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			SOBRE LA COLECCIÓN


			HU ― BIBLIOTECA IBN ARABÍ


			La ingente y fascinante obra de Muḥyī l-Dīn Ibn ʻArabī de Murcia (1165-1240 d. C.), uno de los autores más significativos e inspiradores de la literatura y la espiritualidad universales, máximo exponente del sufismo en lengua árabe, no ha sido aún suficientemente estudiada y traducida. A pesar de la extraordinaria relevancia del maestro en la historia del pensamiento, muchos de sus escritos todavía no han sido traducidos. Conscientes de la importancia de promover el estudio, la edición y la traducción de sus textos, hemos creado la colección HU ― Biblioteca Ibn Arabí con el propósito de facilitar la lectura de su obra en castellano. La colección publica alternamente traducciones de obras originales ―realizadas por especialistas directamente del árabe, acompañadas en su caso de edición crítica―, ensayos inéditos sobre sus textos o temas afines, y ocasionales reediciones de traducciones y estudios de particular relevancia y actualidad.


			EL DIRECTOR DE LA COLECCIÓN


			El director de la presente colección es Pablo Beneito, arabista e islamólogo especializado en el estudio y la traducción de Ibn ʻArabī y autores afines. Enseña en la actualidad en la Universidad de Murcia, donde dirige la edición de El Azufre Rojo: Revista de Estudios sobre Ibn Arabi, y coordina las actividades de MIAS-Latina. 


			HŪ [image: ]


			La escritura árabe del nombre divino ‘Él’ (Huwa / Hū) ―que designa la identidad suprema del Misterio― consta de dos letras: una hā’, la primera letra del alifato fónico, articulada en el pecho, que por sí sola simboliza la Ipseidad divina (huwiyya), y una wāw, su última letra, articulada en los labios, que representa al Ser Humano Perfecto, finalidad y síntesis de la creación. Estas dos letras representan así el alfa y la omega de la palabra divina y la existencia. Ibn ʻArabī tiene muy presente este símbolo fundamental del sufismo (que contempló de modo eminente en una visión), cuyo nombre y grafía ( [image: ] ) hemos adoptado como emblema de esta colección HU – Biblioteca Ibn Arabí. Gráficamente, la forma de la wāw está contenida en la propia grafía de la hā’ que la precede como símbolo de que el Ser Humano ha sido creado a imagen de Dios.


			SISTEMA DE TRANSCRIPCIÓN DEL ÁRABE


			En esta obra se ha seguido el sistema internacional que transcribe las letras del alfabeto árabe del siguiente modo:


			



			(ء) ʼ - (ب) b - (ت) t - (ث) ṯ - (ج) ǧ - (ح) ḥ - (خ) ḫ - (د) d - (ذ) ḏ - (ر) r


			- (ز) z - (س) s - (ش) š - (ص) ṣ - (ض) ḍ - (ط) ṭ - (ظ) ẓ - (ع) ʻ - (غ) g


			- (ف) f - (ق) q - (ك) k - (ل) l - (م) m - (ن) n - (ه) h - (و) w - (ي) y


			



			Hamza inicial no se transcribe; tā’ marbūṭa: a (en estado absoluto), at (en estado constructo); artículo: al- o l- (precedido de palabra terminada en vocal); vocales breves: a, i, u; vocales largas ā, ī, ū; diptongos: ay, aw; a final de palabra aislada las secuencias -uww, -iyy se transcriben ū, ī respectivamente.


		


	

		


		

			PRÓLOGO


			La investigación ofrecida en este libro debe mucho al pensamiento de María Zambrano. Poco antes de terminar la licenciatura de Filosofía en la Universidad de Granada, tuve la suerte de leer El hombre y lo divino. La malagueña hablaba allí de tiempos de «indigencia» para el amor. Como si se encontrase a la intemperie, rechazado por una humanidad que, asida a la luz de la conciencia, reduce toda realidad a los límites del concepto. Una humanidad que, desde la lógica de la autoafirmación egoica y el enseñoreamiento, niega toda otredad, toda posibilidad de trascendencia: 


			Una de las indigencias de nuestros días es la que al amor se refiere. No es que no exista, sino que su existencia no halla lugar, acogida, en la propia mente y aun en la propia alma de quien es visitado por él […] tropieza con obstáculos, con barreras infinitas. Y ha de justificarse y dar razones sin término, y ha de resignarse por fin a ser confundido con la multitud de los sentimientos o de los instintos, si no acepta ese lugar oscuro de «la libido», o ser tratado como una enfermedad secreta, de la que habría que liberarse1. 


			Este diagnóstico me animó a seguir formándome en filosofía. Pero ya en busca de una razón ancha, donde nada fuese humillado y se diesen cita la luz del intelecto y el vuelo de la poesía2. Fue así como me matriculé en el Máster en Filosofía de la UNED. Allí conocí a la profesora Teresa Oñate y su apuesta por la nóesis y la hermenéutica como respuesta a la violencia de la Modernidad. Ella me animó a viajar a Oriente Medio y a sumergirme en las aguas del sufismo. Y me presentó al profesor de la Universidad de Murcia, Pablo Beneito, quien desde entonces se ha convertido en mi gran guía hacia la obra de Ibn ʿArabī. De su mano, descubrí un espíritu Omni-Compasivo dotado de una profundidad y una finura como jamás había imaginado, de manera que mi amor inicial por Zambrano se convirtió en un amor doble. Y dediqué cinco años a escribir una tesis sobre la concepción del amor en Ibn ʿArabī y María Zambrano. Dicha investigación me llevó por Beersheba, Barcelona, Tel Aviv, Ramallah, San Salvador y Ciudad de Guatemala… hasta doctorarme en la Universidad Complutense de Madrid, en abril de 2022. Ahora, en estas páginas, ofrezco una reelaboración de lo que allí decía sobre Ibn ʿArabī. En general, callo más y digo menos. Espero que con más fortuna. Ojalá sea capaz de transmitir una mínima parte de lo que recibí en todo este trayecto.


			



			Antiguo Cuscatlán, La Libertad, 
El Salvador, 21 de junio de 2024


			


			

				

						1	María Zambrano, Obras completas, vol. III, Madrid, Galaxia Gutenberg, 2014, p. 262.



						2	Véase: X. L. Axeitos, «Dos arquivos do Dieste. Diálogo Rafael Dieste – María Zambrano», Boletín Galego de Literatura, nº 5, 1991, p. 102. 



				


			


		


	

		

			


			Introducción


			Este libro se articula en dos partes bien diferenciadas. En la primera, tratamos la centralidad del amor en Ibn ʿArabī. Mediante un recorrido biográfico y un repaso de sus obras más significativas, dibujamos las líneas fundamentales de su ontología, su epistemología y su antropología, siempre con el amor como llave interpretativa. Ello nos permite mostrar que desde el amor comprendió a Dios, el Ser, el conocimiento y la condición humana. Y que al amor se consagró para realizar su plena humanidad.


			En la segunda parte, ofrecemos el primer estudio integral en lengua española sobre el gran escrito que dedicó al amor, el capítulo 178 de su monumental obra Las Iluminaciones de La Meca (al-Futūḥāt al-Makkiyya), titulado «Sobre el conocimiento de fragancia de la morada del amor» (fī maʿrifat maqām al-maḥabba). La complejidad y las posibilidades interpretativas de este texto resultan difíciles de exagerar. De un lado, las referencias —explícitas e implícitas— a la tradición espiritual, filosófica y teológica del islam resultan constantes. Del otro, la pluma del maestro andalusí combina la rigurosa luz del intelecto con el ardor expresivo de una poesía en constante uso del símbolo. Especial importancia tiene, además, el recurso al «lenguaje de las alusiones», un logos sugestivo, muy utilizado por los sufíes, donde las letras encierran un significado oculto que se abre en el plano de los sonidos, la forma y los números. A ello se suma la continua oscilación entre perspectivas aparentemente opuestas, genuina característica de la escritura akbarí. Y por supuesto, hay que tener en cuenta el reto que supone toda escritura mística: captar el sentido de unas palabras que tratan de expresar aquello que no se puede decir. Cabe hacerse, por tanto, una idea del estimulante haz de posibilidades hermenéuticas que se abren para el investigador. Y también de la amplitud de caminos abiertos para cualquier persona interesada en el pensamiento islámico. Por nuestra parte, hemos intentado presentar el discurso amoroso de Ibn ʿArabī del modo más claro posible, pero sin descuidar la precisión y la profundidad. A nivel de fuentes, hemos cotejado las más importantes traducciones realizadas hasta el momento en castellano (Asín Palacios), francés (Maurice Gloton) e inglés (Eric Winkel), con el original árabe, según la edición crítica de al-Manṣūb de 2017. 


			Esperamos así que nuestro trabajo resulte accesible para quien se acerque por primera vez al Gran Maestro del Sufismo, pero también sea de interés para cualquier especialista. Solo el lector/a podrá juzgar si hemos cumplido nuestro propósito. 


		


	

		

			


			Parte I


			Del amor procedemos… 
y a él estamos consagrados


			1. Del amor procedemos…


			La noche del 28 de julio de 1165, el día 17 del mes de ramadán de 560 H, nace en al-Ándalus, en la ciudad de Murcia, Muḥyī l-Dīn Ibn al-ʿArabī, una las figuras más importantes de la historia de la filosofía árabe e islámica, popularmente conocido como el «Más Grande de los Maestros» (al-Šayḫ al-Akbar) del sufismo. Su vida estuvo marcada por singulares experiencias de carácter iluminativo, la adhesión a un sinfín de maestros, la tutela de una larga estela de discípulos e incontables viajes en el plano físico y espiritual. Un periplo continuo, animado por un espíritu que, insobornablemente, buscó a Dios a cada instante y en cada lugar, con la fidelidad y la pasión característica de quienes han sido tocados e imantados por el amor. 


			Su obra resulta tan inabarcable, tan rica en perspectivas, como ilimitado fue su deseo de abrirse todas las dimensiones de lo real. Fuertemente enraizados en la tradición islámica y siempre abiertos al infinito haz de posibilidades interpretativas de la palabra revelada, los textos del maestro andalusí combinan la luz del intelecto y el fuego del corazón, la precisión de un lenguaje altamente técnico y la apertura de la poesía extática, la consideración del Ser en Su sustraerse y el cuidado amoroso del dominio de la manifestación. Un logos dinámico, multiplicador y armonizador de perspectivas, en constante fluir entre polos aparentemente opuestos, cuya nota fundamental es el «sí» profundo a lo real en toda su complejidad. Un «sí» que trata de imitar el «Sí» Omni-Compasivo con el que Dios asiste a cada elemento de lo creado, en cada suspiro, en cada segundo. 


			Esta afirmación profunda, que hace del servicio al amado la razón del propio ser, será la clave desde la que nos acerquemos a un hombre que entendió el amor como origen y destino de lo humano: 


			Del amor procedemos,


			con él fuimos creados; 


			así al amor tendemos


			y estamos consagrados3.


			Un dragomán que invitaba a abrazar la realidad en toda su riqueza, más allá de la limitación de la propia creencia: 


			¡Qué asombroso es el prodigio


			de una gacela velada


			que señala un azufaifo


			y hace señas con sus ojos, 


			y cuyos pastos se encuentran


			entre costillas y entrañas!


			¡Qué maravilla un jardín 


			en medio de tanto fuego!


			Capaz de acoger cualquiera


			de entre las diversas formas


			mi corazón se ha tornado. 


			Es prado para gacelas


			y convento para el monje; 


			para los ídolos templo,


			Kaaba del que en torno gira; 


			es las Tablas de la Tora


			y es el libro del Corán.


			


			La religión del amor


			sigo adonde se encamine


			su caravana, que amor 


			es mi doctrina y mi fe4.


