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Ibn ‘Arabri: el hombre y su obra

Si pretendiésemos aproximarnos a la figura histérica de Ibn ‘Arabi cifiéndonos
al hieratico y frio esquematismo propio de cualquiera de las innumerables resefias
biograficas que atesoran las enciclopedias, el resultado no seria muy diferente del
que sigue: ...Abii Bark Muhammad ibn ‘Ali ibn Muhammad al-Hatimi al-Tai ibn
“Arabi (1164-1240), mistico sufi hispano-arabe nacido en Murcia (al-Andalus) y
muerto y enterrado en la Salihyya (Damasco). El honrado por sus contempora-
neos como Mubhyi al-Din («Vivificador de la religion») -y conocido en Occidente
simplemente como Abenarabi-, se relacioné desde muy joven con. circulos cultos
stfies. Representante carismatico de la heterodoxia espiritual isldmica, y simbolo
vivo-de una espiritualidad sifi renovada, residié en la Meca y se instalo definitiva-
mente en Damasco. Sus bidgrafos le atribuyen mas de cuatrocientas obras, de las
que se conservan pocas. El Libro de las Revelaciones de la Meca (Futithat)y La
sabiduria de los profetas (Fusiis) son sus obras mds notables, espemalmente la
tiltima, sin duda la mas celebrada, no s6lo porque contiene los fundamentos siste-
matizados de su pensamiento gnoseolégico y cosmoldgico, sino porque se la suele
considerar también su testamento acético/mistico. Escribié ademads una coleccion
. de biografias breves de santones andalusies: Risalat al-quds, traducida al castellano
por D. Miguel Asin Palacios'.

Es obvio, sin embargo, que los datos aqui resefiados no pasan de ser el impre-
ciso esqueleto de una biografia fosilizada, a la que urge dar vida. Y no hay otra
manera de lograrlo que dejandonos llevar por la propia experiencia personal del
mistico murciano, al tiempo que vamos escudrifiando en los complicados entresi-
jos de su pensamiento. Ibn ‘Arabi, el llamado, por unos, Ibn Alfatin («Hijo de
Platon»), a quien el maestro Suhrawardi calific6 de «océano de ciencia intuitiva»,
y, por otros, Sayj al-Akbar («Doctor Maximo»), en quien muchos creyeron ver a’
un «taumaturgo semiprofeta», representa un ejemplo descollante de vida cosmo-
polita, ajetreada unas veces, y solitaria las mds, pero apasionante en cualquier caso.

No obstante, la penuria informativa que nos proporcionan las noticias aporta-
das por sus bidgrafos, y el exigiio rigor historiografico de las mismas, fuerzan al
investigador a concentrar sus energias en los innumerables textos autobiogrdficos
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que contienen las obras del autor, de manera especial el Futithat, el Fusiis y el
Risalat al-quds.

Espiritu de su tiempo, heterodoxo y renovador, la poderosa personalidad inte-
lectual y mistica de Ibn “Arabi encarna el germen aglutinador de la llamada «mo-
derna espiritualidad isldmica». Ortodoxos y heterodoxos cismaticos (xiies) reivin-
dican su legado doctrinal y su pragma mistico, paradigma de pureza espiritual.
Atn hoy, escribe Asin Palacios, «los principios de su panteismo mistico y los
simbolos de su lenguaje secreto se catalogan e interpretan con religiosa solicitud
en los 1éxicos especiales de los sufies»?,

Del mismo modo, su praxis ascética y su psicologia siguen conservando su
lozania en la cot1d1ana experiencia mistica safi, hasta el punto de constituir un
importantisimo elemento coadyuvante en el largo y penoso camino hacia la cima
de la perfeccion. En este sentido, insistimos, el aire renovador de su doctrina, y el
cardcter panteista de la misma, no s6lo han conocido una vasta difusién en la
India, Irdan y Turquia, sino que incluso libros como al-Futithat y al-Fusiis han
supuesto, junto con al-Diwan de Ibn al-Jarid y el conjunto de la obra de al-
Gazzali®, la principal fuente de inspiracion para los mas circunspectos pensadores
esotéricos del Islam posterior, orientado en todo momento al conocimiento intuiti-
vo del cosmos y de la existencia®.

Y es que, como apunta Asin Palacios, refiriéndose a la influencia ejercida por
la obra del te6sofo murciano: «La Persia, separada del islam ortodoxo por el cisma
y la herejia, profesd, sin embargo, desde antiguo el més fervoroso culto a sus obras
misticas, y hoy mismo no hay quizas escritor que ejerza en sus poetas influjo tan
fecundo como Ibn ‘Arabi, con la sola excepcién de Rumi (...) Por otro lado, la
doctrina de Ibn ‘Arabi influyé directamente en Abd-1-Carim al-Chalani, autor del
apocaliptico libro titulado Al-Insan al-Camil (siglo XV), al que tanto debe el
sufismo heterodoxo de la India y Oceania durante los siglos XVI y XVII.

Pero, (qué es el sufismo? Es mds, ;qué debemos entender por sabiduria y por
experiencia, en el firmamento esotérico del stufismo? Es virtualmente 1mp051ble
constrefiir semejante caudal de sabiduria empirica el breve y apretado espacio
fisico de un articulo, independientemente de la densidad que éste pueda albergar.
Pero la tarea adquiere perfiles sobrehumanos cuando lo que se pretende es traducir
a conceptos y definiciones, propios del universo especifico y abstracto del conoci-
miento racional, lo que de facto es un piélago de intuiciones, experiencias y verda-
des solidamente asociadas al paisaje brumoso y sublime de lo impreciso, indescrip- -
tible e irracional, que anida en la profundidad ontologica de cada hombre.

