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			INTRODUCCIÓN


			I


			Este libro está destinado a un gran público lector que desee conocer a una de las figuras más importantes del pensamiento espiritual de al-Andalus y que, como tal, es parte irrenunciable de nuestro legado histórico, si bien dejó también una impronta indeleble en la espiritualidad islámica de todos los tiempos y lugares. Esa persona es Muhi al-Din Muhammad b. Ali b. Muhammad al-Arabi al-Tai al-Hatimi1, nació en Murcia en 1165 y falleció en Damasco en 1240. En adelante, nos referiremos a él por la mención abreviada de su nombre, Ibn Arabi2, al que a lo largo de la historia le acompañan variados títulos: el Maestro Sublime3, el Hijo de Platón, el Sultán de la Gnosis, el Azufre Rojo y el que indica su mismo nombre: Muhi al-Din, es decir, el Vivificador de la religión. 


			Si nos limitamos al contexto del pensamiento y espiritualidad andalusí, Ibn Arabi se nos presenta como el perfecto ejemplo de una encrucijada de caminos y tendencias espirituales y filosóficas a la vez que como la puerta de la espiritualidad más genuina y depurada que se abre cuando se cierra la del pensamiento racional estricto encarnado en su contemporáneo Averroes. El equilibrio intelectual que Ibn Arabi realiza es claro ejemplo de una balanza cognoscitiva cuyos extremos, el racional y el que va más allá de la razón, están muy presente en la actitud intelectual de Ibn Arabi, remitiéndonos a un prototipo de orden simbólico en el que el tema de la balanza en el pensamiento islámico goza de especial atención, derivando en una ciencia de amplias repercusiones en variados aspectos de la cultura islámica clásica. En todos los casos, su presencia es ya patente y determinante en el Texto revelado4. 


			La obra de Ibn Arabi nos ofrece tanto el retrato de un sufí como el de un filósofo y también como el de un santo habiendo recibido, en algún momento de su vida, los reproches de herejía y desviación del dogma. Poeta, audaz y certero comentarista del Corán, experto en tradiciones islámicas, conocedor de las cuestiones metafísicas más intrincadas expuestas por los filósofos, autor de una cosmología espiritual con base astronómica deudora de la tradición, formuló sus ideas en miles de páginas escritas. Todas ellas están animadas por un intento y un mensaje de alcance universal, pues como él mismo dice en uno de sus libros, su mensaje va dirigido no solamente a un grupo de adeptos, sino a todos los musulmanes de Oriente y de Occidente, en tierra y en mar, con la certeza de que, en el futuro, habrá de llegar a todos los confines de la tierra.


			Ibn Arabi escribió mucho, como demuestra el catálogo de sus obras confeccionado por Osman Yahia en el que se citan ochocientas cincuenta y seis obras de entre las que solamente quinientas cincuenta han llegado hasta nosotros tal como lo confirman los dos mil novecientos veintisiete manuscritos de las mismas. La obra cumbre del sufí murciano es la titulada Las Revelaciones de La Meca, en árabe: Kitáb al-Futuhát al-Makkía, y se extiende a lo largo de unas tres mil páginas. A ella le sigue en orden de extensión la titulada Las Gemas (o los Engarces) de las Sabidurías de los Profetas o, en árabe, Fusus al-Hikam. De ambas hay comentarios tanto sunníes como xiíes y Osman Yahia los cifra en ciento cincuenta, y su lectura por parte de los sufíes y de los no sufíes ha suscitado admiración profunda y también apasionadas iras y rechazos. 


			Todo gran pensador ha dejado una herencia escrita que, por su profundidad, su terminología o por el alcance de sus ideas, ha precisado de comentaristas que han tratado de acercar la obra comentada de sus maestros a los lectores interesados en ella. Así fue el caso de Aristóteles, que contó entre sus comentaristas más señalados a Alejandro de Afrodisias (h. 198-211) y, en el mundo islámico, a Averroes, el Comentador por excelencia. También Tomás de Vio fue comentarista señero de la obra de Tomás de Aquino (1225-1274), muy contemporáneo de Ibn Arabi, a quien tampoco faltaron comentaristas. Entre ellos destacan los comentarios a su obra de Daud al-Qaisari (m. 1350) y, sobre todo, de Sadr al-Din al-Quniaui, o al-Qunaui, que fue su discípulo además de yerno.


			A toda la numerosa bibliografía que suman las obras de Ibn Arabi y la de sus comentaristas, debe añadirse la no menos numerosa que se ha ido generando a través del tiempo hasta nuestros días por parte de sufíes, especialistas y pertenecientes al mundo académico. En España, quien primero expuso de forma detallada el pensamiento y la experiencia del sufí murciano fue D. Miguel Asín Palacios que, en 1931, publicó su conocido libro El Islam cristianizado: Estudio del sufismo a través de las obras de Abenarabi de Murcia, del que se han hecho posteriores reediciones. Fuera de nuestro país, antes de Asín Palacios, R. A. Nicholson había publicado, en 1906, un breve estudio del sufí murciano. Más modernamente, su figura y su obra han sido estudiadas, analizadas y expuestas por especialistas de todo el mundo, tanto musulmanes como no musulmanes.


			Dijo Heidegger que una filosofía en la que el raciocinio o el argumento racional no estuvieran acompañados de un sentimiento y una vivencia que tuvieran los rasgos de una experiencia religiosa, carecía de profundidad y validez. Opino que lo mismo puede decirse de la obra y pensamiento de Ibn Arabi si empezamos el pensamiento citado del filósofo alemán por el final del mismo y creo que de ello fue consciente el sufí murciano a juzgar por la abundancia de referencias filosóficas racionales que su obra manifiesta como tendremos ocasión de ver en su momento. Por otra parte, creo que hay un acuerdo unánime en aceptar que la experiencia sufí es un privilegio personal e intransferible y que, como toda experiencia espiritual, queda reservada en el ámbito de la subjetividad si bien, el sufí, como también cualquier místico cristiano o de otras creencias religiosas, puede intentar transmitir su experiencia espiritual y dar cuenta de la misma por escrito. En algunos casos, esa plasmación escrita ha enriquecido no solamente el espíritu de sus lectores, sino que ha logrado formar parte de la literatura más sublime, como es el caso de Teresa de Jesús o Juan de la Cruz en la literatura española, Chalal al-Din al-Rumi en la islámica o el mismo Ibn Arabi en la árabe y musulmana de todos los tiempos.