			2. Primeros años y primeras experiencias iluminativas


			El nacimiento de Ibn ʿArabī fue motivo de especial alegría para sus padres5. Desde muy pequeño disfrutó de una educación exquisita, con estudios en historia, retórica, leyes, poesía y ciencias coránicas6. En el hogar respiró, además, un ambiente de profundo amor espiritual, sobre todo por parte de su padre. Así recuerda su fallecimiento: 


			[…] lo enterramos con la duda entre el aspecto de su rostro, que era el de uno que vive, y entre el hecho cierto de que sus venas estaban sin pulso y su respiración había desaparecido, señales seguras de la muerte. Quince días antes de morir, me había asegurado que se moría y que su muerte acaecería en miércoles, como efectivamente sucedió. Al llegar ese día, aunque estaba gravemente enfermo, sentose sin apoyo de nadie, y me dijo: «¡Hijo mío! ¡Hoy es la marcha, hoy es el encuentro con Dios!». Yo le dije: «Dios ha escrito que serás salvo en este viaje y bendice ya tu encuentro». Estas palabras mías le llenaron de gozo y añadió: «Dios te recompensará, hijo mío, con la felicidad después de mi muerte, porque cuanto te acabo de oír, yo no lo entendía mientras lo estabas diciendo y hasta quizá lo hubiera contradicho; pero ahora doy testimonio de que es así como lo dijiste».


			Y de improviso apareció sobre su frente un blanco resplandor que contrastaba con el color de su cuerpo, aunque sin afearle; aquel brillo producía una luz que centelleaba. Mi padre se dio cuenta de esto. Luego, aquel brillo se fue extendiendo por su rostro y poco a poco llegó a invadir todo su cuerpo. Tomele la mano y me despedí de él, abandonando el aposento después de decirle: «Me voy a la mezquita, hasta que vengan a anunciarme que has muerto». Él exclamó entonces: «Vete y que no entre aquí nadie». Mandó luego venir a todos los de casa y a sus hijas, y a la hora del mediodía vinieron a notificarme su muerte. Volví a casa y lo encontré como antes dije: en un estado que hacía dudar si estaba vivo o muerto. Así lo enterramos7. 


			Otros familiares con una singular vocación espiritual fueron sus tíos. ʿAbd Allāh Ibn Muḥammad Ibn al-ʿArabī al-Ṭā՚ī, que ingresó a la vía sufí a los ochenta años y también fue capaz de predecir la propia muerte8. Abū Muslim al-Ḫawlānī que pasaba las noches en vigilia, rezando al Bienamado. Y Yaḥyā Ibn Yūgān, rey de la ciudad argelina de Tremecén, que renunció a su poder mundano para entregarse a una humilde vida de servicio y piedad: 


			[mi tío Ibn Yūgān] era rey en la ciudad de Tremecén. Vivía en su tiempo, apartado del mundo, un hombre, jurisconsulto y asceta, llamado Abdalá el Tunecino, que pasaba por ser el más devoto de su siglo […]. Mientras que este santo varón caminaba un día por la ciudad de Tremecén […], encontrose con él mi tío […] rodeado de su séquito y guardia. Alguien le dijo que aquel hombre era Abuabdalá el Tunecino, el más famoso asceta de su tiempo. Detúvose entonces el rey, tirando de la brida de su caballo, y saludó al santo, que le devolvió el saludo. El rey, que llevaba puestas unas preciosas vestiduras preguntole: «¡Oh, xeij! ¿Me será lícito hacer la oración ritual llevando este vestido?». El xeij se puso a reír, en vez de contestar a la pregunta. «¿De qué te ríes?», le dijo el rey. «De la terquedad de tu entendimiento —le respondió—, de la ignorancia en que vives acerca del estado de tu alma. A mi juicio, nada hay más semejante a ti que el perro: se revuelca en medio de la sangre de los cadáveres putrefactos y los come, a pesar de su inmundicia; pero luego, cuando va a mear, levanta la pata para no mancharse de orines. Tú eres un vaso lleno de inmundicias y ¿preguntas, no obstante, por tu manto, cuando eres responsable de todas las injusticias de tus súbditos?». Rompió a llorar el rey, apéose de su caballo, abdicó del reino desde aquel momento y se consagró a la vida devota, al servicio del xeij.9


			Hay en esta historia un interesante entrecruzamiento entre justicia social y espiritualidad, entre amor horizontal a la humanidad y amor vertical a Dios. Este doble y profundo compromiso con lo terreno y lo espiritual será reconocible más tarde en Ibn ʿArabī10. Durante los primeros años de su juventud, no terminaba sin embargo de entregarse a la vida religiosa. Acostumbraba a pasar las noches enteras bailando con amigos. Y cuando por la mañana tocaba el momento de la oración, llegaba tarde a la mezquita o participaba en el rezo esforzándose lo menos posible, mientras rememoraba los deleites nocturnos11. Según sus propias palabras, «no es que desobedeciera a Dios, sino que le daba el mínimo»: una época de «disipación» que tocó fin gracias a varias experiencias iluminativas12. 


			Una de las primeras fue a los doce años. Mientras atravesaba una dura enfermedad, se le apareció la azora Yā՚-sīn. Este capítulo coránico juega un papel muy especial en el mundo musulmán. Trata de tres de los pilares de la fe: la Unidad Divina, la vida después de la muerte y la Misión Profética. Un conocido hadiz la reconoce como el corazón del Libro, pues despierta los corazones «muertos» a la vida13. Por ello el Profeta aconsejó su recitación a las personas agonizantes. Ibn ʿArabī recuerda así su experiencia: 


			Estuve enfermo, y en mi enfermedad llegué a perder el sentido de tal modo, que me daban por muerto. Vi entonces un grupo de gentes de horroroso aspecto que querían hacerme daño; pero vi también a una persona hermosa que exhalaba un aroma muy agradable y que con fuerza rechazaba el ataque de los otros, hasta que logró dominarlos. Díjele yo entonces: «¿Quién eres tú?». «Yo soy —me respondió— la azora Yas que te defiende». Desperté de mi letargo y me encontré con que mi padre estaba llorando a mi cabecera y acababa de rezar aquella azora14. 


			Otra importante experiencia visionaria tuvo lugar en la ciudad de Sevilla15. Ibn ʿArabī estaba en una fiesta, en casa de un miembro de la realeza almohade. Como parte del festín, comenzaron a servir copas de vino, pero cuando llegó su turno, escuchó una voz que le dijo: «¡Oh, Muḥammad, no es para eso que has sido creado!»16. Aterrado, arrojó la copa. Salió corriendo. Cambió sus caras ropas por las de un pastor. Y se escondió durante cuatro días en un cementerio. Según contarán sus futuros discípulos, en el camposanto recibió todo el conocimiento del que gozó en vida17, siendo todos sus escritos posteriores no más que la expresión gradual de lo que entonces le fue confiado18. En Las Iluminaciones de La Meca, obra muy posterior a este episodio, encontramos un fragmento que apunta justo en esa dirección:


			


			Mientras llamaba a la puerta de Dios


			esperé concentrado, sin distracciones,


			hasta que apareció ante mis ojos la gloria de Su Rostro


			y una llamada para mí, nada más. 


			Abracé el Ser en conocimiento:


			nada hay en mi corazón sino Dios19.


			Todo lo que hemos mencionado en nuestro discurso es solo el despliegue de la realidad contenida en esa mirada a la Realidad Única20. 


			3. El encuentro con Averroes


			La fama del joven Ibn ʿArabī se extendió pronto por al-Ándalus. Antes de tener siquiera vello facial, la noticia de su experiencia teofánica había circulado entre la población andalusí, hasta llegar a oídos del mismísimo Ibn Rušd (Averroes), una de las personalidades más célebres del Califato:


			Cierto día, en Córdoba, entré a casa de Abulgualid Averroes, cadí de la ciudad, que había mostrado deseos de conocerme personalmente, porque le había maravillado mucho lo que había oído decir de mí, esto es, las noticias que le habían llegado de las revelaciones que Dios me había comunicado en mi retiro espiritual; por eso mi padre, que era uno de sus íntimos amigos, me envió a su casa con el pretexto de cierto encargo, solo para dar así ocasión a que Averroes pudiese conversar conmigo. Era yo a la sazón un muchacho imberbe. Así que hube entrado, levantose del lugar en que estaba y, dirigiéndose hacia mí con grandes muestras de cariño y consideración, me abrazó y me dijo: «Sí». Yo le respondí: «Sí». Esta respuesta aumentó su alegría, al ver que yo le había comprendido; pero dándome yo, a seguida, cuenta de la causa de su alegría, añadí: «No». Entonces Averroes se entristeció, demudose su color, y comenzando a dudar de la verdad de su propia doctrina, me preguntó: «¿Cómo, pues, encontráis vosotros resuelto el problema, mediante la iluminación y la inspiración divina? ¿Es acaso lo mismo que a nosotros nos enseña el razonamiento?». Yo le respondí: «Sí y no. Entre el sí y el no, salen volando de sus materias los espíritus y de sus cuerpos las cervices». Palideció Averroes, sobrecogido de terror, y sentándose comenzó a dar muestras de estupor como si hubiese penetrado en el sentido de mis alusiones21. 


			Mucho se ha escrito sobre este misterioso encuentro22. El reputado filósofo pregunta al joven si lo que le ha sido revelado coincide con lo que a él le ha mostrado la indagación racional. Ibn ʿArabī responde que sí. Pero al comprender que Averroes toma la respuesta en un sentido fuerte —como si conocimiento iluminativo y reflexión intelectual coincidieran totalmente—, añade un «no». Y a continuación, añade: «sí» y «no». Hay aquí una simultánea afirmación de la afirmación y de la negación que rompe con la lógica de no-contradicción y obliga al interlocutor a aceptar la posibilidad de que las cosas puedan ser y no ser, que razón e iluminación se iluminen mutuamente, pero sin invalidarse la una a la otra. Un enfoque que, gracias al gozne del amor, a la conjunción copulativa «y», permite una aproximación a lo real donde los opuestos son conciliados. Según avancemos en nuestro estudio, comprenderemos mejor esta cuestión. 


			


			4. La entrada en la Vía


			Aproximadamente cinco años después de su iluminación23, Ibn ʿArabī ingresa en la Vía del sufísmo, corriente espiritual habitualmente presentada como el camino interior o rama mística del islam. La palabra islam significa «someterse, reconocerse como dependiente y siervo del Creador»24. Suele decirse que, desde los tiempos del Profeta, han convivido tres enfoques o tres vías mediante las que llevar a cabo este objetivo: quienes se han enfocado en un seguimiento exterior de la Ley revelada —como por ejemplo, los alfaquíes o doctores de la Ley (Sharía)—, quienes han buscado una aproximación racional —como los expertos en filosofía (falsafa) o teología (kalām)— y quienes habrían buscado una inmersión íntima y personal, mística, en el sentido de la Palabra divina —como los sufíes—. El problema es que, si le preguntásemos a un maestro sufí por esta distinción, es probable que se reivindicase como seguidor simultáneo de esas tres vías. 


			Quienes practican el sufismo se consideran herederos de la sabiduría que Muhammad confió a Ali y a algunos compañeros, como Uways al-Qaranī, o Salmān al-Fārisī, también conocido como Salmān Pāk (Salmán el Puro). Dicho conocimiento habría sido transmitido hasta la actualidad en cadenas maestro-discípulo25, de tal manera que la base de la Vía no sería más que el seguimiento del Corán y el ejemplo de vida del Profeta. Desde este punto de vista, no habría diferencia entre sufismo e islam. El mismo término sufismo (taṣawwuf) incide en la cuestión del sometimiento. Se trata de una derivación de ṣūf (lana) que habría aparecido por primera vez con Abū Hāšim (m. 716, 98 H), apodado el sufí por llevar una prenda desgastada de este tejido, como símbolo de ascetismo (zuhd) y desprendimiento (taǧrīd) de los bienes materiales. 