Maixime cuando la razén natural topa con la idea «irracional» —y aun «absur-
da» para ella- de que no es la mente sino el amor el eje vertebrador de la verdadera
sabiduria; cuando advierte que los parametros que miden el valor intrinseco del
conocimiento -y calibran el contenido y alcance reales de la verdad- no son ya
argumentos generales, de cardcter fundamentalmente filoséficos o cientificos, sino
fendmenos singulares/subjetivos, realidades inherentes a la inexcrutable experien-
cia interna del alma; cuando se encuentra, en fin, con que la sabiduria es, sensu
stricto, verdad determinada/revelada a priori, por un destello fulminante de amor
divino, transmitida en el origen inmaterial del tiempo y asentada en la tradicién
religiosa. Y es que cuando se converge en el hecho singular de la union extdtica,
donde la inteligencia discursiva no pasa de ser un instrumento supérfluo, cuando
no radicalmente inutil, para el conocimiento de la verdad, todo se inunda de una
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subita y perpleja confusion. Porque en ese preciso momento, la verdad deja de ser
lo-sabido por deduccion reflexivo/metédica para ser lo-creido por intuicion directa
e inmediata. Se comienza a hablar, entonces, de un «nuevo» lenguaje imposible
de desentrafar y descifrar, con un discurso inaccesible y esotérico, con pardmetros
que aparecen abstrusos ¢ indefinidos, cuando no «absurdos» e «irracionales», a los
ojos de la logica racional. Es, qué duda cabe, otro lenguaje, quizd mas bello e
inefable, quizd menos discursivo y mds intuitivo, pero otro lenguaje al fin y al
cabo, cuyos registros semantico/significativos escapan al control normativo de la
razon.

(Cémo podemos definir o conceptualizar, pues, aquello que no tiene nombre
para la razén? ;Cémo dilucidar lo que es inefable de suyo? ;Como expresar, en
fin, lo que es inenarrable per se? El problema, sin embargo, estriba en cémo llegar
a un entendimiento mutuo o, cuando menos, a un principio de acuerdo entre dos
realidades sumidas en discrepancias y recelos mutuos. Ya que es obvio que frente
a la razon natural como norma superior de conocimiento sistematico/apodictico,
el amor reivindica su papel de soporte esencial de la verdadera sabiduria universal,
que no es otra, no cabe en el siifismo, que la verdad revelada. Razén y amor se
miran, pues, frente a frente y se examinan con desconfianza: el intelecto demuestra
la verdad dice la razén; no hay mas verdad auténtica que la que procede de la luz
que emana de Dios, advierte el amor.

" El amor es, por tanto, el astro rey que ilumina y nutre tanto el firmamento
poetlco/mlstlco del sufismo como el testimorio personal de los mas notables séyjs.

He aqui la primera nota a destacar: el sifismo es la doctrina espzrztual del amor,
esto es, el modo de intuir y contemplar la verdad iluminada: «la unién de la mente
vla intuicién -escribe Idries Shah—, que produce la iluminacién y el desarrollo que
buscan los siifies, se basa en el amor, siempre en el amom®.

El amor conduce al éxtasis mistico de la union extdtica. Pero esto, s¢ dird,
ocurre también en la mistica cristiana. Cierto, s6lo que, si para el cristianismo la
unién con la verdad revelada es, por llamarlo de alguna manera, €l punto de no
retorno, para la espiritualidad suﬁ es una especie de «eterno retorno», al menos en
el sentido en que el devoto regresa, una vez mas, al mundo de la realidad fisica, y
prosigue luego «viviendo» de acuerdo con los dictados que emergen de su propia
conciencia: «El misticismo sufi difiere categdricamente de cualquier otro culto que
se declare mistico. Las rehglones formales son para el sifi simples envolturas o
cortezas, aunque, eso si, genuinas y capaces de cumphr su funcién. El safi com-
prende el significado real de una religién cuando la conciencia humana ha logrado
penetrar dicha armadura social(...). La mayor parte de los que alcazan el éxtasis
permanecen adictos a una embelesada simbolizacion de algin concepto derivado
de su propia religion. Pero el sufi utiliza la religién y la psicologia como medios
para trasladarse mas alld de todo esto. Y una vez conseguido, vuelve al mundo’
para guiar a otros por el mismo carmino»’.

Pero también el amor es una realidad consustancial al mensaje cristiano, se
nos seguird alegando -la cosa es ya mas problematica cuando pretendemos aplicar-
lo, por ejemplo, a la rigida y dogmatica espiritualidad judaica-. De acuerdo tam-
bién, pero si el amor es, para el cristiano, un constitutivo ontoldgico mas del
hombre por muy importante que sea, y lo es ciertamente, para el sifismo significa
la columna vertebral que sustenta el universo cognosc1t1vo/esp1r1tual del hombre
mistico. Es, de suyo, su propia existencia, venero de experiencia ascético/mistica:
«Los siifies —concluye Idries Shah- creen que en el seno de la humanidad existe
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un elemento, activado por el amor, que ofrece los medios de alcanzar la verdadera
realidad, llamada significado mistico»®.

La espiritualidad safi, fuertemente arraigada en la experiencia interna, hace,
pues, de la sabiduria un asunto famzlzar del alma. Por ende, la logica, la razén e
incluso la metafisica son, en si mismas, ciencias iniitiles para alcanzar el fin supre-
mo. Sélo por el amor, que ilumina mi experiencia, le es dado al ser el don de ver,
contemplar..., intuir 1a luz eterna, la unica «ciencia definitiva»: la agnosis. Pues no
conviene olv1dar que para el sifi, Dios es una realidad fisica que se manifiesta a
través de la experiencia cordial de cada ser personal El stfismo es, en este sentido,
una permanente propedeutica para la unién con Allah: el sifismo es vida; vida
armonica orientada permanentemente al éxtasis de la visién de Dios’.

