comparaiseon. Ce qui rend
fonctionnel notre duel de contraires, tashbih/tanzib, c’est la fagon avec laque-
lle 'un et ’autre parcourent la distance qui sépare. Le tashbih procéde i un
mouvement de rapprochement qui annule la distance; tandis que le tanzib
écarte le cela qui sépare, pour fonder Dieu en obscurité, inconnaissable, impé-
nétrable.

Cette problématique divisa I'islam. N’entrons pas dans les détails des
débats qu’elle suscita entre Murtazilites, Hanbalites, Asharites. Dison simple-
mente qu’elle est prise en charge dans le texte qui nous intéresse, celui de
’Andalou Ibn ‘Arabi, 12° / 13° S,, aprés de multiples avatars théologiques et
politiques dont on repére les commencements dés la fin du 8°s.

Rappelons aussi qu une telle problématique semble habiter dans sa de-
meure quand elle s’exprime le long du texte ibn arabien. La pensée de cet au-
teur agit en faveur du duo d’opposition comme principe de méthode. La logi-
que de son écrit se déploie a travers un paysage qui ordonne les contraires et
qui pense 2 travers leur filtre. Il instaure ’'union des contraires (al-jam bayna
adb-dbiddayn) i la fois comme procédé de raisonnement et comme repére
ontologique. Il arrive i cela aprés avoir médité I’écrit coraniqué composé de
versets contraires. Les sens opposés ne s’excluent pas, ’'un n’abolit pas I’autre:
ils constituent deux moments différents et nécessaires, collaborant au sein
d’une méme vérité. Pour étendre sa saisie de la vérité dans son intégralité, il
convient d’intérioriser et de vivre simultanément I'un et ’autre moment dans
Pélan d’'un méme mouvement. La contradiction ne se résoud pas dans la clé-
ture de la syntheése. L’union des contraires aide i dépister le ressemblant dans
le différent.

Le tanzib et le tashbib constituent chez Ibn ‘Arabi les deux vecteurs qui
distribuent les moyens de représenter le couple d’opposition qui régit I’Etre:
I’'Un et le multiple, 'Un déposant des parts de luiméme dans la pluralité for-
melle 2 travers laquelle se manifeste le monde; I'Un en soi irreprésentable, et
le monde comme profusion d’étres particuliers, visibles, portant la trace de
’Un, invisible; 'Un se déployant selon la pulvérulance des étres particuliers,
se disséminant dans I’hétérogénéité du monde. Tanzib et tashbib s’averent
agiles a agir lorsqu’ils font mouvement sur un tel relief.

Que tanzib et tashbibh interviennent pour réguler la question de la re-
présentation, cela semble comme explicite chez Ibn “Arabi, lequel associe telle
problématique aux attributs de Beauté et de Majesté (jamal/jalal), qui fondent
le critére du jugement esthétique (Voir: Kitab al-Jalil wa al-Jamal, p. 5).

A analyser le tanzih/tashbib, Ibn ‘Arabi s’appuie sur le fragment du
verset qu’a consacré la tradition 2 telle problématique: Laysa ka-mithlibi
shay’un: Rien n’est comme lui (qui dit le tanzih); wa huwa as-Sami’u al-Bagi-
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ru: et 1l est I’Oyant, le Voyant (qui illustre le tashbib) / Coran, XLII, 11.
Dans une phrase coranique, s’exprime cet enchainement des contraires, ces
corrélatifs d’opposition que sont tashbib et tanzib et qui cohabitent au sein
d’une méme vérité qui rend problématique la légitimité de représentation.

Tel fragment coranique dit bien ce qu’il a i dire: il affirme I'infranchis-
sable distance qui écarte Dieu de tout semblant, de toute ressemblance. Mais
il proclame le tanzih d’une maniere négative: selon les termes niés du tashbib.
Afin de préserver Dieu du tashbib, afin de le mettre a ’abri du rapproche-
ment, le Coran propose unc phrase qui commence par une conjonction de né-
gation (laysa) pour ensuite la faire suivre de deux conjonctions destinées a in-
troduire la comparaison, le rapprochement, la similitude (ka, mithl). L’on
constate que la forme qui introduit le tanzib utilise une figure du discours ra-
re, celle qui procede a un rapprochement pour fonder une négation, une dis-
tance, et non point révéler une égalité, une équivalence. C’est une comparai-
son qui instaure des rapports de disconvenance, de dissimilitude, de
différence.