			Precisamente, la ascesis y el desprendimiento resultaron muy importantes en el ingreso de Ibn ʿArabī en la Vía. Según su testimonio, fue el mismo Jesús quien precipitó su conversión y le prescribió dichas prácticas26:


			Es entre sus manos como me convertí; rezó por mí para que yo persistiera en la religión en este mundo y en el otro, y me llamó su amado. Me ordenó que practicara la renuncia, la ascesis [zuhd] y el desprendimiento [taǧrīd]27.


			Fue mi primer maestro, aquel ante quien regresé a Dios; mostró hacia mí una inmensa benevolencia y no me descuidó ni por un instante28.


			El maestro andalusí no valora, sin embargo, estos actos como signos de perfección en sí mismos, sino como herramientas de transformación personal correspondientes a una etapa temprana en el camino del conocimiento29. Lejos de invitar a una huida del mundo, llama a realizar un constante y activo cuidado de la Realidad (al-Ḥaqq), de la Verdad, de Dios: una incesante y amorosa atención a cada una de Sus faces en su inagotable caudal: 


			La renuncia a las cosas puede ocurrir solamente debido a la ignorancia de quien renuncia a través del velo que cubre sus ojos, que es la carencia de desvelamiento y de presencia […]. Si supiera o presenciara, que el cosmos habla glorificando y alabando al Creador… ¿cómo podría entonces renunciar a él […]?30


			La renuncia debe entenderse, por tanto, como una estación preparatoria dentro del viaje amoroso. Desasirse no significará tanto darle la espalda al mundo como limitar nuestra pretensión de dominio. Será liberarse de las cadenas de lo superficial para atender a lo profundo. Y aceptar, tal y como es, aquella parte de la realidad que escapa a nuestra voluntad. Implicará un trascendimiento de lo egoico que permite ver más allá. El iniciado que se desprende de los bienes materiales certifica, al mismo tiempo, su profunda confianza en la divina providencia, en la naturaleza benéfica del Ser31, más allá de la limitación de la propia mirada. Las motivaciones y los miedos del yo superficial quedan entonces superados. Y la atención puede dirigirse mejor hacia el Amado. Como escamas que caen de los ojos y dejan ver con claridad. 


			Guiado por el encuentro con Jesús, el joven Ibn ʿArabī renunció a la vida de lujos y comodidades que había llevado hasta ese momento. Se entregó al estudio del Corán y los hadices, buscó incesantemente el diálogo con teólogos, juristas, filósofos, poetas y artistas, y aceptó la dirección de innumerables maestros sufíes32. En virtud de la profundidad de sus experiencias contemplativas, fue reconocido por sus maestros como depositario de un conocimiento espiritual que lo hacía muy superior. Surge entonces la pregunta de por qué esa búsqueda de tutores. ¿Por qué someterse a la dirección de alguien con un conocimiento menos elevado? 


			Podemos responder a este interrogante al menos desde tres ángulos. En primer lugar, si la entrada en la Vía respondía al propósito de concentrarse en el amor a Dios y alejarse de las distracciones de la vida corriente, se entiende que personas con años de experiencia en el autoejercitamiento pudieran brindarle una gran ayuda. En segundo lugar, aunque alguien adquiera por inspiración divina un alto grado de conocimiento, no significa que esté preparado para enseñar a otros. Quizá conozca la cumbre de la montaña, pero no las dificultades del camino. Desde este enfoque, el discipulado de Ibn ʿArabī puede entenderse como producto de la voluntad amorosa de quien desea ser maestro algún día y compartir el tesoro que le ha sido confiado. En tercer lugar —y como tendremos ocasión de ver más adelante—, la concepción akbarí de la verdad aboca a un multiperspectivismo donde todas las visiones son valiosas al corresponderse con cierta dimensión del Ser. Que el joven Ibn ʿArabī gozase de un grado de conocimiento superior no significa, por tanto, que el resto de perspectivas carecieran de importancia o que él hubiese alcanzado un saber absoluto y definitivo. Al contrario: el pensamiento akbarí aboga justamente por una radical apertura amorosa hacia cada una de las faces de lo real, un reconocimiento de la limitación de cualquier perspectiva que exige una constante oscilación entre miradas aparentemente contrapuestas. Como en el célebre poema, la religión del amor requiere un corazón capaz de acoger todas las formas.


			5. ʿUraybī y el camino de la servidumbre


			La relación de Ibn ʿArabī con el primero de sus maestros, ʿUraybī, no fue sencilla33:


			[ʿUraybī] discutía en cierta ocasión conmigo acerca de quién era una persona a la cual el Profeta había regocijado con su aparición: él me dijo: «Es fulano, hijo de fulano», y me nombró a un individuo a quien yo conocía de nombre, pero no de vista, aunque sí conocía personalmente a un primo suyo. Yo me quedé vacilando y sin decidirme a aceptar lo que el maestro me aseguraba de aquel individuo, porque yo creía tener bastantes motivos para saber a qué atenerme respecto del asunto. Indudablemente, mi maestro se sintió defraudado por mi actitud y se molestó, pero interiormente, pues yo entonces no me di cuenta de ello, porque esto ocurría en los principios de mi vida religiosa34. 


			Un rato después, mientras paseaba por el zoco de la ciudad, se encontró con una figura misteriosa que le dijo: «¡Acepta lo que te dice el maestro!». Aterrado, Ibn ʿArabī salió corriendo hacia la casa de ʿUraybī para disculparse. Pero la respuesta de este fue: «¡Oh, Mohamed, pero ¿es que voy a necesitar, para cada cuestión en que me contradigas, que el Jadir te recomiende la sumisión a los maestros?»35. El joven aceptó la amonestación. Pero la lección que tenía que recibir no terminaba, sin embargo, ahí: 


			[…] pasado algún tiempo, entré a casa del maestro y lo vi que volvía a tratar de aquella misma cuestión, pero resolviéndola conforme a mi opinión. Díjome entonces: «Yo estaba en un error y en cambio fuiste tú el que acertaste». Yo le respondí: «¡Oh, señor mío! Ahora comprendo por qué el Jádir me recomendó únicamente la sumisión; pero sin que me diese a conocer que tú eras el que habías acertado en la solución del problema…»36.


			Según la tradición, el Jadir es un profeta que pertenece al plano de lo invisible. En cierto pasaje del Corán, transmite a Moisés instrucciones que parecen ir en contra del sentido exterior de la Ley37. Tras la sorpresa y el choque iniciales, Moisés obedece. En primera instancia, esto supone dejar en suspenso lo que creía recto y verdadero. Pero, finalmente, termina comprendiendo que aquellas instrucciones no se oponían en realidad al mensaje del Señor, sino que formaban parte de Su plan. De modo similar, Jadir llama al joven Ibn ʿArabī a poner entre paréntesis sus propias convicciones. Lo importante no es la solución al problema discutido. No importa quién tenía razón en la disputa. La clave es adoptar una disposición humilde, de apertura hacia faces inadvertidas de lo real. 


			Justamente, la aceptación amorosa y humilde es el nervio central de las enseñanzas de ʿUraybī. Ibn ʿArabī se refiere a su maestro como alguien estrechamente conectado a la renuncia, un crístico (ʿīsawī) y como un iletrado (ummī)38:, un campesino que no sabía leer ni contar, pero que a pesar de ello gozaba de una gran sabiduría. Iletrado (ummī) es un término que aparece en el Corán para referirse al Profeta (C. 7:157-158) y a los destinatarios de su mensaje (C. 62:2). En el sufismo suele entenderse como alusión a un particular estado de receptividad, independiente de si la persona sabe leer y escribir. Según nuestro autor: 


			Es iletrado aquel que no emplea su consideración reflexiva y su juicio racional para desentrañar los sentidos y misterios que encierra el Corán. No utiliza pruebas racionales para obtener conocimiento de las cosas divinas. Y no emplea las pruebas jurídicas, ni analogías, ni asigna causas que ocupan a las autoridades legales para captar las reglas de la Sharía […]. Allí donde el corazón está a salvo de consideración reflexiva, entonces, de acuerdo tanto a la Ley como a la razón, hay recepción hacia la apertura divina en el modo más perfecto y sin demora39.


			Cabe interpretar así la receptividad como un retroceso hacia la condición originaria, natural (fiṭra) o estado matricial40 del ser humano, que permite la manifestación de lo real, según una luz distinta a la de la conciencia ordinaria. Según el sabio sufí al-Ḥallāǧ, es iletrado «aquel que está como cuando su madre le dio a luz»41. 


			Ibn ʿArabī recordará a ʿUraybī como un hombre orientado hacia la total servidumbre (ʿubūdiyya), la cual no debe confundirse con la servitud. La servitud (ʿubūda) es un acto de adoración esencial, involuntario y necesario. Cualquier ser, desde una piedra a una planta, un animal o un ser humano, solo por el mero hecho de existir, actualiza su condición de siervo respecto al Creador, pues el simple hecho de existir significa obedecer al mandato divino existenciador: la orden «¡Sé!» mediante la que Dios dio inicio a la creación. La servidumbre, en cambio, se restringe a los seres dotados de libertad42. Consiste en la adoración voluntaria a Dios, el rezo o recitación del Corán, acompañado de unos movimientos determinados y en unos momentos específicos del día, según lo dispuesto en el propio Libro y en el ejemplo del Profeta. 


			La tradición diferencia entre oraciones obligatorias (ṣalāt al-farḍ) —los conocidos cinco rezos diarios— y oraciones supererogatorias (nawāfil) —también circunscritas a determinados momentos del día—. La realización de las primeras está vinculada a la recompensa divina —o al castigo en caso de no ser cumplidas—. Son, por tanto, formas de amor del ser humano hacia Dios, de carácter condicional. Mientras que las segundas tienen un carácter gratuito43, son dones, regalos del siervo que se entrega a su Señor, sin esperar nada a cambio. Según Ibn ʿArabī, cuando el ser humano practica la adoración, en cualquiera de sus modalidades, actualiza su condición de siervo y afirma a Dios como su Señor. El más alto nivel que puede alcanzar una persona —la Humanidad Perfecta— consistirá en realizar la perfecta servidumbre, como Muhammad, que se afirma a sí mismo doblemente —en la máxima humildad como siervo (ʿabd), y en la máxima altura como Vicerregente (ḫalīfa) de Dios en la tierra— al tiempo que reconoce a Dios de forma ambivalente —como oculto y como manifiesto—44. Para entender esta doble dimensión de lo divino y cómo es posible que el ser humano se afirme a la vez en la máxima humildad y en el máximo poder, dedicaremos el siguiente epígrafe al Corán y los hadices, explícito centro de la obra del autor andalusí.


			6. El Corán y los hadices


			Los musulmanes consideran el Corán como la Palabra revelada de Dios. Según la tradición, el Libro refleja las palabras exactas del arcángel Gabriel tal y como le fueron transmitidas a Muhammad. Cada término, cada sonido, cada letra e incluso cada espacio en blanco posee carácter teofánico, de tal modo que su sentido será insondable: «Si todos los árboles de la tierra fueran cálamos, si todos los mares fueran tinta —y si se les añadieran otros siete mares— la Palabra de Dios no podría ser agotada»45. Debido a la ilimitada profusividad del Verbo y a que Dios eligió la lengua árabe, con todas sus particularidades, como vehículo de manifestación, los fieles entienden que se trata de un texto intraducible. Al ser la base de la devoción ritual se presenta, además, como escala mediante la que canalizar el amor hacia Dios. El papel que ejerce en la vida de las comunidades es central:


			En cuanto teofanía central de la religión islámica, todo lo relacionado con el Corán, la revelación palabra a palabra de la Palabra Divina, es sagrado —desde las ideas, preceptos, leyes, y otros aspectos de su mensaje; hasta la presencia física del Texto sagrado, que los musulmanes leen y llevan consigo o guardan en un lugar de honor en sus hogares; hasta el sonido de su recitación, que los acompaña a lo largo de sus vidas. Los dos testimonios (šahādatān), el que afirma la Unicidad de Dios y el que afirma a Muhammad como su Profeta, ambos versos del Corán son las primeras palabras vertidas en los oídos de los recién nacidos y en muchos casos las últimas palabras que se susurra a los musulmanes, durante los últimos momentos de su vida consciente antes de la muerte. Entre estos dos momentos marcando el alfa y el omega de la existencia humana en la Tierra, la vida del musulmán se colma con la presencia del Corán. El sonido de su recitación está prácticamente siempre presente en las ciudades, pueblos e incluso aldeas islámicas; y también en un sentido interno que determina la experiencia cualitativa del espacio en que viven los musulmanes tradicionales46.