«No hay bondad en el amor/si la razon lo gobierna», afirma Ibn ‘Arabi!o,
Quiere esto decir que, frente a la vision «occidentalista» de la naturaleza religiosa
sufi; contra la acumulacion sistemdtica de informacion, y sus deducciones respectl-
vas, con que tercia en la discusién todo academicismo escoldstico, el siifismo persi-
gue el establecimiento inmediato de un vinculo directo con el conocimiento esen-
cial revelado, sin mediatizacion teonco/especulatlva alguna. El siifismo no es, por
lo demas, erudicion retérica, ni conocimiento religioso -teologia racional-..., ni
simple transmision enc1clopedlsta Doctrina por excelencia, erdtica, «al sifi smo se
le conoce por si mismo»!!. Es el triunfo definitivo del yo mistico sobre el yo
racional'’: el sufi, de esta manera, un ser eterno:

Antes de que en el mundo hubiera jardin,
/] vid y uva,

Nuestra alma estaba embriagada de vino
//inmortal

El conjunto de la creacion literaria de Ibn “Arabi es tan fecunda como impre-
sionante; su valor historiogrifico, incalculable; su riqueza religioso/poética, y atin
filosofica, inagotable. Una obra tan heterogénea como prolija, tan polifacética
como profunda, sélo parece encontrar andloga correspondencia en la monumental
labor sistematizadora de los grandes pensadores cldsicos medievales. No le falta la
razén al profesor Cruz Hernandez cuando apunta, refiriendose a la obra de Ibn
‘Arabi, que «para encontrar un término comparativo hay que remontarse al Cur-
pus Aristotelicum o a Ibn Ruid, en el campo del pensamiento, o a la ingente y
polifacética labor de Lope de Vega, en lo literarion!3,

Lo cierto es que, al hilo de las investigaciones llevadas a cabo con perseveran-
cia y v1gor por Osman Yahyi, de las algo mds de quinientas obras atribuidas en
principio a Ibn ‘Arabi, algo mas de cuatrocientas son obras de cuya paternidad no
cabe duda alguna, y de las cuales apenas se conservan algo mas de un ciento. Nos
encontramos, pues, como afirma Cruz Herndndez, en presencia de «una auténtica
enciclopedia filosofica, teoldgica, hagiografica, juridica, mistica, ascética, literaria
y poética de dimensiones verdaderamente aplastantes»'4,

De ahi que, dada la profusion y complejidad de la obra escrita por el mistico
murciano, en la que el sincretismo, unas veces, y el esoterismo, las mds, tienen una
presencia permanente, s6lo a una mente ingenua podria ocurrirsele el atrevimiento
vy la cdndida presuncién de internarse, desde esquemas mentales puramente racio-
nalistas, por entre el interminable laberinto de simbolos ¢ imdgenes que atesora la
obra de Ibn ‘Arabi. Y mucho menos si cree poder descifrar el colosal rastro linguis-
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tico, enigmdtico y criptico, que proporciona la clave magica que abre las entrafias
de la Esfinge al sentido ultimo de su pensamiento. Sélo la paciente y fértil labor
investigadora de Asin Palacios, su «inagotable capacidad» y su «ascética vida»,
pudo ser capaz de «digerir tan abrumadora obra».

Claro es que estamos de acuerdo en admitir y celebrar la sélida y prestigiosa
autoridad de Asin Palacios en el asunto que nos ocupa!s. Pero también entende-
mos la reserva legitima que mantienen, en cambio, autores no tan académicos y
«racionalistas» como el ilustre arabista espafiol. Es de honestidad intelectual reco-
nocer la enorme tara que, ya desde el principio, supone introducirse en un univer-
so de experiencias intimas tan especifico e insondable como ¢l que conforma la
espiritualidad sufi. Es, pues, absurdo, creemos, empecinarse en analizar el stfismo
aplicando magnitudes y estructuras cognoscitivas no reconocidas por éste como ta-
les.

En este sentido, y aun adhiriéndonos al reconocimiento y admiracién que
concitan la sélida e infatigable labor historiografica y de sistematizaciéon llevadas
a cabo por Asin Palacios, dudamos, no obstante, que haya llegado a descifrar
realmente las claves que explican las coordenadas espirituales en las que se mueve
el siifismo, en general, y el pensamiento filos6fico/mistico de Ibn “Arabi, en parti-
cular. Nos sentimos, en cambio, mas cerca de la linea argumental seguida por el
profesor A.J. Aberry, cuando reconoce, de manera explicita, las tremendas y casi
insalvables barreras y dificultades que para el intelectual academicista, ajeno a la
experiencia sufica, encierra y representa «la obscuridad de una doctrina basada en
gran parte en experiencias que son por su misma naturaleza casi incomunicables»
16, Desde la orilla metodica del pensamiento discursivo.occidental, tanto el modus
operandi como el modus vivendi de la experiencia mistica sifi resultan inexcruta-
bles.

Con todo, y a pesar de las no pocas dificultades, dada la amplitud y densidad
de la obra de Ibn ‘Arabi, convendria seleccionar aquellos escritos que, bien por su
importancia intrinseca —al-Futiihat, al-Fusi, al-Turpuman y al-Diwan-, bien por
su caracter complementario o auxiliar -al-Anwar y al-Tadbirat-, desarrollan y
compendian la filosofia mistica y la gnoseologia del teésofo murciano. Por razones
purainente metodolégicas, artificiales, por tanto, simplificamos esta seleccion divi-
diéndola en tres apartados, a saber: escritos andalusies, escritos de madurez y la
trilogia mistica.