			Más allá de la belleza literaria, detrás de los escritos sufíes o místicos, queda un espacio impenetrable al que el no iniciado no puede acceder y debe contentarse con atisbar un horizonte donde no existe la especulación racional, donde la experiencia debe vivirse y en el que las palabras parecen sobrar. Por respeto a esa conciencia de plena interioridad, quien no es sufí, o quien no ha recibido el destello iluminador de lo Alto, debe permanecer en la puerta y hablar de la experiencia interior desde fuera de la misma, acercándose con los medios que tiene a su alcance. En este caso, hago mía la proposición que cierra el Tractatus logico-philosophicus de Wittgenstein: «De lo que no se puede hablar, mejor es callarse»5, y asumo lo que el pensador vienés dice en su proposición 6.44 del mismo libro: «No es lo místico cómo es el mundo, sino qué es el mundo». De acuerdo con ello, en este libro trato de exponer lo que Ibn Arabi dijo de su experiencia espiritual y la cosmovisión resultante de ella, así como también interpretar lo que desde fuera de esa experiencia puede ser relacionado con postulados filosóficos que son accesibles al común del público lector. Creo que las aportaciones de innumerables estudios contemporáneos sobre la obra de Ibn Arabi, aun habiendo sido elaboradas por no sufíes, han enriquecido el conocimiento que puede tenerse de la misma, y a ese propósito me sumo con este trabajo a pesar de la limitación de mis alcances. En consecuencia, propongo que el objetivo de este libro debe ser no tanto buscar un saber sobre el pensamiento de Ibn Arabi como establecer la relación del saber en general y particularmente el filosófico, con el del sufí murciano. Por ello, hablaremos de analogías, similitudes o cercanías de pensamientos elaborados cerca o lejos de su tiempo y espacio con el fin de acercarnos, siempre desde fuera, a la inmensa riqueza de su obra y que la misma pueda ser conocida por quienes sientan esa indefinible pero irremediable atracción por el vasto y prodigioso mundo de la espiritualidad islámica. 


			II


			Al comienzo de su libro Los Engarces de las Sabidurías, Ibn Arabi nos dice que él no es ni un enviado ni un profeta, sino que solamente es un heredero ocupado en el sentido final de su vida. Toda su biografía y su experiencia parecen construirse sobre ese axioma, y cada uno de sus escritos, cada uno de sus viajes, cada una de sus experiencias, le permitieron ver la multitud de facetas y las variadas transformaciones de toda posible experiencia vital que, en su caso, era a la vez experiencia espiritual. Esa apelación al sujeto que experimenta permite que la subjetividad, individual por naturaleza, se transmute en un universal sin tiempo ni espacio. Tal experiencia existencial, que muchos sufíes y espirituales del islam podían compartir y expresar, es la que subyace en las miles de páginas escritas por el Maestro Sublime. 


			Hace medio siglo, A. Badawi advirtió las semejanzas que, a su juicio, podríamos encontrar entre el sufismo musulmán y el existencialismo como expresión filosófica del estado del ser humano en el mundo. La experiencia subjetiva e intransferible de ese modo de estar en el mundo, previa a toda necesidad de búsqueda de esencias inmutables, que se diversifica en las infinitas modalidades posibles para cada ser humano es, para Badawi, el primer dato que nos permite establecer similitudes entre existencialismo y sufismo6. S. Kierkegaard (1855), que inspiró todas las formas de la filosofía de la existencia posteriores a él, pensaba que la única realidad de la cual un existente tiene algo más que un saber es su propia realidad. El hecho de existir tiene para él la realidad de un saber absoluto, y en una de sus últimas cartas, de 1854, escribió el corolario de esa experiencia: «¡Qué riqueza infinita es la existencia! Que una sola persona, solo una, pueda ser el todo y que, con ella, sean posibles los mayores acontecimientos»7. Siglos antes de que ese pensamiento se expresase, Ibn Arabi ya había dejado escrito similar percepción refiriéndola a su propia experiencia: «Cada época tiene una persona a través de la cual esa época alcanza su apoteosis. Para todas las épocas que están por venir, yo soy esa persona»8.


			Ambos postulados solo pueden rubricarlos quienes han llevado su experiencia subjetiva al límite de lo absoluto por las vías que cada uno ha podido transitar en el mundo. En 1911, G. Luckács publicó El alma y las formas, libro que dedica un amplio espacio a la reflexión sobre Kiekegaard y su experiencia vital, y en el mismo alude al concepto de forma como expresión coherente y rigurosa de las actitudes que el ser humano adopta frente a la vida y al mundo. Para el pensador húngaro, que en su momento sería destacado representante del materialismo marxista, no hay inconveniente en afirmar que el conjunto de todas las formas posibles constituye la esencia del alma en tanto que fuerza intangible e indefinible que permite advertir el punto en el que se cortan lo real y lo posible, lo finito y lo infinito. 


			Desde esta perspectiva, podemos entender cómo la experiencia de Ibn Arabi trasciende los límites estrictos del sufismo sobrepasando los límites de toda creencia permitiéndole afirmar que su corazón posibilita el acogimiento de todas las formas, desde la del monasterio para los monjes, un templo para los ídolos o las páginas de la Torá, hasta las mismas hojas del Corán. Con ello, prueba que, aunque la verdad puede ser subjetiva, la certeza de esa subjetividad es verdadera y que el alma puede dar un salto gracias al cual abandona los hechos siempre relativos de la realidad común para alcanzar la eterna certeza de las formas imperecederas, acercándonos al horizonte del cosmos ideal platónico. Por otra parte, esa conciencia de lo absoluto permite no encontrar en lugar alguno oposiciones claras y tajantes, pues todo está en movimiento y en continua transformación. 


			


			

				

					1	Simplifico en la medida de lo posible la transliteración de las palabras árabes. Así, como norma general la letra h se leerá aspirada. La x tal como se pronuncia en catalán o gallego. La ch se leerá de forma suave tal como se pronuncia en algunos lugares de Andalucía. En cuanto al nombre de Dios en árabe, lo translitero como Al-lah, de forma que se acerque más a su pronunciación en árabe.


				


				

					2	Aunque posiblemente debería citarse como Ibn al-Arabi, preferimos el nombre simplificado sin artículo para evitar confusiones con Abu Bakr Ibn al-Arabi, importante jurista malikí que nació en Sevilla en 1076 y con otros, también sufíes, que llevan el mismo nombre. Asín Palacios lo nombra como Abenarabi y en la literatura especializada de lengua francesa e inglesa se cita, en general, como Ibn Arabi.


				


				

					3	En árabe Al-Xaij al-Akbar latinizado en las fuentes cristianas como «Doctor Maximus». Podemos traducir el título en árabe como «Maestro Supremo» si bien preferimos darle el apelativo de «sublime» por lo excelso y eminente de su persona y obra.


				


				

					4	El Corán alude explícitamente a la Balanza enalteciéndola con el mismo grado que el atribuido a la Verdad: «Al-lah ha hecho descender la Escritura con la Verdad y la Balanza (Mizán)», XLII, 17., y con el propósito de que «las gentes observen la equidad» (LVII, 25). Las citas del Corán se hacen de acuerdo con la traducción de J. Cortés, Madrid, Editora Nacional, 1984.