			La relación de Ibn ʿArabī con el Corán y los hadices debe ubicarse en estas mismas coordenadas. El Más Grande de los Maestros del sufismo no solo dedicó su vida al estudio del Libro y los dichos del Profeta, sino que toda su obra puede leerse como comentario a los textos sagrados, un discurso en continua apelación e intento de profundización en el sentido de la Palabra divina: «todo de lo que hablamos en nuestros encuentros y en nuestros escritos proviene del Corán y de sus tesoros»47. Dicen que una vez, ciertos juristas intentaron quemar sus obras bajo la acusación de herejía. Pero llegada la hora de la verdad, se vieron en una situación complicada, pues las citas coránicas eran tan abundantes que resultaba imposible quemar una sola página sin quemar también la Palabra de Dios48. Podemos tomar este episodio como efecto de superficie de la profunda devoción que el maestro andalusí dedicó al Libro. A propósito de la inagotabilidad del Verbo divino, compuso los siguientes versos: 


			Pues Su discurso nuestra escucha excede


			y no tiene en nosotros impresión, 


			no basta la audición para captarlo; 


			así que lo escuchamos 


			y en signos desciframos, 


			en orden tal que interrupción no cabe49.


			En el texto revelado puede reconocerse un constante juego entre perspectivas aparentemente contrapuestas. De un lado, se subraya la Unidad divina: Dios es Uno, no hay más dios que Dios que Él50. De otro lado, esa unidad se conjuga con una multiplicidad de imágenes fruto de Su relación con las Criaturas: es el Omni-Compasivo (al-Raḥmān), el Omni-Misericordioso (al-Raḥīm)51, el Primero y el Último52, la Verdad Suprema o Realidad (al-Ḥaqq)53, el Amoroso o Constante en Su Amor (al-Wadūd), el Rey de los cielos y la tierra…54 En un plano fenomenológico o con relación a Su presencia, Dios es descrito como el Oculto (al-Bāṭin) y el Manifiesto (al-Ẓāhir)55. El Oculto es un modo de señalar Su carácter invisible, de principio de Unidad (tawḥīd) de lo real, inaccesible en su Mismidad; mientras que el Manifiesto apunta al principio de manifestación que se regala de modo infinito e incesante a los seres humanos. Esta ambivalencia o concepción binocular de la Realidad (ḥaqq) divina está presente en la misma declaración de fe que ha de realizar cada musulmán, la šahāda: «No hay dios sino Dios y Muhammad es su Enviado». Es decir, nada en el mundo es como Dios —ocultación divina— y Muhammad transmite el mensaje de Dios —teofanía—. 


			Los seres humanos son presentados también desde una lógica ambivalente. De un lado, se exhorta a las personas a un movimiento de humildad, a un rebajamiento o sometimiento a hacia el Creador. De otro, se llama a investirse de poder, hasta el punto de denominar al ser humano como Vicerregente (ḫalīfa) de Dios en la Tierra56. Esta ambivalencia afecta a la pregunta por la libertad. Algunas aleyas y hadices invitan a pensar en Dios como el único agente57. Mientras que en otras se reconoce la capacidad de libre elección de la persona58. 


			Desde una perspectiva epistemológica, decíamos que el Corán se refiere a Dios como realidad incognoscible. Pero también lo describe como principio único y universal de conocimiento, a través del símbolo de la luz: fuente de claridad que se regala por todas partes, en los cielos y en la tierra, ofreciendo a los seres humanos la posibilidad de un conocimiento relativo y situado:


			Dios es la Luz de los cielos y de la tierra. Su Luz es comparable a una hornacina en la que hay un pabilo encendido. El pabilo está en un recipiente de vidrio, que es como si fuera una estrella fulgurante. Se enciende de un árbol bendito, un olivo, que no es del Oriente ni del Occidente, y cuyo aceite casi alumbra aun sin haber sido tocado por el fuego. ¡Luz sobre Luz! Dios dirige a Su Luz a quien Él quiere. Dios propone parábolas a los hombres. Dios es omnisciente59. 


			El Libro invita a la humanidad a incrementar su conocimiento sobre Dios: «¡No te precipites en la Recitación antes de que te sea revelada por entero!». Y di: «¡Señor! ¡Aumenta mi ciencia!»60. Este conocimiento es presentado de modo coherente con la ambivalente condición del Uno-Oculto y Sus múltiples manifestaciones, así como con la doble faz dimensión de siervo y Vicerregente que corresponde al ser humano. De una parte, se invita a reparar en la condición limitada de la humanidad que impide acceder al fondo de lo real, a la Mismidad incomparable a nada de lo creado61. De otra parte, se llama a reconocer los signos del Creador: «De Dios son el Oriente y el Occidente. Adondequiera que os volváis, allí está la faz de Dios»62, y a sentir la cercanía divina: «Estamos más cerca de él que su misma vena yugular»63. Pero siempre recordando la importancia de no asociar (širk), de no confundir al Creador con Su creación: «¡No os prosternéis ante el sol ni ante la luna! ¡Prosternaos ante Dios, que los ha creado!»64. 


			Especialmente recurrente es la apelación coránica al conocimiento cordial. Son numerosas las aleyas donde Dios pide a los seres humanos que mantengan su corazón sano para que puedan conocerLo65. Un hadiz, muy apreciado entre los sufíes, reconoce la inconmensurable Grandeza de Dios, desde la perspectiva de lo mundano, y al mismo tiempo, la maravillosa capacidad del corazón humano para abarcarLo: «Ni Mis cielos, ni Mi tierra pueden contenerme, pero sí Me contiene el corazón de Mi siervo fiel»66. 


			El amor es sin duda otra de las líneas fundamentales de la Palabra revelada, quizá la más importante, nos atreveríamos a decir, al menos según la interpretación akbarí. Las menciones al amor de Dios hacia Sus criaturas y, en concreto, hacia los seres humanos no son pocas: «¡Pedid perdón a vuestro Señor! Luego, ¡volveos a Él! Mi Señor es misericordioso, lleno de amor»67, «A quienes hayan creído y obrado bien, el Compasivo les dará amor»68, «Invocadme y os escucharé»69, «Si amáis a Dios, seguidme, y Dios os amará»70. También encontramos alusiones al amor reverencial de todas las criaturas hacia el Creador: «¿No ves que glorifican a Dios quienes están en los cielos y en la tierra, y las aves con las alas desplegadas? Cada uno sabe cómo orar y cómo glorificarLe. Dios sabe bien lo que hacen»71, «Le glorifican, incansables, noche y día»72. Y cruciales resultan las menciones al amor de los seres humanos, que se desdobla entre los que aman a Dios reconociéndoLo como el único objeto digno de adoración y quienes incurren en la asociación (širk): «Hay hombres que, fuera de Dios, toman a otros que equiparan a Él y los aman como se ama a Dios. Pero los creyentes aman a Dios con un amor más fuerte»73. En un hadiz, muy utilizado por los sufíes, Dios dice: 


			Mi siervo se acerca a Mí solo mediante lo que he establecido como un deber para él. Y mi siervo no cesa de aproximarse a Mí a través de las obras supererogatorias hasta que Yo lo amo. Y cuando Yo lo amo, me vuelvo el oído con el que oye, la vista con la que ve, la mano con la que agarra y el pie con el que camina. Y si él Me pide [algo], se lo doy. Si busca refugio en Mí, le doy cobijo bajo Mi protección. En nada titubeo tanto como titubeo [al tomar] el alma de un creyente. Él tiene horror a la muerte, y yo tengo horror a hacerle daño74.


			Más adelante, volveremos sobre este importante texto profético75. Por el momento, valga adelantar que Ibn ʿArabī considera al amor como la genuina fuente de la Revelación. Si Dios se manifiesta y se relaciona con las criaturas, si las trae al ámbito de la existencia, es por amor. Esta perspectiva nos conduce a otro de los puntos de apoyo de la doctrina akbarí: los 99 Bellos Nombres de Dios. 


			7. Los 99 Bellos Nombres de Dios


			Según la tradición, el Corán enumera una lista de nombres, los 99 Bellos Nombres de Dios, que permiten que los seres humanos conozcan al Creador76. Su naturaleza y significado ha sido un tema de estudio clásico entre pensadores y teólogos musulmanes77, y en especial entre los sufíes. Conocerlos es conocer a Dios a través de las diferentes relaciones que establece con las criaturas: «Dios posee los más bellos nombres. Empleadlos, pues, para invocarlo […]»78. 


			Se dividen en dos grupos. Nombres de Belleza (al-Ğamāl) como El Omni-Compasivo (al-Raḥmān), El Omni-Misericordioso (al-Raḥīm), El Vivificador (al-Muḥyī) o el Amigo (al-Walī). Y nombres de Majestad (al-Ğalāl), como El Rey (al-Malik), El Avasallador (al-Ğabbār), El Altivo (al-Mutakabbir) o El Opresor (al-Qahhār). Los primeros se vinculan habitualmente a una disposición espiritual de temor reverencial, como si la persona contempla la Grandeza divina, experimentase una congoja que le impulsase a alejarse. Los segundos producirían el efecto contrario: un íntimo deseo de cercanía79. 


			Debido a que los Nombres son vehículos teofánicos, cabe reconocer un juego simultáneo entre la ocultación y la manifestación, al menos en tres niveles. Por un lado, todo Nombre muestra a Dios según una faz al tiempo que Lo oculta en su Mismidad incognoscible. Por otro, los nombres de Belleza obturan Su dimensión de Majestad mientras que los nombres de Majestad oscurecen Su dimensión de Belleza. Y al mismo tiempo, cada Nombre contiene al resto gracias a Su identidad con la Unidad Divina80. 


			En virtud de estas perspectivas, podemos considerar los Nombres Divinos como velos, en el doble sentido de realidad intersticial que muestra y esconde lo que cubre. Según un célebre hadiz, Dios está cubierto por 70.000 velos de luz y oscuridad que permiten a los seres humanos contemplarLo sin caer fulminados, pues si Lo vieran directamente, serían completamente aniquilados. Tanto el ocultarse como el mostrarse cumplirían entonces una función amorosa. A través de Su manifestación, Dios permite que los seres humanos gocen de Su presencia. Y a través de Su sustraerse, salva a quien Lo contempla.


			


			Una de las vías mediante las que Ibn ʿArabī se hace cargo de esta ambivalencia es el juego entre la perspectiva de la Unidad y de la Multiplicidad. De una parte, los Nombres contribuyen a expresar una profusión de sentidos: permiten la manifestación de las distintas faces de Dios. De otra, conducen hacia una óptica de la Unidad, pues su referente es siempre la fuente Oculta e inconmensurable, la Ipseidad divina:


			Los nombres de Sus más hermosos Nombres


			que externamente son manifestados, 


			si son considerados uno a uno


			son múltiples, diversos, singulares; 


			mas Sus Nombres bellísimos, guardados


			de los entendimientos,


			de la razón ocultos, nombran solo


			la realidad del Uno en cuanto Esencia. 


			Sus más hermosos Nombres perdurables


			para nosotros son, aunque se ignoren,


			innumerable cifra81.