1. Kitab al-Tadbirat al-ilihiyya o Libro de la politica divina, escrito y publi-
cado en Mordn (Sevilla) por encargo de su maestro Abii Maydan, de quien recibi6
la ensefianza del tawacol'’. Engendrado con finalidad polémica, al- Tadbirat surge
como reaccion al contenido filos6fico propuesto por el «Filésofo» (Aristoteles),
dedicado a Dulkarmayn (Alejandro): «...en este libro —escribe Ibn “Arabi- he pues-
to, de las ideas relativas al gobierno politico, mucho mas que las que en el suyo
puso el filésofo...»!8.

2. Kitab Mawagqi* al-nugim o Libro del descenso de los astros y ascensiones de
los misticos, escrito en Almeria. Al-Mawagi* desarrolla los dones o luces sobrenatu-
rales que Allah otorga al sufi en las tres etapas de su camino mistico. Tres son los
estados misticos analizados por Ibn “Arabi en la obra, a saber: estudio teleolégico
del alma, la gracia y consejos ascéticos'®; teoria psicologica del proceso ascético/
mistico —analogias entre virtudes y carismas-2%; y doctrina espiritual de los carismas
-los mds altos teoremas de la mistica sufi-?!. Completado posteriormente por al-



182 : José M. Serrano Ramirez

Anwar, ¢l Mlawagf representa un estudio extenso y detenido de las luces beatificas
de los carismas.

Relativo a los escritos de madurez, merecen mencion y comentario las obras
siguientes:

1. Al-Turfuman al-Aswagq o El intérprete del amor ardiente, conjunto de poe-
mas eréticos que, en sentido mistico, simbolizan el amor a «lo divino»: Allah;
amor fisico y espiritual expresado bajo un piélago de metiforas rebosantes del mas
exultante y puro sensualismo poético®. La polémica suscitada, sin embargo, tras
su publicacién; el escandalo que produjo en las «conciencias puras» de la sociedad
bienpensante, y las graves acusaciones de impiedad e hipocresia lanzadas por el
cerrilismo de la jerarquia ortodoxa contra el contenido del libro, «lujurioso» segin
el dictamen oficial, tuvieron que hacer mella en el 4nimo de Ibn ‘Arabi.

2. Al-Hicma al-ilhamia o Sabiduria inspirada, refutacion de los peripatéticos,
de la mlsma estructura formal que el Tahafut al-falasifa, de al-Gazzali®.

3. Risala al-anwar o Tratado de las luces divinas, ecnumeracion de las ilumi-
naciones o misterios con que Allah premia al mistico que vive en soledad y con
tristeza espiritual®*, donde se explicitan los varios grados de contemplacién misti-
ca®, sus disposiciones previas y el método por el cual se logra el ejercicio espiritual
de la soledad, ¢l éxtasis y la unién mistica.

4. Kitab Tuhfat al-safara o Libro del regalo del viejo mistico. En €l tiene
cabida el doble concepto de la union mistica: como concepto real y como simple
presencia imaginativa®; de las condiciones que debe observar el iniciado para
llegar a la unidn?’; de la pasion amorosa en sus diversos grados: el amor del espiri-
tu, el del corazén, el del alma sensitiva y el del entendimiento?®; de las cualidades
del novicio?; de la importancia del Profeta en el camino de la uni6n’; y, en
definitiva, de la insuficiencia del Alcordn para concebir la unién extatica.

Terminamos con la llamada trilogia mistica:

1. Kitab Sarh fasis al-hikam o Libro comentario a las perlas de la sabiduria,
del que tan sélo nos consta una traduccién parcial inglesa’!, y una completa fran-
cesa’?, Suele considerarse al Fusiis la summa més licida y sistemdtica del pensa-
miento de Ibn ‘Arabi; también es de las obras mas claras y organizadas del autor,
simbolo de la «corriente» mds pura del sifismo. El conjunto de sus capitulos
contiene una exposicion sistematizada y clara de su cosmologia33; cosmologia en-
vuelta en una ya larga polémica acerca del posible, 0 no, espiritu panteista que la
envuelve y fundamenta. De todos modos, y sin entrar en el fondo de la polémica,
lo cierto es que Tbn “Arabi parece estar continuamente bordeando el panteismo a
lo largo del Fusiis;basta recordar su teoria de la sucesién indefinida de los mundos,
o, por ejemplo, la doctrina alcoranica, plenamente asumida por el mistico murcia-
no, de la creaciéon ex nihilo, aunque no diga expresamente que Allah dé a los
demds seres creados, de un modo univoco, su propio ser. Idries Shah y Cruz
Herndndez, insisten, no obstante, en contra de la opinién sostenida por Asin Pala-
cios, que no cabe ver en Ibn “Arabi un panteismo monista, sino mas bien un uso,
frecuente en la experiencia sufi, de simbolos e imégenes alegoncas que envuelven
frases de claro matiz panteista, especialmente para la mentalidad occidental. Por
todo ello, apunta Cruz Hernandez, «si de solo esto hubiera que suponer el panteis-
mo, pocos misticos y poetas escaparian a este calificativo, tan frecuente en la
historia de la filosofia, como poco mediato»**.
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2. Al-Diwan gl-akbar o La exaltacion mistica. Libro de un acentuado y rigido
«tecnicismo metafisico», que borra todo atisbo de inspiracion erética y vida poéti-
ca. Por otra parte, el libro trasluce, no sélo el brutal desgaste fisico de una vida
ascético/peregrinante llevada hasta limites francamente dificiles de soportar, sino
también la erosién psicologica de un tan vertiginoso como intenso trabajo intelec-
tual, sometido a una tension tal que raya, en ciertos momentos, la obsesiva vehe-
mencia del fanatismo religioso. Es muy dificil trazar la frontera entre lo normal y
lo patolégico en el gréfico de la espiritualidad de Ibn “Arabi. «El psicologo —escribe
Asin Palacios- que haya de servirse de él como base para documentar inducciones
cientificas, habrd de proceder, pues, con suma cautela, si quiere eliminar todo
peligro de error, en la previa interpretacion de los fendmenos misticos, cuyo objeti-
vo real aparece encubierto por ese doble disfraz de lo enfermizo y lo doctrinal»®.