				


				

					5	L. Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus, Madrid, 1975, p. 203.


				


				

					6	A. Badawi, «Les points de reencontre de la mystique musulmane et l´existentialisme», Studia Islamica, 27, 1967, pp. 55-76. 


				


				

					7	S. Kierkegaard, Cartas del noviazgo. Buenos Aires, 2016, p. 89.


				


				

					8	En una inscripción en la tumba de Ibn Arabi en Damasco.


				


			


		




		

			LOS TIEMPOS DE IBN ARABI


			La vida de Ibn Arabi transcurre en un tiempo en el que las tierras del islam experimentaron cambios producidos por movimientos políticos de amplio espectro en los que se evidencian remodelaciones y estrategias globales de variada composición. El complejo y diversificado mosaico político del islam del siglo anterior parece ahora haberse simplificado y consolidado en áreas territoriales de mayor extensión. En el extremo oriental del mundo musulmán se consolidan nuevas formaciones políticas y militares dispuestas a intervenir en la vida y en la sociedad musulmana, como fue el caso de los mongoles encabezados por Chingiz Jan, cuyos métodos bélicos y formas de ataque llenaban de terror a los habitantes de las tierras por él conquistadas. Sin embargo, esa política de tierra quemada no dejó de surtir un efecto beneficioso en tanto que los territorios sometidos a la pax tatarica gozaron de estabilidad y tranquilidad. Como indica F. M. Pareja, por primera vez en la historia pudieron viajeros y mercaderes, embajadores y misioneros, con la seguridad de un simple salvoconducto, cruzar las estepas y desiertos de Asia hasta las cortes del gran jan, primero en Qaraqorum y luego en Pekín, trayendo a su vuelta noticias, informaciones, así como ciencia y sabiduría de aquellas remotas regiones9. De esta aportación de ideas y conocimientos también serán beneficiarios los geógrafos, escritores, científicos y espirituales musulmanes procedentes, en su mayor parte, del califato de Bagdad.


			El antes brillantísimo foco de sabiduría, como lo fue en tiempos de al-Mamún, (m. 833), llega al siglo XII en un proceso de clara decadencia que puede remontarse a los tiempos de al-Mutauakkil, el décimo de los califas abasíes, que ya en su momento, tratando de evitar el peligro que suponía la cercanía de los turcos pretorianos, hizo construir en las afueras de Samarra un portentoso palacio. Después de morir a manos de los jefes turcos, el califato entró en una deriva incapaz de controlar tan gran imperio, que, entre periodos de tranquilidad y épocas de zozobra, acabó cayendo en manos de los mongoles de Hulagu en el año 1258.


			En tiempos del nacimiento de Ibn Arabi también desapareció el otrora poderoso y amenazante califato fatimí de Egipto. Fundado por Ubaid Al-lah, destacado jefe ismailí que, procedente de Siria, declarándose descendiente directo del Profeta, se declaró mahdi y fundó el califato en 909. En 996, su califa al-Hakim fundó la Casa de la Ciencia, émula del la Casa de la Sabiduría de Bagdad y promotora de un amplio movimiento cultural y filosófico de hondas repercusiones en la cultura islámica que pudo conocer la importancia del pensamiento platónico y neoplatónico que venía a completar el conocimiento del pensamiento aristotélico, sobre todo en su vertiente lógica, que se generó en Bagdad.


			En 1154, el último califa fatimí, al-Faiz, fue proclamado a los cinco años de edad. Cuando murió a los once, su sucesor al-Adid contaba con nueve. Ante esta falta de poder político real, no es raro que el califato egipcio fuese fácil presa para las ambiciones más poderosas, entre ellas la de Saladino, que en 1171 acabó con el califato estableciendo en Egipto el gobierno ayyubí. La dinastía de ese nombre tiene su origen en el ya citado Saladino, Salah al-Din, hijo de Ayyub y de procedencia kurda. Aprovechando sus relaciones con los cruzados cristianos, y a despecho de sus correligionarios musulmanes, fundó un poderoso Estado que fue capaz de eliminar la presencia xií, procedente de la población del anterior califato fatimí, a la vez que obtenía la victoria sobre los cruzados en tierras egipcias. En 1172 alejó a los normandos de Trípoli y en 1174 se adueñó de Siria, no pudiendo, sin embargo, reducir a los ismailíes de las montañas del país y viéndose obligado a firmar un pacto con Sinán, el legendario «Viejo de las montañas», jefe de un nutrido grupo de fieles soldados ismailíes que han pasado a la historia con el apelativo de haxixín, que, en Occidente, se ha venido traduciendo como «asesinos». En la mención de los cruzados cristianos en la región, no hay que olvidar que Ibn Arabi fue contemporáneo de la tercera de las cruzadas cristianas, la que se desarrolló entre 1189 y 1192, así como de las tres posteriores, finalizando en la sexta de las mismas entre 1222 y 1229.


			En lo tocante a la política de al-Andalus, Ibn Arabi vivió en el momento en el que el territorio andalusí se reducía en beneficio de la presencia cristiana, que, desde 1085 con la toma de Toledo, empezó a relacionarse con nuevos poderes y nuevas formulaciones sociales y políticas. Una de las más relevantes fue la protagonizada por la presencia de los grandes imperios musulmanes norteafricanos, que será decisiva en la política de al-Andalus remodelando el esquema político peninsular de acuerdo con nuevas variables históricas: al mismo tiempo en que los reinos peninsulares cristianos empezaban a relacionarse con la política europea, los poderes políticos andalusíes lo hacían con la procedente del norte de África.


			Tras la toma de Toledo por los reinos cristianos, el rey taifa de Sevilla, al-Mutamid (m. 1092), pidió ayuda a los almorávides, que por ese tiempo constituían un extenso imperio cuyo origen se remonta a 1039. La variada gama de poderes políticos que formaban las taifas peninsulares, con una brillantez cultural pareja a su debilidad política, se vio profundamente alterada por la presencia almorávide, que, presididos por un rigor dogmático al que no estaban acostumbrados los reinos de taifas, fueron desapareciendo, empezando por la taifa de Málaga en 1090 y acabando por la de Mallorca en 1115.


			La llamada Reconquista cristiana, por su parte, también se benefició de la debilidad política de las taifas andalusíes y se data su inicio con la toma de Calahorra, en 1045, por el rey pamplonés García de Nájera. Su hermano, Fernando I de León y Castilla (m. 1065), ocupó Lamego y Viseo en 1057, en tierras hoy portuguesas. En adelante, los andalusíes y los cristianos se vieron forzados a mantener un contacto real que incidió en los aconteceres políticos. Como refiere la historia que ha llegado a nosotros, cuando el califato cordobés se disgregó en 1031, Toledo mantuvo buenas relaciones con los poderes cristianos, de forma que Alfonso VI, el conquistador de la ciudad del Tajo, convivió durante casi un año en la misma con su rey musulmán al-Mamún (m. 1075). Cuando este murió, se planteó su sucesión y entraron en liza dos bandos: el que pretendía mantener la hegemonía musulmana, cuyo promotor era el rey de Badajoz al-Mutauakkil, y el integrado por los mozárabes, que acabó situando en el trono a al-Qadir, nieto de al-Mamún, considerándolo más dócil y generoso monetariamente respecto al rey cristiano.