			Otro aspecto importante que considerar es la ordenación jerárquica de los nombres82, tema que fue desarrollado singularmente por Ibn ʿArabī83. Por lo general, se entiende que Allāh es el nombre más elevado que aúna a todos los demás, el nombre Omni-Comprehensivo que recoge todos y cada uno de los atributos divinos. Justo por debajo, se situarían el Omni-Compasivo (al-Raḥmān) y el Omni-Misericordioso (al-Raḥīm). La basmala, fórmula ritual que encabeza cada una de las azoras del Corán, sigue justamente ese orden: «En el nombre de Dios (Allāh), el Omni-Compasivo (al-Raḥmān), el Omni-Misericordioso (al-Raḥīm)». 


			El Omni-Compasivo (al-Raḥmān) es un nombre ligado al mismo acto de la creación del mundo, los cielos y la tierra, el día y la noche, así como a la creación del ser humano84. A través de Su Mandato Divino Existenciador, la orden «¡Sé!» (kun), Dios logra que lo no-existente pase a la existencia85. Ibn ʿArabī insiste en sus textos, en el carácter gratuito y Omni-Comprehensivo de la creación. Dios siente compasión por lo que no está dotado de existencia. Y por eso decide regalarle Su aliento (nafs) existenciador. Su amor se dirige hacia todas y cada una de las dimensiones de lo real. Sin esperar nada a cambio. Y de modo constante. Pues el acto creador no está ya terminado, sino que, a cada instante y con cada respiración, El Omni-Compasivo renueva incesantemente la creación, ofrece Su continua asistencia a cada una de Sus criaturas. Cada vez que exhala, vivifica. Y cada vez que inhala, se produce una cierta aniquilación. De tal modo que el universo se encuentra en continua renovación y dinamismo, una nueva creación (ḫalq ǧadīd) acontece a cada instante, fruto del amor incondicional de un Dios que nunca deja de prestar servicio86.


			El amor del Misericordioso (al-Raḥīm) es, en cambio, un amor restringido a los seres dotados de libertad. En virtud de cómo se ajusten las personas a la voluntad divina, de cómo sigan la guía de la revelación, serán objeto de Su Misericordia (raḥma) o de Su Ira (gaḍab). Si bien la tradición advierte que la primacía siempre corresponde a la primera, como si se tratase de una madre cuya ternura siempre se impone a todo castigo87.


			El amor del Misericordioso es, además, un amor subordinado al del Omni-Compasivo. A lo largo del Corán se insiste en esta jerarquía. E Ibn ʿArabī parece tenerla constantemente presente, como, por ejemplo, en el célebre poema de la religión del amor: «Capaz de acoger cualquiera / de entre las diversas formas / mi corazón se ha tornado»88. Otro tanto sucede con su comentario a los 99 Bellos Nombres de Dios, titulado La develación del significado que revela el secreto de los Más Bellos Nombres de Allāh (Kitāb Kašf al-maʿnà ʿan sirr asmā’ Allāh al-Ḥusnà). Allí plantea ni más ni menos que una igualdad de rango entre el nombre Allāh y al-Raḥmān: «La divina revelación enseña que el significado del nombre Allāh es idéntico al significado del nombre al-Raḥmān»89. Como fundamento de este enfoque, apunta al mismo Corán: «Invocad a Dios o invocad a al-Raḥmān, a quien quiere que llaméis, Él posee los más bellos nombres» (C. 17:110)90.


			Además de la perspectiva de la creación del mundo como un acto de amor gratuito de al-Raḥmān, la tradición musulmana incluye otro enfoque, en cierto modo contrapuesto. Según un hadiz muy citado en el ámbito sufí, Dios dijo: «Yo era un Tesoro Oculto y quise darme a conocer. Así que he creado a las criaturas para que se me conozca»91. El amor que inspira el acto creador puede ser visto, entonces, como otro caso de ambivalencia en los textos sagrados.


			8. Un océano sin orillas


			En el segundo capítulo de Las Iluminaciones de La Meca, Ibn ʿArabī llama a sumergirse en las profundidades del Corán:


			Sumérgete en el océano del Corán incomparable si estás dotado de poderoso aliento. En caso contrario, limítate al estudio de las obras que comentan su sentido exterior y no te adentres en él porque, si no, perecerías, pues profundo es el mar del Corán. Si el que se zambulle no se mantuviese en los lugares próximos a la orilla, jamás retornaría. Los profetas y sus herederos, guardianes de la ciencia profética, son aquellos que vuelven de esos lugares por misericordia hacia el universo. Los que se han quedado detenidos, tras haber llegado a la meta, permanecen allí sin volver jamás a la superficie. Nadie saca provecho de ellos y ellos no sacan provecho de nadie: pusieron el punto de mira en el fondo del océano o, más bien, es el océano quien apuntó hacia ellos- y se sumergieron en él eternamente92. 


			Estas palabras son cruciales para entender la voluntad exegética del maestro andalusí. El Libro no aparece como destino, sino como estación. Tras la experiencia teofánica hay que regresar al mundo, regresar a la superficie. No basta con ver: lo visto tiene que transformarnos. Y no basta con lo que uno ha visto. El océano es insondable y por eso hay que compartir e interesarse por lo que otros vieron. De ese modo se contribuye a iluminar un océano de fondo inagotable, de infinitas posibilidades. Y la superficie se convierte en un lugar más luminoso. Lejos de cualquier lógica egoica, advertimos en la invitación akbarí al zambullirse un dinamismo amoroso que refleja el constante servicio del Omni-Compasivo. 


			Este importante símbolo del océano puede encontrarse también en otro texto de nuestro autor, El grifo del Oeste (Kitāb ʿAnqā’ Mugrib), con algunas variaciones. Ibn ʿArabī destaca allí la tensión erótica como íntimo e indescifrable deseo que empuja al ser humano hacia sus aguas, al tiempo que apela al movimiento de las esferas dibujando un asombroso juego de espejos y reunión de contrarios, entre los astros y el océano, entre la luz y la oscuridad, entre el horizonte de la unidad y el íntimo anhelo de las entrañas: 


			Me maravillé ante un océano sin orillas;


			y ante una orilla sin océano; 


			y ante una luz matinal sin oscuridad, 


			y ante una noche que no tenía amanecer; 


			y ante una esfera sin lugar


			conocido, ni por los ignorantes ni por los eruditos; 


			y ante una cúpula azur que se alza sobre la tierra, 


			circulando alrededor de su centro.


			Y en una tierra rica sin esa bóveda arqueada


			y sin lugar específico, el secreto escondido…93


			Un elemento que contribuye a la inagotable apertura de significado del Corán es la misma naturaleza de la lengua árabe, preñada de formas polisémicas y de construcciones gramaticales que producen situaciones de manifiesta ambigüedad interpretativa. Ibn ʿArabī permanece especialmente atento a estos fenómenos y trata de apurarlos hasta el fondo. El filósofo francés Michel Chodkiewicz llama la atención sobre un caso paradigmático: el tratamiento akbarí de la expresión «Laysa ka-miṯlihi šay’un». Esta fórmula coránica se lee habitualmente como «No hay nada que sea Su semejante»94. El maestro andalusí acepta esa posibilidad. Pero al mismo tiempo lee: «No hay nada como Su semejante»95, iluminando una alusión al ser humano como ser creado a imagen y semejanza de Dios. La clave de este giro interpretativo está en la partícula ka (como). Los eruditos musulmanes suelen reconocer su mero valor enfático respecto amiṯlihi (Su semejante). Ibn ʿArabī admite este enfoque. Pero al mismo tiempo reivindica que Dios nunca dice nada en vano y que, por tanto, la partícula ka debe ser considerada también con toda su fuerza. Así pues, sin despegarse un milímetro de la letra revelada, deshace una fijación interpretativa y abre un nuevo horizonte de contemplación. 


			Desde este espíritu profundamente atento a la inagotable profusividad de la Palabra, se entiende que quien recita dos veces el Corán y las dos comprende lo mismo, no ha comprendido demasiado. El místico andalusí conviene con el maestro sufí Abū Ṭalīb al-Makkī, en que «Dios nunca se revela a Sí mismo de la misma manera a dos individuos, ni en la misma forma dos veces»96. Una invitación pues, a adoptar una actitud de continuo dinamismo y atención amorosa a las faces aún no advertidas de lo real. 


			


			9. La ciencia de las letras


			A la hora de adentrarse en las insondables aguas de la revelación, el Šayḫ explora diversas vías. Una de ellas es el estudio de «La ciencia de las letras» (ʿilm al-ḥurūf), un método de conocimiento que, según la tradición, se remonta a Abū Talīb, el tío del Profeta, y que sabemos, fue traído a al-Ándalus por el filósofo cordobés Ibn Masarra97, con cuya escuela Ibn ʿArabī tuvo estrecha relación y al cual calificó como «uno de los más grandes entre los hombres de la Vía»98. Este saber consiste en una indagación en el sentido oculto de cada una de las letras y espacios en blanco del texto revelado, según diferentes criterios, como su forma, su sonido en la recitación o su dimensión aritmosófica99. 


			Con relación a la forma, una de las técnicas habituales es considerar la línea imaginaria sobre la que se escribe cada grafema, para determinar si la letra se orienta más hacia lo oculto o hacia lo manifiesto100. Si ensayáramos algo similar en castellano, podríamos decir que la letra «l» pertenece al ámbito de la manifestación, mientras que la letra «g» pertenece a lo oculto. Otras variables son el sentido de los movimientos que ejecuta la mano, la descomposición de unos grafemas en otros —como si en castellano, de una «u», extrajésemos dos «íes»— o la indagación en la forma invisible apuntada —como si una «u» fuera una «o» en potencia, que solo necesita continuar su recorrido—101. 


			Esta excepcional atención al sentido oculto de las letras encuentra su raíz doctrinal en la tradición según la cual Dios creó el mundo a través de Su Palabra. Ibn ʿArabī entiende que cada una de las 28 letras del alifato árabe se corresponde con las 28 letras cósmicas, a partir de las cuales, el mundo fue creado102. Cada letra sería así vehículo de manifestación del Ser, en una modalidad específica. 


			En el plano de los sonidos, el maestro andalusí atiende al modo en que el aire atraviesa el aparato de fonación articulando los fonemas. En función de si la letra es velar, dental, gutural, etc., se determina como alusión al ámbito de lo manifiesto o de lo oculto. Más adelante en el análisis del capítulo 178 de Las Iluminaciones de La Meca, veremos el interesante uso que da a esta herramienta para interpretar el acto creador de Dios103.


			En cuanto al plano aritmosófico, Ibn ʿArabī entiende que cada una de las letras está asociada a un número que tiene a su vez correlación con ciertas proporciones cósmicas104. Estaríamos por tanto ante «una suerte de álgebra cósmica», como saber de «correspondencias entre las letras y los niveles de existencia y de acción del cosmos»105. El siguiente fragmento de Pablo Beneito y Stephen Hirtenstein sobre el simbolismo del número 14, ilustra el grado de complejidad que alcanzó la especulación aritmosófica akbarí, así como su íntima conexión con la tradición pitagórica:


			Respecto al ciclo de los 28 días lunares, el número 14 representa la luna llena, y es así un símbolo de la más completa belleza, allí donde la luz del sol se refleja […]. En la lengua árabe, la verdadera belleza es simbolizada por «una joven doncella de catorce años». En su comentario al decimocuarto poema de El intérprete de los deseos (Tarǧumān al-Ašwāq), Ibn ʿArabī explica otro significado cuando se atribuye el 14 a una mujer joven: «El atributo de la perfección se relaciona con ella, así que la mayor perfección del número es adjudicada a ella, que es el número 4, y que es también el 10 (1 + 2 + 3 + 4 = 10). De ahí procede el 14 (4+10). El número 4 contiene así el 3 y el 2 y el 1, al mismo tiempo que contiene el 10. En términos matemáticos, los números 4 y 14 son ambos divisores de 28, lo que ha sido conocido por los griegos como el segundo número perfecto (siendo la suma de sus divisores 1 + 2 + 4 + 7 + 14)»106.