Digamos, por ultimo, que frente al sensualismo realista de las odas insertas en
el Turfuman, cuyo simbolismo erético da a todos sus versos una realidad palpltaq-
te y viva, el Diwan se nos presenta encorsetado en un hieratismo frio y esquemati-
co.

3. Al-Futihat al-Makkiyya fi marifat al-malaqgia wal-molgia o Revelaciones
de la Meca acerca del conocimiento de los misterios del Rey y del reino, constituye
sin duda alguna el magno compendio de la obra espiritual de Ibn “Arabi. Compues-
to por 560 articulos (abwad), precedidos cada uno de los cuales por una poesia no
siempre coherente con el tema que introduce, la obra queda estructurada en orden
a seis temas o partes (fasl) generales, cuyos titulos significativos son los siguientes:

1. Los conocimientos intuitivos (ma‘rif)*.

2. Los procedimientos ascéticos (mo*malat)*’.

3. Los estados extaticos accidentales (ahwal)3s.

4. Los grados de perfeccion mistica (manazil)®®.

5. Las uniones mutuas del alma con Allah (monazalat)®.
6. Los estados extdticos definitivos (macamat)*!

Tratado del amor mistico por excelencia, el Futithat trata con profundidad los
estados extaticos que llevan a la unién transformante y al amor divino. El amor
de Dios requiere de una virtudes preparatorias para alcanzar esta sublime morada,
la més alta de todas.

Ahora bien, es necesario previamente dar a conocer al iniciado, en general, y
al mistico, en particular, la naturaleza del amor, en sus dos especialidades®?: el
amor de Dios al hombre, y el de éste a Dios, en sus tres vertientes: amor fisico,
amor espiritual y amor mixto*}; el amor profano, base de la psicologia del amor
divino*; la unién extatica y el retorno de la union*’; los sobrenombres del amor,
y fenémenos que se observan en los que aman a Dios*; y, por 1ltimo, las cualida-
des inherentes al amante de Dios*. Todo ello configura un cuerpo de doctrinas
que gira en torno a la naturaleza, principio y fin del amor, motor de vida y fuente
suprema de perfeccién espiritual. Sobre estos cimientos descansa y se eleva el
edificio espiritual del siifismo y la experiencia vital de todo safi.

El pensamiento filosdfico de Ibn ‘Arabi a través de su formacion neoplatonica.
- Consideraciones generales al tema.

A tenor de los estudios realizados, entre otros ilustres arabistas, por Asin
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Palacios y Cruz Herndndez, y a la luz de los textos disponibles, se puede deducir
que el conjunto del sistema teosofico de Ibn “Arabi se fundamenta y corona en su
doctrina ascético/mistica. Incluso sus discursos gnoseolégico y metafisico —~amén
de su psicologia mistica- parecen dispuestos y orientados ex professo a justificar el
estadio supremo de la vida espiritual: la union extdtica con Allah.

Segiin la propia conviccion filoséfica del tedsofo murciano, su metafisica rea-
firma adrede, y de propdsito, el radical rechazo de la razén natural; y su logica
discursiva, como criterio supremo de verdad, en favor de la luz sobrenatural que
emana de Dios, y el alma intuye de modo inmediato y directo. No hay otra fuente
veraz de sabiduria y de conocimiento apodictico para el stfismo; conocimiento
s6lo posible, ademas, a través del éxtasis que alumbra la unién mistica con la
verdad del Ser-Necesario.

Precisamente es esta iluminacion beatifica, en cuanto verdad metafisica supe-
rior, el ltimo peldaiio efectivo de la ciencia mistica; el postrero y definitivo trecho
del camino iniciado por el método ascético: «Si la iluminacién divina, objeto de
la mistica —argumenta Asin Palacios sustituye a la razdn filoséfica y teolégica en
el descubrimiento de la verdad y en el logro de la felicidad tltima, y si el tinico
medio eficaz para ambos fines es el ascético, que dispone al alma para dicha
iluminacion, estas dos disciplinas serdn, naturalmente, las mds importantes: una
ascética, como preambulo; la otra, como método de todo sistema»*®.

Ahora bien, ;jesIbn ‘Arabi un pensador metafisico original? ;Podemos ponde-
rar la singularidad de su obra metafisica o, por el contrario, debemos colegir de
ésta que es fruto solo de la curiosidad intelectual de su autor por absorber, refundir
y adecuar al Islam conceptos metafisicos ya acufiados? ; Tiene su doctrina ascético/
mistica un origen islamico genuino? Dicho de otra manera, ;se dan en el islam
unos principios teologico/filoséficos que nos permitan reconstruir las interiorida-
des y particularidades de la espiritualidad islamica, en general, y abordar la posible
originalidad del sistema teosofico de Ibm “Arabi, en particular, sin necesidad de
acudir a tradiciones externas, al margen del islam?