			En el siglo XII, la península ibérica, por impulso de Alfonso VII el Emperador (m. 1157), se consolidó en un conjunto de nacionalidades que, junto a al-Andalus, definían los llamados cinco reinos: Castilla, León, Portugal, Navarra y la Corona de Aragón. En el primero de ellos, la política bereber norteafricana seguirá marcando el tiempo histórico andalusí.


			EL AL-ANDALUS DE IBN ARABI


			En 1172, la familia de Ibn Arabi abandonó Murcia para instalarse en Sevilla, una vez que el poder de Ibn Mardanix, tras una resistencia de casi quince años y ayudado por mercenarios cristianos, fue definitivamente suprimido por el poder almohade. Por tanto, desde sus siete años de edad en adelante, Ibn Arabi crecerá y alcanzará su iniciación en la Vía espiritual bajo la sombra del nuevo imperio norteafricano al que servirá su padre y en el que tenían cobijo y promoción intelectual dos grandes pensadores andalusíes: Ibn Tufayl, de Guadix, y Averroes, de Córdoba.


			La ideología del Imperio almohade surgió del impulso de Ibn Túmart (m. 1128), oriundo del Sus marroquí y perteneciente a la tribu bereber de los Masmuda. Criado en un ambiente religioso de notable influencia jarichí, el líder marroquí inició su andadura política y militar mediante un claro enfrentamiento a la política almorávide imperante en ese momento en el Magreb. Como es sabido, jarichí, «el que sale», es un término árabe que se aplicó a quienes abandonaron o se salieron del Ejército de Ali, el cuarto califa del islam, tras la batalla de Siffín en 657, en la que se enfrentaron sus seguidores con el Ejército de Muauiya, que venció en la contienda y obligó a negociar a Ali con el consiguiente rechazo de un grupo de sus seguidores que deseaban continuar las hostilidades. Ante la negativa del califa a seguir luchando, este grupo salió de su Ejército y, en adelante, formaría un grupo militar e ideológico cuya presencia en el norte de África tendrá grandes repercusiones en todo el islam.


			En los aspectos políticos y dogmáticos, los jarichíes, que, más adelante, se denominarán ibadíes, compartían algunos principios básicos e inamovibles: democracia absoluta en la elección de su imam o califa, necesidad de las obras como complemento necesario de la fe y pérdida de la condición de creyente al que cometía un pecado grave. Sumamente rigoristas en lo relativo al ritual y a la moralidad pública, sus ideas no estaban lejos de las propuestas por la tendencia mutázil, que fue determinante en el medio ideológico abasí en el siglo IX y cuya tarea hace que se le considere como el primer racionalismo islámico. Este rasgo podría explicar, en parte, la inclinación de los sultanes almohades por el estudio de la filosofía gracias a la cual gozó de especial protección, como se ha dicho, el filósofo cordobés Averroes, que es la cima del pensamiento racional andalusí, en particular, e islámico, en general.


			Ibn Túmart, imbuido de tales principios, no dudó en reclamar su ascendencia árabe pura y cercana a la familia del Profeta con la que, en su momento, intentó legitimarse como mahdi o guía enviado por Al-lah para conducir rectamente a su comunidad. Además, el dirigente marroquí fue en peregrinación a La Meca y, coincidiendo con el comienzo de la presencia almorávide en al-Andalus, parece ser que estuvo en Córdoba siguiendo su periplo hacia Arabia en cuyo transcurso es posible que recibiera una sólida información ideológica debida al contacto con grandes sabios y ulemas. Esa formación le será muy útil para sus controversias con los almorávides a su regreso al norte de África, siendo el fundamento de esos debates la respuesta a la pregunta acerca de dónde procede el conocimiento de la ley divina. Para los ulemas almorávides, dicha procedencia estaba en el Corán, la tradición del Profeta, la sunna y en el contenido jurídico emanado de ambas fuentes. Por el contrario, Ibn Túmart proponía una solución de mayor alcance basada en la certidumbre de que el conocimiento de la Ley proviene de una previa constatación de lo que es verdadero y falso, en cuya delimitación cognoscitiva intervienen factores como el saber, la ignorancia, la duda y la suposición. Es el saber el que proporciona al creyente la verdadera guía, y los tres restantes tipos de conocimiento resultan insuficientes y conducen al error. La opinión de Ibn Túmart eliminaba así el instrumento fundamental para considerar la esencia válida del Derecho islámico, ya que incluso la profesión de fe musulmana deriva de transmisiones cuyo grado de autoridad es, solamente, el de la suposición, aunque esta pueda ser más o menos correcta. 


			Tal vez resulte aventurado suponer una raigambre platónica en tales afirmaciones, sobre todo en lo relativo a la fuerza de la certeza que encontramos en el pensamiento de Ibn Túmart, que, por otra parte, nos ha llegado de forma bastante fragmentaria, si bien su esfuerzo por fundamentar sus opciones ideológicas en bases racionales no deja de tener importancia e incluso un determinado eco en las formulaciones doctrinales de Ibn Arabi, como en su momento veremos. Sea de ello lo que fuere, lo cierto es que, una vez conseguida la aquiescencia de sus seguidores, Ibn Túmart se proclamó mahdi en Tinmal, en el año 1121, y dio comienzo a sus campañas militares a la vez que constituyó un Consejo privado con diez de sus primeros discípulos y un Consejo de representantes de todas las tribus de su ámbito territorial, formando un grupo de poder cuya estructura orgánica responde a la organizada por el Profeta en la ciudad de Medina. A todos los seguidores de la doctrina del nuevo mahdi, se les dio el nombre de al-muahidun, «almohades», es decir, los que profesan como sólido e indestructible fundamento de su creencia la absoluta fe en la Unicidad, Tauhíd, de Al-lah.


			Cuando murió Ibn Túmart, su discípulo más cercano, Abd al-Mumin, bereber del grupo de los zenata, ocupó la suprema dirección del movimiento almohade emprendiendo una ofensiva militar que en siete años le permitió ir desalojando a los almorávides de las ciudades magrebíes mejor situadas en las rutas del comercio norteafricano. Tras la toma de Marrakex, en 1146, el nuevo sultán almohade abordó la conquista de todo el norte de África hasta el límite del imperio fatimí de Egipto y acabó con la presencia normanda en Sicilia. A partir de 1151, puede decirse que todo el Occidente islámico invocaba en la oración del viernes el nombre del califa almohade que tenía como propósito entrar en la península ibérica, a cuyo efecto preparó una expedición malograda por su fallecimiento en 1163, es decir, dos años antes del nacimiento de Ibn Arabi. 