			10. El lenguaje de las alusiones 


			Otra herramienta importante en el acercamiento akbarí al océano sin orillas de las teofanías es el lenguaje de las alusiones (išāra), un tipo de escritura que se sirve del potencial evocativo del lenguaje simbólico para decir aquello que no se puede decir directamente107. Conscientes del complejo juego de ambivalencias de la Palabra revelada, los sufíes desarrollaron un lenguaje técnico, de carácter poético-alusivo, con el que poder referirse a la dimensión interior, inagotable, del océano de la revelación. Así lo explica el profesor Pablo Beneito:


			Los sufíes concilian el lenguaje expresivo y claro (ʿibāra) con el lenguaje sugestivo de las alusiones (išāra). Esta distinción fundamental entre ambos modos de expresión revela a la par su lucidez y su maestría en la concepción y el empleo de su lengua […]. Si la ʿibāra es el lenguaje que «hace pasar», lo interior al exterior y «expresa» lo que se ha experimentado y comprendido, la išara es el lenguaje que, remontándose al ámbito del símbolo en un movimiento ascensional de la palabra, sugiere las cosas sin decirlas, cifrándolas en términos que velan aquello que revelan. 


			La terminología de los sufíes no es ni una abstracción ni un mero recurso estilístico, sino un lenguaje técnico, es decir, práctico, cuya originalidad surge de la necesidad de conferir a las palabras un nuevo sentido adecuado a su experiencia. Su autenticidad reside, precisamente, en esta conformidad de la expresión y la vivencia, conformidad que confiere al lenguaje de los sufíes, profundamente enraizado en la tradición, una cualidad universal108.


			Este lenguaje tiene una importante función didáctica al tiempo que suscita una puesta en cuestión de interpretaciones asumidas previamente que facilita la recreación de nuevos sentidos: 


			Por su carácter gnómico y sapiencial, cuando recomienda una dirección o sugiere un modo de aproximación a su objeto, la alusión supone un intento de transmisión de conocimiento y representa una enseñanza no convencional […]. Toda išara es, en cierto modo, una advertencia o llamada de atención (tanbīh) […] un intento de producir un despertar en la conciencia. Aunque sea formulada como afirmación, la išara conlleva, de hecho, un interrogante. Su orientación pedagógica se caracteriza, en cierto modo, por una tendencia al procedimiento mayeútico: al poner en cuestión un sentido previo induce la comprensión de un nuevo sentido, virtualmente conocido109.


			El ejercicio alusivo se apoya en características específicas de la lengua árabe, en especial, en un fenómeno denominado «interreferencia léxica»110, del cual fueron muy conscientes los miembros de la Vía e Ibn ʿArabī en particular. La mayoría de las palabras del árabe posee una raíz de tres o cuatro consonantes. Aquellos términos que las comparten en un mismo orden se unen en lo que podríamos llamar una constelación o familia de significado. De tal modo que, para un hablante nativo, y en especial si ha sido entrenado en el estudio de este fenómeno, cada vez que se utiliza una palabra perteneciente a una familia léxica se produce una suerte de resonancia musical, un efecto alusivo y poético. Como si al tocar una estrella en el firmamento, sus vecinas resonaran y brillaran: 


			La extraordinaria capacidad alusiva de la lengua árabe —o de cualquier otra lengua semítica— reside en las posibilidades asociativas que brinda su sistema de raíces léxicas trilíteras […]. Este sistema permite establecer, a partir de relaciones morfológicas y etimológicas, una sutil «red de referencias» semánticas. Tal intercomunicación léxica es una de las más fecundas fuentes de inspiración de la poesía árabe y uno de los pilares genuinos del pensamiento y la reflexión en esta lengua y. muy en particular, del lenguaje alusivo111.


			Ibn ʿArabī se sirve de este fenómeno lingüístico, tanto en la indagación del sentido de los textos revelados como en la construcción de su propio discurso. Puede recordarse aquí lo apuntado más arriba sobre los iletrados, aquellos que se acercan al mensaje revelado con una disposición de apertura que no asfixia el caudal de la manifestación entre los barrotes del intelecto112. En juego está una renovación del sentido del texto que sea espejo de la renovación de la creación llevada a cabo por Dios a cada instante. Según el Šayḫ, ya Muhammad advirtió que no es lo mismo el descenso del Corán a los corazones que a la garganta113. La palabra viva no fija la realidad, sino que la acompaña en su ilimitada dinamicidad. 


			Llegados a este punto, podemos tomar conciencia del reto que supone acercarse a los textos del maestro andalusí. El lector está conminado a realizar un dinamismo análogo, a cambiar su mirada de modo constante para seguir los pasos de aquel que trató de imitar el movimiento vivificador del Omni-Compasivo. Hay que seguir el perpetuo servicio amoroso de Dios sobre todas y cada una de las dimensiones de lo real. En este sentido, el amor se descubre no solo como clave de la cosmología akbarí, sino como irrenunciable luz mediante la que acercarnos a sus escritos.


			


			11. La Sharía como camino de amor 


			Algunos investigadores han presentado a Ibn ʿArabī como un autor enfrentado a la tradición, prácticamente herético y radicalmente inclinado hacia lo esotérico. Asín Palacios, por ejemplo, lo describió como «panteísta místico», una etiqueta que no parece adecuada, pues para el maestro andalusí tan importante es la capacidad de Dios para manifestarse como Su dimensión inaccesible, tan importante es la distancia que separa al Creador de lo creado como el amor que los vincula114. Otros autores, como Henry Corbin y su discípulo Christian Jambet, presentaron al Šayḫ como un «teósofo» cuya indagación de lo oculto buscaba una «emancipación» de la Sharía o Ley exterior115. Este planteamiento adolece de una parcialidad similar a la de Asín. En el pensamiento akbarí no cabe hablar de oposición entre la dimensión visible y oculta de la Palabra. No hay binarismo excluyente, sino articulación amorosa de perspectivas aparentemente contrapuestas. Y la Ley o Sharía no es algo de lo que librarse, sino un camino de amor que el siervo asume con humildad: una guía para hacer del propio ser un regalo de amor y espejar el movimiento de amor incondicionado de Dios hacia todas y cada una de Sus criaturas.


			Este vínculo entre Sharía y amor quizá resulte sorprendente. Hoy en día, es típico pensar en la Ley musulmana como una regulación estricta de todos los aspectos públicos y privados de la vida, basada en una interpretación literalista de los textos sagrados y que atenta contra derechos humanos fundamentales. Sharía suele ser sinónimo de barbarie y violencia, de heteropatriarcado y homofobia, de intolerancia y tiranía. En la popularización de esta percepción confluyen una serie de factores históricos, geopolíticos y epistemológicos que no podemos tratar aquí116. Pero sí es necesario explicar por qué la mirada de Ibn ʿArabī se sitúa en coordenadas muy distintas. 


			La palabra Sharía significa «camino (šarʿ) que conduce al agua». El maestro andalusí la concibe, justamente, como sendero de amor mediante el que reencontrarse con Dios. Vía mediante la que sumergirse en el océano sin orillas de Su manifestación. Esto sucedería a diversos niveles. En primer lugar, quien sigue las indicaciones dispuestas en el mensaje revelado, contribuye a satisfacer el anhelo amoroso de Dios de ser conocido: «Yo era un Tesoro Oculto y quise darme a conocer. Así que he creado a las criaturas para que se me conozca». En segundo lugar, quien cumple las obras de adoración obligatorias recibe Su amor condicionado: el premio del Paraíso, que Ibn Arabī concibe como reencuentro amoroso de la criatura con el Creador. En tercer lugar, quien realiza las obras de adoración supererogatorias gana un acercamiento a Dios y alcanza la felicidad en este mundo, lo cual representa un anticipo del reencuentro escatológico —recordemos que según el Corán Él es el Primero y el Último—. Así quedaría expresado en el célebre hadiz: «Mi siervo no cesa de aproximarse a Mí a través de las obras supererogatorias hasta que Yo lo amo. Y cuando Yo lo amo, me vuelvo el oído con el que oye, la vista con la que ve, la mano con la que agarra y el pie con el que camina. Y si él Me pide [algo], se lo doy. Si busca refugio en Mí, le doy cobijo bajo Mi protección». 


			Y si bien es cierto que a quien no sigue la Ley le espera el castigo del infierno, este castigo no será una excepción al amor divino. Al contrario, el infierno encierra la primacía de Su amor incondicional sobre el incondicional. Ibn ʿArabī considera que los condenados a las llamas tienen una temperatura corporal tan alta, relacionada con su temperamento ígneo, que si estuvieran en otro lugar sufrirían más117. Habría, por tanto, un acto de amor compasivo en la misma «condena»118. El Šayḫ añade, además, que la estancia en el infierno no es para toda la eternidad, sino que el fuego cumple una función purificadora, depurativa. Se trataría de una estancia transitoria cuyo objetivo sería preparar a la persona para el posterior retorno a Dios, el cual considera como la mayor fuente de gozo posible. La felicidad más alta es, entonces, el fin del camino. Y el infierno solo un compasivo proceso de purificación.


			Respecto a quienes entienden la Sharía de modo fijo y cerrado, quienes pretenden quedarse con una literalidad chata y desnuda, la postura del maestro andalusí no puede ser más clara: la Palabra es inagotable, como un océano sin orillas que exige un continuo dinamismo y ejercicio dinámico entre perspectivas aparentemente contrapuestas. Desde este punto de vista, la Sharía se descubre no solo como Escalera mediante la que ascender a Dios, sino también como Balanza, imagen de equilibrio entre el peso de la ocultación y de la manifestación, entre el temor reverente hacia Dios y la íntima y amorosa cercanía, entre el sentido interior y el exterior119. La tarea del ser humano será por tanto oscilar en busca del equilibrio. Y el fiel de la balanza será aquel Nombre que rige sobre los demás: al-Raḥmān, aquel que regala Su amor de modo constante e incondicional. Así pues, frente a cualquier pretensión de osificar el mensaje revelado, la Palabra exige una apertura compasiva y constante por parte del creyente. De lo contrario, estaríamos reduciéndola a algo manejable por el ser humano e imposibilitando su fluencia dinámica, al tiempo que obviando cómo nuestra propia mirada condiciona la forma en que percibimos la realidad. Como decía Ğunayd, y no se cansaba de repetir Ibn ʿArabī: «El agua es del color del recipiente que la contiene»120. El compromiso con la dimensión interior y exterior de la Manifestación obliga así a un ejercicio binocular por parte del creyente, a asumir una radical disposición de apertura en el seguimiento de la Ley, en el que resulta fundamental la asunción de la propia limitación, el reconocimiento humilde de la relatividad de la propia mirada. 


			Por este motivo, es importante no confundir la indagación en el sentido oculto de la letra con una revocación de lo exterior. Corbin habla de una superación de la Ley exterior a partir de una experiencia extática121. Por nuestra parte, entendemos que en el enfoque akbarí ninguna perspectiva puede ser definitiva. Quien se sumerge en el océano sin orillas de la Palabra revelada y en el intricado juego de contrapesos de las ambivalencias está obligado a un continuo movimiento de oscilación, donde ningún aspecto puede quedar superado, donde ninguna dimensión debe ser humillada122. A este efecto, resulta significativo que uno de los críticos acérrimos de Ibn ʿArabī y defensor de una interpretación exterior de la Ley, como Ibn Taymiyya, tuviera buenas palabras hacia el maestro andalusí: 


			[Ibn ʿArabī] habla elocuentemente en un buen número de dominios […]. Su posición acerca de lo que está prescrito y lo que está prohibido, y acerca de todo lo concerniente a la Ley en general, es conforme a lo que debería ser123. 