No es posible, en principio, dar respuestas claras y taxativas a todas y cada
una de las preguntas formuladas. Si podemos constatar, sin embargo, porque viene
avalada por la evidencia histérica, la variedad de fuentes de las que se sirve el islam
en el largo trayecto recorrido desde sus toscos y difuminados origenes hasta la
sistematizacién y el refinamiento logrados por pensadores de la talla de al-Gazzali
en su Ihya®, Ibn Sina, Tbn Riisd®, y el mismo Ibn “Arabi. Digamos, ademds, que
es el mismo teosofo murciano qulen abona la tesis de la evolucién isldmica —con-
cerniente a los grandes principios filoséfico/especulativos— desde postulados no
enteramente isldmicos, incluso diriamos que completamente ajenos al islam. Esta
es la idea que late en Ibn ‘Arabi cuando afirma sin ambigiiedades que el islam es
el ultimo estadio espiritual de una tradicién milenaria cifrada en credos, articulos
y preceptos revelados que, mantenida por el judaismo, primero, y perfeccionada
por el cristianismo, después, concluye en un piélago de verdades reveladas que
conforman el dltimo y mas sofisticado peldafio de esa tradicion milenaria: el islam
y su libro revelado, el Cordn.

Las tres grandes religiones monoteistas no son, pues, mas que caras espiritua-
les de un mismo prisma: tramos ascendentes, el Gltimo y mas perfecto de los cuales
es ¢l islam, de un tnico.camino, que es el de la verdad revelada en el origen
primordial. Por ello, advierte Ibn “Arabi, cuando Allah evoca a través de su elegido
Muhammad el dogma alcordnico por excelencia: «sélo hay un Dios y Mahoma es
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su profeta», ha concluido definitivamente la égida de la verdad revelada: «La mi-
sién profética de Mahoma —escribe Cruz Herndndez- cierra el mundo de la Profe-
cia, pues si bien el mensaje inicial del Profeta de los arabes va orientado primaria-
mente a éstos, la Revelacion islamica adquiere tal perfeccion que va dirigida a todo
el género humano. El contenido de esta Revelaciéon temporal es intemporal y
eterno. El Alcordn, que fue fijado por escrito de las revelaciones orales del Profeta,
es una copia fiel y literariamente perfecta de la sabiduria increada de Dios: el
Alcoran eterno»’..

En cualquier caso, urge abordar, aunque de un modo somero, ¢l andlisis de
los elementos filoséficos/misticos mds sobresalientes que conforman el sentido
trascendental de la obra de Ibm ‘Arabi, contemplados, eso si, a la luz que nos
proporcionan las fuentes.

- Las fuentes.

La influencia profunda y decisiva que la tradicion filosofica neoplatonica ejer-
ci6 en la formacion intelectual de Ibn ‘Arabi es la primera evidencia que obtene-
mos de la lectura de su obra. Dos son los datos que avalan esta afirmacion: uno,
los escritos mads significativos del tedsofo murciano rezuman el escolasticismo pro-
pio del neoplatonismo clésico; y dos, los principales conceptos filoséficos sobre los
que Ibn “Arabi edifica su argumentacién metafisica revelan una clara ascendencia
plotiniana.

Como sabemos, la época alejandrina representa la subordinacion de la refle-
xion filosofica a un fin practico de cardcter trascendente situado fuera del campo
exclusivo de la filosofia. Colocada en esta tesitura, llamémosla teoldgica, la filoso-
fia no puede garantizar el valor y la sobrevivencia de ese fin ultimo. Sujetos a una
verdad originaria, a una sabiduria primordial determinada por la Palabra del Uno,
el valor y la sobrevivencia del fin supremo no dependen ya del saber discursivo
propio del conocimiento racional, sino de la robustez con que la verdad revelada
arraiga ‘en la conciencia indeleble de la fradicion religiosa. De esta manera, el
mundo reflexivo de.lo sabido es absorbido por €l mundo intuitivo de lo creido, y
la filosofia queda relegada al papel secundario de mero instrumento racionalizador
al servicio de esa tradicion espiritual.

Es obvio que con estos antecedentes, bien conocidos por Ibn‘Arabi, no resulta
dificil abordar un analisis comparativo. Y asi, de la misma manera que la orienta-
cién religiosa asumida por el pensamiento helenistico, en general, y por Plotino, .
en particular, prevalece en el conjunto de la reflexién filoséfica, para la conciencia
espiritual de Ibn “Arabi, y su tradicion religiosa, la verdad no es la meta final de un
proceso discursivo escalonado, metédico y sistematico, sino un destello divino
instantdneo avalado por el peso legitimador de la tradicion alcordnica.

No obstante, y pese a la idea directriz de la religion y el peso consustancial de
la tradicién, lo cierto es que tanto el filésofo neoplatonico como el filésofo musul-
man necesitan recabar de la filosofia el hallazgo urgente de una via de acceso
racional a la luz revelada, que permita también su comprehension, explicacién y
defensa argumental. La filosofia termina, pues, identificindose con la religion y
deriva en teologia racional, esto es: en escoldstica. La razén se somete al objeto
ultimo de la fe. Y esto es lo que hace Ibn ‘Arabi: buscar el apoyo de la filosofia
para racionalizar 1a verdad iluminada por Allah en la unién extatica. Pero no sélo
para darle consistencia racional, sino para explicar también su realidad mistica. En
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ambos casos, la filosofia ve constrefiido su papel de elemento aglutinador del saber
al de simple instrumento al servicio particular de la teologia: ancilla theologiae. Ya
no es, por tanto, condicién de posibilidad abierta a la reflexion y formulacién ex
novo de ideas, conceptos, teorias y doctrinas. Por el contrario, la fuente generatriz
de conocimiento verdadero se desplaza al campo teoldgico; corresponde ex officio
a la religién; no a la filosofia.