Si le tanzih est affirmé par la négation du tashbib, c’est qu’il est impos-
sible de Pexprimer rien qu’en lui-méme, dans des termes qui lui soient pro-
pres. D’aprés Ibn *Arabi, ’abstration absolue (tanzib motlag) ne peut étre
formulée. Aucune parole, révélée ou pas, ne peut accomplir un tel projet.
L’abstraction, le tanzih, qui correspond 2 'infini et a 'indéfini, ne peut ac-
quérir forme qu’en entrant dans des limites, dans des contours (hadd).

Avant de revenir au commentaire du fragment coranique qui nous pré-
occupe Ibn ‘Arabi remonte loin. Il parcourt les étapes qui jalonnent la fiction
de la Création. Au commencement Dieu demeurait dans le monde de la cécité
(al-‘ama’), 1 ou nul souffle d’air ne circule ni par en bas, ni en haut. Puis,
pour faire advenir a ’Etre sa Création, Il s’est illustré, 1l a témoigné de Lui-
méme par des versets ol sont serties des formules anthropomorphes qui Le
limitent dans des formes finies, L’incarcérent dans I'ordre du contour: Il s’as-
sied droit sur le trone, Il descend vers les cieux qui surplombent le monde, 11
est présent dans les cieux et sur terre. Il dit qu’ll est avec nous partout ou
nous sommes. Il nous informe qu’il est notre essence. Toutes ces désignations
sont des limitations. Nous-mémes sommes des limitations, et il ne se décrit
Lui-méme qu’enfermé dans des limites. Le fragment qui dit: Rien n’est com-
me Lui est aussi une limitation, un enclos. Et “celui qui se distingue de toutes
les limitations, est lui-méme une limitation qui est différente des limitations
dont il se distingue”. Se distinguer d’une maniére absolue de toute forme
constitue 4 son tour une entrave. L’absolu est la détermination de ’absolu. Si
nous considérons que le Rien n’est comme Lui suppose la négation de toute
forme, de toute image, de tout modele, de toute ressemblace (nafyx al-
mathal), cela veut dire qu’il est I’essence de toutes les choses. Rien n’est com-
me Lui, car toutes le choses Lui ressemblent. Il se trouve déterminé par les
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contours de toute détermination. Toute chose qui comporte une limite con-
tient les limites de Dieu. Il circule en toute créature: C’est ce qui confirme et
authentifie Etre. Par tel subtil retour, s’opére un renversement entre le
tanzih et le tashbib: ’exces de I'un constitue le manque de I'autre. Nous som-
mes dans le temps ot les contraires se mettent, malgré leur différence,  circu-
ler 'un dans lautre. (Fogig, p. 110-111).

Mais les lieux de ’expérience, ou tanzib et tashbih demeurent deux mo-
ments séparés engageant des dispositifs différents, ne manquent pas d’étre fré-
quentés. Chacune des deux instances. considérées comme scénes indépendan-
tes, demeure marquée par le décor absent de 'autre scéne, peru comme
manque. L’une des deux scénes demeure hantée par I'autre scéne, absente.
Celui qui Le connait par le tanzib seul ne Le connait pas vraiment. Et celui
qui cherche a Le voir 2 travers les proces du tashbib ne peut accéder 2 Sa vi-
sion: il L’aura limité et incarcéré dans un contours définitif. Tandis que celui
qui oeuvre 2 Iatteindre “entre tanzih et tashbib”, d’'une maniére globale, il
peut jouir de Sa vision, d’une maniérre globale aussi. Il est impossible qu’Il
soit connu par le détail, sinon d’une fagon fragmentaire, puisqu’ll est I'illimit