			Abu Iaqub Iusuf, hijo de Abd al-Mumin, fue quien entró en el territorio andalusí, cuando los reinos cristianos del norte de la Península estaban ganando terreno hasta el punto de que Alfonso VII de Castilla había hecho varias incursiones llegando hasta Córdoba. La intención de Iusuf era acabar con los reinos de taifas que estaban bajo el poder almorávide y dar por finalizada la presencia de este en al-Andalus e incluso hacer la guerra santa a los reinos cristianos. Su base de operaciones fue Sevilla, que será considerada como la segunda capital del Imperio almohade, siendo la primera Marrakex. Ese será el tiempo de la gloria de Hispalis, cuyo nombre ya había sido mucho antes traducido como Ixbilia, la gloria cuyos preparativos pudo observar el niño Ibn Arabi cuando llegó con su familia desde Murcia, cuando se construía el alcázar y se remodelaba la mezquita aljama, el minarete de la Giralda, inaugurada en 1182, además de numerosos palacios, quintas de recreo, baños y mercados.


			El califa almohade, que alojó en su corte de Marrakex a las mentes más preclaras de su tiempo, era un hombre instruido que se interesó en conocer los secretos de la medicina, la filosofía y la astronomía, además de ser un experto en la lectura del Corán, en la gramática y en la lexicografía árabe. Bajo su imperio, Sevilla acaparó el prestigio histórico de Córdoba y se convirtió en una gran urbe en la que destacaron poetas, literatos, músicos, expertos en jurisprudencia, así como también píos ascetas y hombres y mujeres entregados al ejercicio del espíritu. A la vez que el adolescente Ibn Arabi empezaba a formarse intelectualmente en esa Sevilla socialmente heterogénea y en sus tierras aledañas, se consolidaba la presencia de un sólido grupo de sufíes que enalteció la espiritualidad andalusí y que será el fondo espiritual paradigmático para el Maestro Sublime. Es importante observar que, simultáneamente a ese florecimiento sufí en al-Andalus, en Europa se constituía la teología escolástica, beneficiándose de las aportaciones del pensamiento griego antes de la recepción de la traducción latina del pensamiento de Aristóteles en la que tan importante lugar habría de tener Averroes. Esa teología iba acompañada de un soporte filosófico que poco a poco tenderá a separarse de los dictados dogmáticos para reclamar su autonomía, como ya se deja entrever en la obra de Pedro Abelardo (m. 1142).


			No sabemos hasta qué punto el adolescente Ibn Arabi fue consciente de la envergadura política del Imperio almohade que dio cobijo y empleo a su padre y, con él, a toda la familia. En sus escritos de madurez nada hay que pueda demostrar admiración o aplauso de ningún poder político determinado, si bien tenemos noticia, por sus propios escritos, de que, en el transcurso de sus viajes por Anatolia, estableció lazos de gran amistad con el soberano seliuquí Kaykaus (m. 1218), quien, según las crónicas, habría regalado una casa al sufí murciano y que este se la habría dado como limosna a un mendigo. De esta relación de amistad que, en gran parte fue una relación epistolar y en la que parece destacar la función de Ibn Arabi como asesor del soberano, ha quedado la cita del reproche que Asín Palacios hace a la conducta por él denominada anticristiana del sufí acerca de su consejo a Kaykaus sobre el endurecimiento que habría de tener con la población cristiana de su reino en respuesta a una carta del mismo dirigida al sufí. En dicha respuesta epistolar, Ibn Arabi indica al rey que, en su condición de sustituto o califa de Al-lah en la tierra, debe aplicar los principios de la ley islámica, la Xaría, que rigen la conducta de todos sus súbditos sin distinción. De la misma forma, dice el sufí, que un musulmán no puede residir en Jerusalén bajo el mando cristiano, un cristiano no debe residir en un país musulmán sin cumplir las condiciones exigidas por la Ley musulmana10. 


			De lo que sí tenemos constancia cierta es de la idea que Ibn Arabi tenía del califato espiritual como arquetipo eterno del temporal, y en la misma no hay alusión alguna al establecido por el Imperio almohade, de cuya presencia él fue testigo en su momento de esplendor. El término califa aparece por primera vez mencionado en la aleya 30 de la azora II del Corán: «Y cuando tu Señor dijo a los ángeles: “Voy a poner un sucesor (jalifa) en la tierra”», señalando con ello la determinación divina de que el ser humano fuese el receptáculo de la Orden que lo instituía como representante del Creador en la Creación. En vida del Profeta no hubo lugar a que ese término se le aplicase como gobernante de la comunidad de Medina, puesto que él se limitaba a seguir los dictados de Al-lah en lo tocante a ese gobierno. Cuando Muhammad falleció, en 632, surgió el debate sobre qué título debería llevar su sucesor como regidor de la comunidad de los creyentes, la Umma, pues el Profeta nada dijo al respecto. Abu Bakr fue designado para el cargo y adoptó el título de sucesor del Enviado de Al-lah, es decir, jalifa Rasul Al-lah, sucediendo al Profeta solamente en calidad de dirigente de la Umma y rector de sus destinos políticos y sociales. A Abu Bakr le sucedieron Omar, Uzmán y Ali (m. 661), que adoptaron también el título de califa y en lo sucesivo esta será la denominación de quien gobierne la comunidad en lo político, y como salvaguarda y protector de lo dictado en el Texto revelado. Ha llegado a ser lugar común el decir que el califa del islam ostentaba el poder político y el espiritual, siendo así que este último solo corresponde a Al-lah y que el cumplimiento de su Orden en todos los ámbitos de la vida de los seres humanos bajo el islam queda bajo la supervisión del califa como misión espiritual propia. En realidad, no habiendo un poder humano supremo instituido para dictaminar los alcances y límites del dogma revelado, en el islam cada ser humano en particular es un jalifa de su Creador, tal como reza el Texto en la aleya citada. Ante esa inamovible distinción, el Profeta como ser humano privilegiado en tanto que recipiendario de la Revelación, en los casos particulares en los que había de tomar decisiones de orden práctico relativas a la vida comunitaria, aplicaba la sentencia a la luz del Texto, y emitiendo una opinión propia de acuerdo con el mismo. Al conjunto de esas opiniones se le denomina sunna o camino trillado por el que transitaba la vida de la Umma en sus primeros tiempos de existencia, y de ahí que los califas que lo siguieron en la historia de la misma aplicasen sus decretos de acuerdo con el Texto y con la sunna, formando ambos referentes últimos el fundamento de la jurisprudencia islámica. 