No es extrafio, pues, que tanto la filosofia como la psicologia mistica del «Hijo
de Platén» (Ibn Alfatiin) registren huellas evidentes de un neoplatonismo explicito.
Incluso su filosofia moral y su metafisica se hallan repletas de referencias, concep-
tos y doctrinas de un claro sesgo alejandrino. Conceptos plotinianos como: «el
principio de la necesidad»; o el de la trascendencia de Dios «mas alld del ser»,
«mds alla de la sustancia», «mads alld de la mente», ticnen una presencia perma-
nente en la obra de Ibn ‘Arabi. De la misma manera, doctrinas como la «del Unoy,
«pensamiento del pensamiento», que da origen al «Intelecto» (Jous), en cuanto
que primera manifestacion del Uno, del que es proyeccion e imagen; o como las
«de las supremas categorias del mundo» y «del transito de la unidad o la multipli-
cidad», estdan en clave metafisica de claro origen neoplaténico.

De la influencia determinante del autor de la Eneadas en la metafisica de Ibn
“Arabi da fe, también, la ingente labor investigadora de Asin Palacios: «Con las
ideas plotinianas —escribe el ilustre arabista—, Ibn ‘Arabi aporta ademads al acervo
del pensamiento siifi el Iéxico griego, traducido o adaptado al drabe. No solo en la
psicologia empirica normal, sino también en la metafisica, el vocabulario que
emplea para expresar los fendmenos de la conciencia, las facultades del alma, los
principios o supremas categorias del cosmos, emanadas en jerarquia ascendente,
del Uno..., etc., estd integrado por términos metafisicos, cuyo sentido no se revela
sin recurrir a la clase de sus modelos helénicos»32. Baste recordar como la tradicién
neoplaténica, con Plotino a la cabeza, «fundan la idea platénica del Bien con la
idea pitagérica de lo Uno, o bien subordina aquélla a ésta. Esta subordinacion
consiste en la atributaciéon a lo Uno de la suprema perfeccion o realidad, en la
derivacion de todo lo existente a partir de esta unidad originaria»®.

Pero ciscunscribiéndonos al campo concreto de la doctrina ascético/mistica,

‘también se observan claras referencias conceptuales y doctrinales neoplatonicas en

la experiencia sufica del teosofo murciano. Tal ocurre con la doctrina mistica de
la preexistencia de las almas y su union accidental con la materia —el alma anima
y unifica todo ser; da vida, en suma, a la materia sensible-, o con sus teorias de la
catharsis y de la iluminacién, profundamente vinculadas a las doctrinas del éxtasis
y de la unién transformante. De todos modos, puntualiza Cruz Herndndez, «sin
la filosofia neoplatonica Ibn “Arabi hubiese sido un sadili mas, un simple ilumina-
do; ademds no hubiese podido estructurar el esoterismo del Futiihat y del Fasas,
que recurren a la conceptuallzacwn tipica del sincretismo neoplatomco alejandn-
no»*. Tal influencia, sin embargo, no nos debe inducir, sin mds, a dudar de la
autenticidad y s1ncer1dad manifiestas de los planteamientos doctrinales de Ibn
‘Arabi. Diremos ain mas: debajo del tecnicismo neoplaténico anida todo un rigu-
roso método espiritual ralmente original, fiel reflejo de una vida mistica plenamen-
te sentida y asumida, sobre el que volveremos cuando llegue el momento de anali-
zar su pensamiento gnoseologico y metafisico.

Mientras tanto, centremos nuestra atencién en un hecho ciertamente signifi-
cativo. Las 1nﬂuencxas plotinianas, por lo demas claras y precisas, que de manera
tan decisiva influyen en la formacién de Ibn ‘Arabi, no proceden precisamente de
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un conocimiento directo de la tradicion filosofica helenistica. Es el islam el medio
indirecto a través del cual el mistico andalusi descubre el pensamiento neoplatoni-
co; fundamentalmente a través de tres vias, a saber:

1. Una primera via de penetracion la halla Ibn “Arabien las doctrinas neopla-
ténicas impartidas en la «escuela de Almeria», fundada por Aba-1-Abbas Ibn al-
‘Arif al-Sinhaji, a la cual perteneci6 si nos atenemos a sus propias referencias
autoblograﬁcas recogldas en el Futizhat. De manera abreviada reselamos aquellos
conceptos que mds pudieron influir en Ibni‘Arabi. Primero, la negacion del criterio
de analogia como posible explicacién vélida de la relac1on Dios/mundo: «;Qué
relacion de analogia —se pregunta Ibn “Arabi- puede existir entre lo temporal y lo
eterno, ni como cabe que se parezca El, que no tiene semejante, al que tiene
semejante‘7 Esto es imposible, como lo dlCC Abii-1-Abbas al-Sinha¥i, en el Mahasin
aI-Mayahs( .) Entre El y los devotos no hay maés relacién que la de la providencia
divina, ni mds causas que los divinos secretos, ni mas momento presente que la
eternidad. Lo que queda es ceguera y equivoca ambigiiedad (...) El conocimiento
de Allah trasciende la percepcién de la mtehgenma y del alma sensitiva, excepto
en cuanto que Dios es un ente real. Toda expresion verbal (sobre Allah) mediante
semejanza con. los criados o imaginados (por analogia) con los seres compuestos o
simples, es completamente diferente, a los 0jos de un entendimiento sano, de lo
que Dios por su grandeza es. Racionalmente, ni esta concepcion imaginativa (ana-
16gica) de Allah es licita, ni a El es aplicable aquella expresién verbal, en el modo
en que una y otra son propias de criaturas»®. Segundo, la condicién humana
puede contemplar las verdades reveladas y alcanzar la perfeccion espiritual por el
método ascético: «Si bien es cierto que a juicio de la razon la profecia y la misién
divina puede también merecerlas el hombre (...), sin embargo, como Ibn al-‘Arif
sabia (...) que Allah ha cerrado ya las puertas de ambas, no se las pedia, y en
cambio le pedia aquello que era capaz de merecer, pues Dios no nos ha prohibido
el acceso a la santidad»®. Tercero, la intuicion mistica, inmediata y directa (gno-
sis) es la mds excelsa de las moradas en el camino de la union transformante: «Es
lo que yo afirmo —escribe Ibn ‘Arabi-, como también (...) Ibnal-“Arif*’. Cuarto, la
unién mistica con Dios implica una transformacién radical de las leyes que con-
forman el hombre, que comienza, segin Ibn ‘Arabi, «a oir y a ver con Allah, tras
haber antes oido y visto con sus sentidos»®®. Y quinto, la unién transformante es
fuente de prodigios y clarividencia para los misticos. «El estado mistico —concluye
el mistico siifi- da de si la ruptura del curso habitual de las leyes fisicas, como la
afirmalbn al-“Arif*%. -