			En la siguiente cita del maestro andalusí, puede apreciarse el respeto que profesó a la dimensión exterior de la revelación y su inextricable ligazón al fondo de la Realidad Esencial: 


			A él [el Profeta] le fue dicho: ¡transmite lo que se te ha revelado! Y él no se apartó en nada de la forma en que se le había revelado, sino que nos lo transmitió exactamente como se le dijo: pues los significados que descendieron sobre su corazón lo hicieron en forma de cierta combinación de letras, cierta composición de palabras, cierto orden de versos, cierta composición de azoras cuya totalidad comprende el Corán. A partir de ese momento, Dios le dio forma al Corán. Es esa forma la que el Profeta mostró, tal y como la contempló… Si hubiera cambiado algo, lo que nos trajo hubiera sido la forma de su propio entendimiento y no la revelación de lo que había recibido. No sería pues el Corán; tal y como vino hacia él, nos lo transmitió a nosotros124. 


			En el capítulo 88 de Las Iluminaciones de La Meca, encontramos una actitud similar. El maestro andalusí trata las fuentes de la Ley, pero lejos de romper con la tradición, al calor de una experiencia iluminativa privada, examina con el máximo respeto y según un espíritu binocular —con un ojo puesto en la manifestación de Dios y con el otro en Su inextricable sustraerse—, temas clásicos de la jurisprudencia y la teología musulmana, como la analogía, el consenso de la comunidad, la contradicción entre aleyas o hadices y la posibilidad de su abrogación125. Interpretaciones del camino que censuren otras creencias, interpretaciones osificadoras de la norma o perspectivas donde se descuide la primacía del amor Omni-Compasivo de Dios, no serían sino una perversión del mensaje coránico. Tanto aquellos que se cierran a una interpretación exterior de la Ley, como aquellos que pretenden una primacía de la experiencia iluminativa interior estarían dando la espalda a la llamada binocular de la Manifestación divina.


			Ibn ʿArabī invita, así, a realizar un abrazo amoroso que abarque todas las creencias, similar al servicio incondicional del Omni-Compasivo. Pese a afirmar con rotundidad su propia tradición, o, mejor dicho, gracias a dicha afirmación, el corazón del Šayḫ está abierto a acoger otras formas, de tal modo que tradicionalismo y universalismo confluyen en su mirada: 


			Aquel que se limita a un objeto de adoración en particular se muestra ignorante […]. Si conociera el sentido de las palabras de Ğunayd («el color del agua es el del recipiente que la contiene»), dejaría a cada uno en paz con su propia creencia. Conocería a Dios bajo toda forma y en toda religión126.


			No podía ser de otro modo para quien se mueve en una concepción multiperspectivista de la verdad. Desde este enfoque, la revelación exige una radical apertura, disposición a aceptar cualquier creencia, en cuanto se entiende que Dios se manifiesta a todas Sus criaturas, de distintos modos, y que ninguna perspectiva puede agotar el caudal que mana de Su realidad esencial. Humildad epistemológica y amor hacia la otredad van así de la mano, de modo inseparable e inequívoco. 


			La guía en el seguimiento de la Sharía no podrá ser entonces otra que el amor. Amor de Dios hacia los seres humanos y amor de los seres humanos hacia Dios. El incesante balance de perspectivas, el reconocimiento humilde de la dependencia respecto al Creador, la asunción de la limitación de la propia mirada y del inextricable sustraerse de lo Real, la divina voluntad de facilitar el retorno del ser humano a Sí, la humana voluntad de retornar a Dios… todos estos elementos apuntan en una dirección: la del amor como unión entre los amantes, como interés en el bien del amado e interés del amante en satisfacer su propio deseo. Introducirse en la noción akbarí de Ley es por tanto adentrarse en el terreno de la binocularidad, ser capaces de mirar lo revelado según dos lógicas simultáneas, diferentes y aparentemente opuestas, pero sin que ninguna anule a la otra: afirmándolas en un mismo movimiento. Como Ibn ʿArabī en su respuesta a Averroes, se trata de ofrecer un «sí» y un «no», que significa profunda afirmación, profundo «sí» al carácter ambivalente de lo real. Lo interior y lo exterior, lo visible y lo invisible, no pueden imponerse uno sobre el otro. Al contrario, han de concebirse en amorosa unión dinámica y continua interreferencia. 


			12. El acceso a la Vasta Tierra de Dios 


			Tras este paso por las fuentes de la tradición musulmana y las bases de la hermenéutica akbarí, podemos retomar el recorrido por la vida de nuestro autor. Decíamos que, rondando la veintena, Ibn ʿArabī decide abandonar todo lujo y forma de disipación, para concentrarse en la devoción amorosa a Dios. Durante años, recorre al-Ándalus de modo incansable, en busca de nuevos maestros y personas con las que dialogar. Especialmente importantes serán las enseñanzas que recibirá de maestras sufíes como Yasmīna de Marchena o Fátima de Córdoba127 —a esta última le dedicará un importante apartado en el capítulo 178 de Las Iluminaciones de La Meca—. Acostumbra también a realizar retiros en cementerios. Ello propicia diversas experiencias visionarias128. En dos de ellas, ve a todos los profetas y se le revela que él es el Sello de la santidad muhammadí, «el último santo en recibir íntegramente la herencia espiritual del profeta Muhammad»129. 


			En 1194 (590 H) realiza, por primera vez, un viaje más allá de tierras andalusíes. Tras una temporada en Ceuta, se instala en Túnez, donde frecuenta la compañía de su fiel amigo al-Mahdawī, un discípulo del célebre maestro sufí Abū Madyan. Allí experimenta un segundo encuentro con el Jadir130. Pero, sobre todo, Túnez es el lugar donde accede por primera vez a la «Vasta Tierra de la Realidad», un dominio de símbolos donde lo sensible se hace inteligible y lo inteligible se hace sensible, territorio intermedio entre el mundo físico y espiritual, restringido a quienes han transitado el sendero de la amorosa servidumbre (ʿubūdiyya):


			Cuando penetré en esa morada, en la época en que me hallaba en Túnez, lancé inconscientemente un grito; nadie lo oyó sin perder el conocimiento. Las mujeres que se encontraban en los terrados vecinos se desmayaron; algunas cayeron del terrado al patio; pero, a pesar de la altura, no se hicieron ningún daño. Yo fui el primero en recobrar el conocimiento; estábamos cumpliendo con el rito de la oración detrás del imām; vi que habían caído todos fulminados; al cabo de un momento, volvieron en sí, y yo les pregunté: «¿Qué os ha sucedido?». Me respondieron: «¡Eres tú quien tienes que decirnos qué te ha ocurrido! Has lanzado tal grito que has provocado lo que ves». Les dije: «¡Por Dios, no me he dado cuenta de que yo haya lanzado ningún grito!»131. 


			Para entender en qué consiste este ámbito, hemos de abandonar nuevamente la biografía del Šayḫ y explicar primero cuál es su forma de entender el cosmos, lo cual exige hablar de las nociones de similaridad e incomparabilidad y de su manera de entender el Ser y el conocimiento. 


			


			13. Incomparabilidad y similaridad 


			Como ya sabemos, en la Palabra revelada se da un constante juego entre perspectivas aparentemente contrapuestas: Unidad-Multiplicidad, Oculto-Manifiesto, Interior-Exterior, siervo-Vicerregente, etc. Para tratar estas ambivalencias, Ibn ʿArabī recoge dos nociones clásicas de la tradición sufí: incomparabilidad (tanzīh) y similaridad (tašbīh). La perspectiva de la incomparabilidad ilumina la dimensión Unitaria, Oculta e Interior de la Divinidad. Se orienta hacia su diferencia respecto al mundo de lo creado. Al considerar los seres mundanos, se repara en su carencia, imperfección y distancia respecto a la Realidad divina. Y al considerar la Realidad divina, se destaca su carácter inaccesible, el sustraerse de Su Mismidad, más allá de cualquier donación positiva. La perspectiva de la similaridad ilumina la dimensión Múltiple, Manifiesta y Exterior de la Divinidad. Se orienta hacia su semejanza respecto al mundo de lo creado. Al considerar los seres mundanos, se repara en ellos como obras del Creador, manifestación de Su poder, de Su Compasión amorosa. Y al considerar la Realidad divina, se destaca su carácter manifiesto, la procesión de Sus luces que tienden un puente entre Dios y el ser humano. 


			De esta manera, el mundo de la creación es incomparable a Dios y similar a Dios. Realidad absolutamente diferente a la realidad divina y, a un mismo tiempo, manifestación de Su Amor creador. El mundo es «no-Él» (lā huwa) y a la vez es como «Él» (huwa). Desde la tradición filosófica cristiana, puede reconocerse cierta similitud con el discurso de Dionisio el Pseudo-Areopagita: «Él es todas las cosas y nada de lo que es»132. Si bien la fórmula akbarí parece más pulcra a la hora de subrayar el abismo entre lo divino y lo humano. Menos acertado sería en cambio, identificar, sin más, incomparabilidad con trascendencia y similaridad con inmanencia. Si hablamos de trascendencia-inmanencia, el punto de referencia es el ser humano y el mundo visible, lo presente, lo que está ya aquí. Trascendente es lo que está más allá de esto que se me presenta. E inmanente es lo presente, esto que tengo ante mí. En cambio, cuando hablamos de incomparabilidad y similaridad, el punto de referencia es Dios en cuanto Ausente y Presente. El sufí observa el mundo desde esta posición. Y dice «esto que se me presenta es incomparable al Dios ausente, no es Él». O «esto que se me presenta es similar al Dios ausente, es como Él». El centro de su mirada está puesto en el Amado. Y justamente, similaridad e incomparabilidad son nociones en íntima sintonía con la experiencia amorosa. En clave fenomenológica, podemos decir que el deseo amoroso es intencionalidad del sujeto hacia una otredad ausente, presencia de una ausencia, así como afirmación de ese otro ausente-presente. El ahínco de Ibn ʿArabī en reconocer estas dimensiones de modo simultáneo puede leerse, entonces, como fruto de su profundo amor, un amor binocular, a la realidad divina, en su doble dimensión una y múltiple, oculta y manifiesta, interior y exterior. 


			Llevada al campo de la ontología, esta mirada bifronte y dinámica conduce a nuestro autor a hablar del ser o existencia (wuǧūd) también en términos ambivalentes. El mundo de lo creado será algo que es y que no es: un ser relativo entre el Ser absoluto de Dios, la Esencia (al-Dāt) o Realidad (al-Ḥaqq) del cual procede su existencia y el no-Ser absoluto. En cuanto el Único Ser verdadero es Dios y según la perspectiva de la incomparabilidad, ningún existente verdaderamente es. Pero al mismo tiempo, según la perspectiva de la similaridad, el plano de la existencia es manifestación de la Realidad esencial, de modo que todo lo existente es. A esta imagen se suman otras perspectivas que redundan, sin embargo, en un mismo esquema. Podemos fijarnos, por ejemplo, en las nociones de necesidad y posibilidad —probablemente heredadas del pensamiento de Avicena—. Dios es el Ser Necesario (wāǧib), del que procede todo lo posible (mumkin), mientras que lo imposible se correspondería con el ámbito del no-Ser absoluto, de tal modo que lo posible es un estado intermedio, que depende en última instancia de la voluntad divina, de Su amor Omni-Compasivo. Otra perspectiva interesante es la de la luz y la oscuridad. El mundo de los seres o existentes es un ámbito de claroscuros donde se advierte tanto la obscura ausencia de Dios, como la luminosa presencia de Su asistencia amorosa. 


			Este juego de luces y esquemas triádicos es crucial también en la cosmología akbarí. Gracias al aliento vivificador de al-Raḥmān, el universo existe. Con cada exhalación, el conjunto de lo creado es afirmado y sostenido en el ser. Pero ello supone también que cada vez que el aliento se retira, las criaturas dejan de existir. Debido a esta relación de dependencia, Ibn ʿArabī sostiene que el conjunto de lo creado posee un rango ontológico inferior al del Creador, igual que un sueño posee un rango inferior respecto al de quien está soñando. La propia existencia depende en ambos casos de un otro. 