			En la aleya 35 de la azora XXIV, titulada «La Luz, al-Nur», leemos que «Al-lah es la Luz de los cielos y la tierra». Esa Luz con la que «Al-lah dirige a quien Él quiere», tal como indica la misma aleya, es la que determinó la misión del Profeta que, como receptor de la misma por primera vez, quedó determinada y fijada para siempre en su persona en calidad de Enviado de Al-lah. De ahí que la tradición espiritual musulmana hable de la «Luz de Muhammad» o «Luz muhammadí», tal como emplea esa expresión Ibn Arabi. Una tradición profética o hadiz que él mismo aduce dice que, cierta vez, le preguntaron al Profeta: «¿Tú has visto a tu Señor?», a lo que Muhammad respondió: «Una Luz me lo ha hecho ver». 


			Para todos los espirituales del islam, esa Luz, que también es uno de los Atributos divinos, Al-Nur, y que, por otra parte, designa a la ciudad de Medina como objeto de la misma, la Ciudad Iluminada, al-Madina al-Munauara, es a la que tiende el sendero iniciático de todo sufi aspirante a la Unión y, por ello, los estadios por los que pasa la Vía del iniciado e iniciada se instituyen como grados de luminosidad de diversa coloración hasta llegar a la Luz de lo Invisible, que carece de coloración alguna. Esa coloración responde a la necesidad de que el ser humano ascienda por el Sendero apoyándose en una Luz que sea asequible a sus sentidos corporales y a sus capacidades racionales y espirituales. De acuerdo con ello, Ibn Arabi nos habla de la Luz roja asociada al entendimiento, de la Luz blanca propia de la fe y de la Luz verde específica de la verdad. 


			Desde el punto de vista de los sucesores del Profeta, es decir, de los califas, dejando aparte la luz propia de Muhamad, Ibn Arabi piensa que sus sucesores más inmediatos, que, además, tenían con el Profeta lazos de familia hasta llegar a Ali, que era su primo carnal y su yerno, pues estuvo casado con una de sus hijas, Fátima, debían personificar en gran medida aspectos de la Luz primordial y fuente de la Revelación. Así, en una de sus visiones, busca apoyo y guía en la Luz que presidió sus vidas y, prescindiendo de Uzman, interroga a Abu Bakr, imbuido de la Luz blanca, a Omar bajo la Luz verde y a Ali, portador de la Luz roja. Este paradigma, sobre el que habrá ocasión de volver a ver más adelante, es el que preside el concepto de califato que posee Ibn Arabi y que, como arquetipo indeleble, nos indica el horizonte desde el que contempla la función califal que, como vemos, poco tiene que ver con los califatos históricos de los que él fue testigo.


			


			

				

					9	F. M. Pareja, Islamología, I, Madrid, 1954, p. 185.


				


				

					10	Puede leerse el detalle de esta circunstancia en M. Asín Palacios, El Islam cristianizado, Obra citada, p. 94, y en la obra de Claude Addas, Ibn Arabi ou la quête du Soufre Rouge, París, 1989, pp. 277-8. Hay traducción española de la misma de A. Carmona, Murcia, Editora Regional, 1996. En adelante las citas de este libro siempre serán según su original en francés.


				


			


		




		

			EL TIEMPO FILOSÓFICO E INTELECTUAL DE IBN ARABI


			La vida de Ibn Arabi transcurrió en el tiempo que en Occidente se denomina «Edad Media», que no tiene correspondencia como tal en el calendario islámico. Parece que quien primero empleó esa denominación fue Andrea dei Bussi, que, en 1469, habló de esas edades como la media tempestas, aludiendo a las crisis y controversias de todo orden que la presidieron. Tal vez sea esa denominación la que convenga mejor a los tiempos medievales de la vida de Ibn Arabi, pues, en ella, la historia islámica se desarrolla entre crisis, amenazas, cambios y nuevas perspectivas. Lo cierto es que en dicho tiempo coexistieron la amenaza y la gloria en el seno de la Umma. La primera porque la presencia de los cruzados cristianos constituyó un serio problema político y territorial para partes importantes del territorio musulmán oriental a la vez que, desde la derrota almohade en Las Navas de Tolosa en 1212, su extremo occidental, el andalusí en especial, vio mermado muy sensiblemente su poder territorial, como es sabido. Habrá que esperar a 1453, con la toma de Constantinopla por el otomano Mehmet II, para ver el resurgimiento de una fuerza política e ideológica, a la vez que militar, que instituyó un poder sunní de largo alcance histórico. Frente a esa decadencia, nos encontramos con la gloria que le es simultánea y que se concreta en la presencia de dos grandes luminarias del pensamiento como fueron Ibn Tufayl y Averroes en al-Andalus y Algacel (m. 1111) en Oriente. Tal esplendor, al que no fue ajena la producción literaria, iba acompañado de otro de no menor importancia: el de la espiritualidad musulmana y su correspondiente floración del sufismo diversificado en escuelas, órdenes y personajes ilustres.


			En todos los casos, tanto para Oriente como para Occidente, tanto para el mundo musulmán como para el cristiano, hay pocas dudas al observar que la Edad Media fue un tiempo eminentemente religioso y que la religión modeló formas de concebir el mundo, de consolidar poderes políticos y de otorgar a los humanos que en ella vivieron pautas de conducta, opciones para vivir su fe más o menos acordes, en numerosos casos, con las normas emanadas del poder eclesiástico en la cristiandad en especial, y pautas de comportamiento cuya normativa venía de lo Alto. Las palabras de Hegel relativas a la dificultad del esfuerzo filosófico para encontrar la justificación de su actividad definen muy bien el panorama medieval, oriental y occidental, en cuyo seno germinaron las ideas de la espiritualidad medieval:


			«Hubo un tiempo en que el ser humano tenía un cielo dotado de una riqueza pletórica de pensamientos y de imágenes. El sentido de cuanto es radicaba en el hilo de luz que lo unía al cielo. Entonces, en vez de permanecer en este presente, la mirada se deslizaba hacia un más allá, hacia la esencia divina, hacia una presencia situada en lo ultraterrenal, si así vale decirlo»11.


			En ese contexto en el que lo religioso, lo espiritual y lo político se entremezclan, se define un ideal de vida capaz de establecer una jerarquía social en la que cada uno de los elementos que la constituyen se relaciona con los demás formando un todo orgánico. Las reflexiones que en ese tiempo medieval se realizan están presididas por el hilo de luz al que el filósofo alemán se refiere y las directrices políticas que de ella emanan se plasmaban en políticas de largo alcance, como fue la de Carlomagno y la de su contemporánea del Imperio abasí de Bagdad, por encima, ambas, de las vicisitudes de carácter práctico que presentaron.


			En ese difuso pero a la vez claro ideal que se diversifica en las culturas del orbe islámico y del cristiano, existen constantes de semejanza humana universal que nos permiten establecer paralelismos y similitudes en tanto que remiten a un mismo paradigma en el que la presencia de lo divino es innegable. Desde este punto de vista, el pensamiento musulmán del siglo IX pudo acercarse sin complejos al que venía de la Grecia clásica, integrándolo en su seno y transmutando al griego, que empezó a filosofar desde el exterior de las cosas, en una reflexión que germinaba desde su interior. Este cambio de perspectiva fructífera también lo realizó el pensamiento judío, sobre todo el de Maimónides, siendo su contemporáneo y paisano Averroes quien lo llevaría hasta sus últimas consecuencias.


			La espiritualidad más depurada de esa Edad Media cristalizó en percepciones y experiencias que escapaban del marco racional sin perder la coherencia que él mismo proporcionaba a las visiones y a los accesos a un más allá en el que los tres objetos de la metafísica kantiana, Dios, alma y mundo, se reabsorbían en exclusivo ámbito de lo divino. De ahí que, como veremos, se produjese en el islam, y muy particularmente en al-Andalus una corriente prodigiosa que podríamos llamar «mística intelectual», de la misma forma que en Occidente, desde Escoto Eriúgena, contemporáneo de al-Kindí y como este influido por el neoplatonismo, se consolidó una cosmovisión en la que la razón interpretaba los dictados del espíritu.


			Es importante señalar que, en este tiempo, la especulación filosófica, tanto la cristiana como la musulmana, parte de un Libro revelado por el mismo Creador de ambas creencias y, por ello, el inicio de dicha especulación consistió en desentrañar el sentido de sus respectivos textos, la Biblia y el Corán en cada caso. Por encima del estudio de las cosas naturales, lo que importaba en aquel momento era la exploración de los signos que dichos textos encerraban de forma que fuesen estos los que otorgasen significado y realidad al mundo externo.


			EL MUNDO COMO LIBRO DE SIGNOS


			La azora XLV del Corán está destinada, en su mayor parte, a señalar la importancia que para los creyentes tiene la lectura de los signos que Al-lah ha puesto en la Creación. Así podemos leer, desde la aleya 3 a la 6 de dicha azora:


			«3. Hay, en verdad, en los cielos y en la tierra, signos para los creyentes. 4. en vuestra creación y en las bestias que Él esparce hay signos para la gente que está convencida. 5. También en la sucesión de la noche y el día, en lo que como sustento Al-lah hace bajar del cielo, vivificando con ello la tierra después de muerta, y en la variación de los vientos hay signos para gente que comprende. 6. Estas son las aleyas de Al-lah que te recitamos conforme a la verdad. Y ¿en qué anuncio van a creer si no creen en Al-lah y en Sus signos?». 


			Y en la aleya 13 también leemos: «Todo procede de Él. Ciertamente hay en ello signos para gente que reflexiona», dejando claro que el mundo es en su totalidad un Signo y el Libro revelado es, a su vez, un Signo que se plasma en signos que son cada una de sus aleyas. El término aleya, traducción del árabe al-aya, quiere decir «signo» y también sus similares: «señal», «milagro» o «prodigio».


			Podemos observar también en el Texto que la lectura de esos signos está destinada siempre a «gente que está convencida», «gente que comprende» o «gente que reflexiona», haciendo alusión a un esfuerzo intelectual como complemento necesario a la fe en lo referido a la lectura de los signos que el mundo creado ofrece. Ese esfuerzo va destinado a ver lo interno a través de la letra externa, lo esotérico tras lo exotérico de la misma y en árabe esa doble cara de la lectura está señalada por los términos bátin, lo interno, y záhir, lo externo o manifiesto, siendo batín el dedicado a las profundidades de la letra y zahirí quien se mantiene en la superficie de la misma. Ambas denominaciones se aplicaron tanto a quienes manifestaban un desarrollo espiritual profundo como a los ulemas y rectores de escuelas jurídicas musulmanas. En el primer caso, el sufí también en ocasiones fue llamado batiní y una de las escuelas jurídicas del islam se denomina zahirí. 


			La necesidad de llegar a los alcances más profundos del Texto revelado y, a su vez, de determinar la exactitud y precisión de los términos y vocablos en los que el mismo se plasma, originó la actividad de comentaristas y expertos en dicha tarea. En consecuencia, se redactaron numerosos comentarios del Corán que derivaron en la constitución de una ciencia, la del tafsír o comentario de la letra del mismo, que, a su vez, produjo el nacimiento de una floreciente pléyade de gramáticos y lexicógrafos árabes. Simultáneamente, el comentario que atendía a la profundidad de la misma letra generó un nutrido grupo de expertos en la magnitud de la Palabra, kalima en árabe, originando el nacimiento del kalám o teología islámica, siendo el mutakal-lim el teólogo musulmán, si bien esa traducción no abarca la totalidad de las funciones que el mismo ejecuta. Del grupo de los mutakal-limún de Bagdad, en el siglo IX, saldrá el grupo de los mutazilíes o teólogos racionalistas, y de estos, o bajo su influencia, emergerá la corriente de filósofos musulmanes influidos por el pensamiento griego, que, empezando por al-Kindí (m. 874), finalizará con Averroes (m. 1198). Junto a este ámbito de pensadores en la función de la Palabra, antes de que se produjeran esas variantes especulativas, hubo quienes dedicaron sus esfuerzos a desentrañar lo verdaderamente oculto tras esa misma Palabra, instaurando un género de comentario de la misma al que se le denomina tauil. Este término árabe remite a la palabra aual, que significa «primero», «lo originario», de forma que quien comenta el Corán con el intento de hacer no un tafsir literal, sino un comentario profundo y espiritual del mismo, realice un tauil, y el propio Ibn Arabi emprendió en su momento la redacción de uno de ellos.


			Ali, el cuarto califa del islam y último de los cuatro califas «bien guiados», según la tradición musulmana, fue quien, de acuerdo con dicha tradición, guardó con más celo el sentido real de las revelaciones que el Profeta fue recibiendo a lo largo de su vida, que, en un momento determinado de la misma, proclamó a Ali como la puerta de acceso a su enseñanza. Por ambas razones y por su estrecha unión con Muhammad y, a través de él, con la Revelación divina, Ali es considerado el padre de la espiritualidad islámica de todos los tiempos y, como tal, el origen al que se remiten todas las cadenas de transmisión de la enseñanza sufí. Por ello es a Ali ibn Abi Tálib a quien primero interpela Ibn Arabi en la visión citada anteriormente. Ali, que dio lugar a una variante dogmática del islam, la xía, que en nada se diferencia de la sunna en lo tocante a la fe, pero que plantea la necesidad de que, una vez acabada la secuencia de los profetas, cuyo Sello final fue Muhammad, la comunidad de los creyentes necesita un guía que mantenga viva esa fe y sus dictámenes. Ese guía es la persona del imam de la xía, siendo esta una variante que, traduciendo al castellano citada palabra, significa «grupo», o grupo de partidarios de Ali, que es considerado como primer imam de la xía, que murió asesinado en el ya citado año de 661 en Kufa.