			14. El gran barzaḫ 


			Desde la consideración ambivalente del ser, el universo al completo se descubre en su carácter ilusorio, realidad sin consistencia propia. Ibn ʿArabī llama a reparar en esta óptica que entronca con el célebre hadiz donde Muhammad dice: «Todos los hombres están dormidos; solo cuando mueren despiertan»133. Así pues, con relación a la Esencia divina, el conjunto de lo creado no-es, mientras que, con relación a Su Manifestación, cada criatura forma parte de la Divina presencia. Desde este enfoque, el universo se presenta como un gran barzaḫ, un «istmo» o realidad intermedia que separa dos realidades opuestas a la vez que participa de ambas. En el Corán, el término barzaḫ aparece en tres ocasiones, una de ellas como separación entre dos grandes mares, uno dulce y agradable, el otro de agua salobre y amarga134. El Universo como espacio intermedio entre el Ser Absoluto de Dios y el No-Ser absoluto, cumpliría una función similar, según nuestro autor135. 


			Que el conjunto de la creación pueda ser interpretado como un gran istmo, realidad intermedia entre el Ser y el no-Ser, no excluye, sin embargo, la posibilidad de reconocer diferentes grados ontológicos en su seno. Ibn ʿArabī concibe el acto de la Creación como un movimiento de despliegue descendente, desde la Absoluta Ocultación de Dios en su Esencia hacia Su Manifestación, desde lo Interior hacia lo Exterior, desde lo Invisible hacia lo Visible, desde la Unidad hacia la multiplicidad, desde lo sutil hacia lo denso, desde lo espiritual hacia lo corpóreo, desde el Ser hacia el no-Ser136. Para comprender mejor el planteamiento akbarí, podemos imaginar el universo como un cuerno de luz. El extremo puntiagudo estaría junto al Ser y la base, o parte más ancha, junto al no-Ser. En la punta se situaría el inicio de la manifestación, o inicio de la creación, un rayo luminoso —recordemos la Azora de la Luz137— que, en su despliegue, en su difractación, se va ensanchando cada vez más, como símbolo del movimiento desde la unidad hacia la multiplicidad, del Ser hacia el no-Ser, de la luz hacia la oscuridad. Gracias a este movimiento —que desde una perspectiva amorosa se descubre como donación desde el máximo poder hacia la máxima carencia—, es posible diferenciar distintos grados ontológicos. Cuanto más cerca estemos del extremo puntiagudo, mayor será el grado de Ser. Y cuanta más distancia haya, menor consistencia ontológica habrá. La posibilidad de diferenciar grados será, entonces, tan ilimitada como insondable resulta el Océano de la Manifestación divina. Si el movimiento creador es un continuo, cabe reconocer infinitos grados ontológicos en el universo, de igual modo que una línea recta puede ser dividida en infinitos segmentos. Desde esta perspectiva, cualquier ser, independientemente del lugar ocupe en el cosmos, se descubre como barzaḫ, realidad de límites ambiguos, descriptible en función de lo que la rodea y del punto de vista que adoptemos. 


			15. El mundo imaginal 


			Ibn ʿArabī es muy consciente de este juego de posibilidades y usará diferentes categorizaciones a la hora de hablar del cosmos. Una de las más recurrentes parte de la distinción entre cuerpo y espíritu. El Universo se dividiría en tres mundos, en jerarquía ontológica descendente: espiritual, imaginal y corpóreo. El mundo de la imaginación, o «mundo imaginal» según la denominación popularizada por Henry Corbin, se corresponde con la llamada «Vasta Tierra de la Realidad». El maestro andalusí lo describe como un barzaḫ: ámbito que separa lo espiritual y lo corpóreo, pero a la vez participa de ambos, espacio donde los cuerpos se espiritualizan y los espíritus se corporeizan, donde lo sensible se hace inteligible y lo inteligible se hace sensible. Para explicar esta noción es común, en el sufismo, recurrir a la experiencia onírica. En el ámbito de los sueños también se produce cierta mezcla de órdenes, no es raro soñar realidades sensibles que encierran un significado profundo. Según Ibn ʿArabī: «El soñador ve significados con forma de objetos sensoriales, ya que la realidad de la imaginación consiste en corporeizar aquello que no es propiamente un cuerpo»138. Por eso también es común hablar del mundo imaginal como espacio de símbolos, lugar donde forma y contenido, cuerpo y espíritu, aparecen entrelazados. 


			Ibn ʿArabī entiende que, en virtud de su naturaleza intersticial, el mundo imaginal resulta necesariamente ambiguo. En función del punto de referencia que adoptemos, mostrará unas cualidades u otras. Por ejemplo: con relación al mundo corpóreo, será luminoso, sutil y con mayor grado de realidad, pero con relación al mundo espiritual será oscuro, denso e ilusorio139. 


			La entrada en la Vasta Tierra de la Realidad supone, por tanto, acceder a un nivel de conciencia sutil, superior al de quienes solo admiten como real aquello que se puede tocar. Sin suponer una cancelación del mundo corpóreo —pues lo incluye—, el reconocimiento de las realidades imaginales implica una transformación del mundo de la percepción. Los seres materiales se presentan en forma inteligible y los seres inteligibles se presentan en forma sensible. Se trata así de un ámbito cognoscitivo de confluencia entre órdenes habitualmente considerados como opuestos e irreconciliables. 


			En lo que respecta al conocimiento de Dios, el mundo imaginal ofrece una mayor cercanía, ya que quien accede a la conciencia de las realidades intermedias se halla más cerca del principio del cuerno cósmico, del origen de la luz, que cuando se hallaba en un nivel de conciencia corpórea. Según Ibn ʿArabī, en un estado de conciencia ordinario, Dios se presenta meramente como ausencia, oscuridad. Resulta invisible a los sentidos, a la vista al oído. Quien accede al mundo imaginal puede gozar, en cambio, de las luces de Su manifestación. El Creador se le hace visible, se muestra de modo positivo. Se hace cognoscible. 


			16. Los tres niveles de conocimiento 


			Como vimos en el epígrafe dedicado al Corán y los hadices, en el mensaje revelado hay una continua exhortación a adquirir conocimiento (ʿilm)140. En cuanto Dios es realidad Oculta y principio de Unidad, el ser humano está llamado a reconocer Su diferencia respecto al mundo y la unidad del Ser (tawḥīd). Pero al mismo tiempo, en cuanto Dios se manifiesta de modo ilimitado y Su aliento vivificador engendra el universo, el ser humano puede acceder a la multiplicidad ilimitada de Sus teofanías. La declaración de fe musulmana, la šahāda, concentra estas dos perspectivas. Dios como unidad oculta: «No hay dios, sino Dios». Y Dios como realidad manifiesta: «Muhammad es su Enviado». La llamada a adquirir conocimiento se descubre, entonces, como una tarea infinita para el siervo fiel.


			En la introducción a Las Iluminaciones de La Meca, Ibn ʿArabī diferencia tres niveles en el conocimiento humano141. En un primer nivel, sitúa el intelecto (ʿaql), que se despliega en dos modalidades: la aprehensión intelectual de forma inmediata o autoevidente y la inteligencia que «extrae» un aspecto relevante a partir de la observación de signos (dalīl), como premisas, argumentos o fenómeno naturales142. Esta mención a la extracción está ligada a la propia etimología del término intelecto (ʿaql), en cuyo campo de interreferencia léxica aparecen voces como «atar» y «separar». Desde este sentido alusivo, puede pensarse en la inteligencia como un arte de separar y dividir según conceptos, de forma similar a la visión platónica de la diánoia como técnica de caza mediante la que atrapar la cosa143. En el caso de la aprehensión intelectual, puede apreciarse la similitud con el concepto griego de noesis. 


			En un segundo nivel, Ibn ʿArabī sitúa el conocimiento a través de un estado (ḥāl). Se trata de un saber que precisa de una experiencia directa y no puede ser sustituido por ningún medio conceptual. El maestro andalusí invita a pensar en la dulzura de la miel, el placer del coito o la profundidad del anhelo amoroso. Quien no lo experimente en sus propias carnes, jamás lo conocerá de verás. Y quien lo haya experimentado no incurrirá jamás en error cuando hable de su propia experiencia, pues la verdad de lo vivido es inapelable. El error solo puede darse cuando se afirma algo que trasciende la relatividad de la vivencia.


			En un tercer nivel se situaría el conocimiento de los secretos divinos. El maestro andalusí explica que su objeto es lo divino y que no puede ser alcanzado mediante el mero esfuerzo humano, sino que necesita del concurso de la gracia. Es producto «del soplo del espíritu de Dios en el corazón del ser humano» y caracteriza a santos y profetas144. Se divide en tres clases. Una primera donde está implicado el intelecto, por ejemplo, el hadiz: «Nada existe, sino Él, sin nada debajo de Él y nada sobre Él». Una segunda relacionada con el conocimiento a través de un estado, saber de experiencia directa, como cuando el Profeta describe el río del Paraíso como más dulce que la miel. Y una tercera, donde el conocimiento se basa en la recepción de un mensaje (iḫbār) que emana directamente de Dios, como cuando el Corán habla sobre la existencia verdadera del Jardín del Paraíso. 


			17. El intelecto 


			Ibn ʿArabī concibe el intelecto como herramienta que permite conocer a Dios según Su incomparabilidad (tanzīh), contemplar el mundo según su diferencia respecto al Creador, y decir «es no-Él» (lā huwa). Por eso se relaciona con el hadiz: «Nada existe, sino Él, sin nada debajo de Él y nada sobre Él». Puede advertirse aquí algo de ese atar y separar contenido en la interreferencia léxica de ʿaql. Mundo y divinidad son separados por la inteligencia. Son atados, preservados en su mismidad. La dimensión incomparable de Dios queda así protegida.


			El maestro andalusí advierte, sin embargo, sobre la importancia de utilizar esta facultad adecuadamente. Cuando se trata de conocer el mundo, el intelecto puede usarse en su modalidad extractiva: esto es, como técnica lógico-discursiva que abre positivamente la realidad y permite dominarla. Pero si se quiere conocer a Dios, su uso debe restringirse a la función negativa: limitarse a señalar la incomparabilidad que existe entre mundo y divinidad. De lo contrario, podría darse una limitación y simplifcación del caudal de la manifestación a los estrechos márgenes de la inteligencia humana. El correcto encauzamiento de la facultad intelectual pasa, entonces, por asumir su propio orbe y no pronunciarse sobre un ámbito que la supera145. 


			18. La facultad imaginal 


			Tan importante como la facultad intelectual será la facultad imaginal (ḫayāl). Mientras la primera se orienta hacia la perspectiva de la incomparabilidad, la segunda es fiel de la perspectiva de la similaridad (tašbīh). La imaginación permite reconocer la faz de Dios en el mundo, Su manifestación (taǧallī) y decir «es como Él» (huwa). Esta óptica supone un cambio cualitativo respecto a la percepción ordinaria, donde no hay conexión con lo oculto. Quien reconoce el brillo de la manifestación divina realiza un movimiento de ascenso cognoscitivo, inverso al descenso ontológico del hálito Omni-Compasivo de Dios. La persona reconoce la imagen de Dios en Sus criaturas, el brillo de lo divino en el mundo. A este respecto, Henry Corbin subraya la importancia de no confundir la facultad imaginal con la capacidad inventiva146. Lo imaginal no es lo mismo que lo imaginario, no es producto de la voluntad de la persona, sino el reconocimiento de cierto orden, cierta dimensión de la realidad que permanece oculta en un nivel percepción corriente. Reconocer la faz de Dios en el cosmos implica una concurrencia de sensibilidad e inteligibilidad, lo cual resulta coherente con la idea de la Vasta Tierra de la Realidad como ámbito intersticial, barzaḫ, que separa al mismo tiempo que hace confluir los opuestos. La facultad imaginal permite acceder a ese lugar donde lo material se espiritualiza y lo espiritual se materializa. Es momento de sensibilización de lo inteligible e inteligibilización de lo sensible. 
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