			Lejos del mundo islámico, pero en tiempos contemporáneos a las reflexiones sobre los signos que el Creador ha inscrito en la Creación, encontramos en el ámbito cristiano a pensadores, monjes o clérigos que también vieron en el mundo un Libro que motivaba una necesaria lectura de los signos, aunque con una perspectiva dogmática diferente a la que movió a los lectores de la Palabra revelada en el Corán. En el caso cristiano, la lectura se hacía sobre los textos bíblicos y evangélicos, y se remontaba a la tarea que hincaron conspicuos representantes de la especulación teológica como fueron los llamados Padres de la Iglesia, cuya cima fue san Agustín (m. 430). En la Edad Media, que es la época de la que estamos hablando, destaca la obra del ya citado Juan Escoto Eriúgena, del que mencionábamos su vida contemporánea a la de al-Kindí. Su pensamiento, plasmado sobre todo en su obra magna, titulada en latín como De divisione naturae, está impregnado de neoplatonismo, como lo estuvo el de los filósofos musulmanes a los que haremos referencia más adelante y como queda de manifiesto en sus también contemporáneos, los denominados Hermanos de la Pureza, los Ijuan al-safá, que se establecieron en Basra hacia el siglo X.


			Escoto se nos presenta como un pensador audaz cuyas tesis tienen notable analogía y similitudes con los planteamientos que hace Ibn Arabi sobre la Creación y el mundo, salvada la distancia que supone el hecho de que el pensador irlandés parte del dogma trinitario incompatible con el islámico. En cualquier caso, es digno de observar que Escoto nos propone la idea de una creación que debería entenderse como una revelación o manifestación de Dios, una «teofanía» en sus palabras, término este de amplia resonancia en el pensamiento del sufí murciano, como veremos. Esa manifestación de Dios se hace en pro de seres humanos cuyos intelectos «son capaces de comprenderla», siendo así que todas las realidades del mundo son grados diversos de teofanía o manifestación de Dios. En palabras que pudieron resultar escandalosas para los teólogos cristianos del momento, Escoto habla de que Dios, con la creación del mundo, se creaba también a sí mismo, pues sacaba de Sí algo que estaba implícito en Su Esencia, y con dicha creación hacía posible que Él se conociera a sí mismo. Siendo por esencia infinito e ilimitado, su comprensión quedaba al margen del entendimiento humano, de forma que, al crear el mundo, se acercaba a este y se hacía presente a las criaturas a la vez que estas se hacen presentes en su Creador.


			También dice Escoto, en consonancia con lo expuesto, que las Escrituras que narran ese proceso creador nos hablan por medio de símbolos y metáforas, y que, por ello, es preciso ir más allá del sentido literal de esa Palabra en busca de su realidad espiritual y profunda. Como dice en una de sus obras, la lectura de los signos de la Creación presidida tanto por la fe como por la razón propicia el conocimiento de la Verdad divina oculta en el mundo: «Propter humanum animum Sancta Scriptura in diversis symbolis atque doctrinis contexta est»12.


			Un poco antes de Escoto, un monje oriundo de Maguncia y plenamente contemporáneo de al-Kindí, Rabáno Mauro (h. 784-856), discípulo de Alcuino de York y figura importante del denominado renacimiento cultural carolingio, nos habla de que la Biblia tiene una doble vertiente, la literal, histórica e inmediata, y la oculta, esotérica o alegórica, y nos indica que en las cosas del mundo sensible, en todos los productos de la Creación divina, hay algo escondido de orden espiritual que el creyente debidamente preparado intelectualmente debe buscar para fundamentar la verdad de su fe.


			Las similitudes que ofrecen las propuestas de los pensadores de Occidente con las propias de los que destacan en el mundo musulmán otorgan carácter universal a un fondo común que se contiene en la Revelación divina, plasmada en sus respectivos Textos cuyos fundamentos proceden de una misma Palabra y de un mismo Autor. En la Edad Media, esa universalidad se vio reforzada por la presencia, en ambos ámbitos espirituales e intelectuales, de las traducciones del saber griego a la lengua árabe que se realizaron en la legendaria Bagdad en el siglo IX. Aunque hay precedentes de esa actividad traductora en Siria un siglo antes, fue bajo la protección e impulso de los califas abasíes, sobre todo de al-Mamún (m. 833), cuando se produjo el movimiento traductor más importante de la historia de la cultura humana. En la denominada Casa de la Sabiduría de Bagdad, donde se recogió toda clase de manuscritos griegos, se vertieron al árabe directamente del griego, o de este al siríaco y después al árabe, la mayor parte de las obras científicas, médicas y filosóficas de la Grecia clásica. 


			En lo relativo a estas últimas, el hecho de que una de las obras griegas traducidas al árabe, y, en especial, un comentario a algunas de las Ennéadas de Plotino, circulase con el título de Teología de Aristóteles hizo que gran parte de los sistemas filosóficos propuestos por al-Kindí, al-Farabi (m. 950) y Avicena (m. 1037), inspirados en la filosofía de Aristóteles, adquiriesen un marcado tinte neoplatónico y, como tal, pasará en la Edad Media a Occidente a través de otro gran movimiento traductor que tuvo lugar en Europa y, muy particularmente, en la península ibérica.


			Cuando nació Ibn Arabi, ya estaba en marcha ese proceso del que pudo tener noticia, casi sesenta años antes, Gerberto de Aurillac (m. 1003), el futuro papa de la Iglesia católica con el nombre de Silvestre II, cuando en los tiempos en los que residió en Vic y en el cercano monasterio de Ripoll, conoció obras de astronomía y medicina traducidas al latín del árabe, que, a su vez, eran traducciones a este del griego. En el mismo siglo, Constantino el Africano tradujo del árabe al latín obras de Galeno, y ya en tiempos de la adolescencia de Ibn Arabi, Toledo era centro indiscutible de tal actividad traductora. Así, Domingo Gundisalvo (m. 1181), con el que colaboró un personaje un tanto misterioso al que conocemos como Juan Hispano, tradujo del árabe al latín obras de al-Kindí, al-Farabi, Avicena, Algacel y del pensador judío Ibn Gabirol, de Málaga. También en Toledo destacó Gerardo de Cremona (m.1187), que tradujo del árabe al latín el Almagesto de Ptolomeo, así como epístolas de al-Kindí, al-Farabi, Avicena y también de Aristóteles que ya venían traducidas al árabe.
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Ibn Arabi, reconocido a lo largo de la historia como el Maes-
tro Sublime o el Hijo de Platon, representa una de las figuras
mas relevantes del pensamiento y la filosofia de al-Andalus.
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