2. Una segunda via de penetracion la constituye la filiacion hazmi de Ibn
‘Arabi, establecida formalmente por Asin Palacios, y retomada por Cruz Hernan-
dez, que terminard sumandose a la corriente neoplaténica de origen masarri®.
Segun Cruz Hernandez, el camino mas verosimil para establecer la filiacién mate-
rial del teésofo murciano respecto de Abit Muhammad ‘Al Ibn Sa‘dd Ibn Hazm, es
a través de Surayh, discipulo directo de Ibn Hazm, Abii Muhammad al- Zuhri y
Abii Bark Ibn Satid al-Nas. Del autor del Tawq al hammama (El collar de la
paloma)®' tom6 Ibn “Arabiuno de los principios de su doctrina, a saber: la absoluta
negacion metafisica del principio de analogia como procedimiento intelectivo para
llegar al conocimiento de la naturaleza de Dios; ni la razén ni la ciencia son
caminos validos para conocer el ser de Dios. Ahora bien, si paraIbn Hazm conocer
la esencia divina implica una previa comprehension racional del significado esen-
cial de los nombres divinos, que conocemos, bien por via contemplativa, bien por
iluminacion mistica, para Ibm ‘Arabl, en cambio, es metafisicamente imposible
conocer por via estrictamente racional el si-gnificado de los atributos divinos. Es
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mads, vinculdndose al planteamiento neoplatonico de la tradicion masarri, Ibn ‘Ara-
b1 sostiene que solo mediante el acto mistico de la uniéon extdtica puede el safi
alcanzar el conocimiento empirico de Dios. Esta es precisamente la tesis defendida
en su entrevista cordobesa con Ibn Rusd.

En efecto, en Cérdoba se enfrentan dos concepciones distintas del saber: por
una parte, el conocimiento racional, de estructura légico/deductiva, propio de la
ciencia sensu stricto (Ibn Rusd); por otra parte, €l conocimiento supremo de la
intuicién iluminada, la gnosis revelada, que Dios dona libre y gratuitamente al
mistico que ha alcanzado la cima de la perfeccion por el progreso ascendente del
método ascético. Esta influencia hazmi no es, por tanto, una simple y probable
hipétesis de trabajo, sino, bien al contrario, una tesis demostrada en virtud de los
hechos siguientes: primero, por el propio testimonio autobiografico del filosofo
murciano, que reconoce en el Futithat su filiacién hazmi; segundo, por seguir el
método lzterallsta propio de la escuela zahiride Ibn Hazm; tercero, por negar el
dogmatismo impuesto por la autoridad de las escuelas; y cuarto, por seguir fiel-
mente la teoria de los atributos 0 nombres divinos propuesta por el maestro. Este
sostendra que ¢l término atributo no es recogido por el Alcoran, como predicado
de Dios. En este sentido, Dios en Ciencia; pero Ciencia definitiva y autarquica,
que para nada necesita de lo creado, ni para crearse ni para manifestarse. Por el
contrario, el conocimiento racional -y en este punto si que difieren Ibn ‘Arabie
Ibn Hazm- es una consecuencia de la ciencia divina, que se identifica con Dios
mismo. Voluntad, Sabiduria..., etc., no son, sensu stricto, atributos; son la encar-
nacién del mismo Dios viviente$?, «Has de saber —manifiesta Ibn ‘Arabi-, que en
el problema de los nombres de Allah, el principio fundamental es éste: los nom-
bres de Allah seran aquellos con que Dios mismo se nombre, 0 en sus atributos
revelados, o por lengua de sus profetas (...) Nosotros no hemos visto, entre los
tradicionalistas eruditos que hemos estudiado, ninguno que los haya investigado
tan escrupulosamente como el erudito Abit Muhammad Ali ibn Sa‘id Ibn Hazm®.

3. La tercera y dltima via de penetracion tiene su principio en la entrevista
cordobesa. El encuentro con Abii-1-Walid Ibn Riisd (Averroes) —probablemente
junto con Ibn Sina (Avicena), la cabeza pensante mads licida de la época—, supone
el punto de confluencia de dos concepciones distintas, y hasta contrapuestas, de
como alcanzar la verdad; concepciones metafisicas que, sin embargo, aun discre-
pando en el método, coinciden en el mismo objetivo final: el conocimiento de la
Verdad trascendente. El mismo Ibn ‘Arabi, al describirnos el resultado de aquella
entrevista, deja traslucir con admirable claridad esa «confrontacion» entre expe-
riencia mistica y verdad racional, entre intuicion mistica directa y logica deducti-
va..., entre iluminacion espiritual y razonamiento demostrativo:

«Asi que hube entrado -recuerda Ibm ‘Arabi-, levantose (Averroes) del lugar
en que estaba y, dirigiéndose a mi con grandes muestras de carifio y consideracion,
se abrazé y me dijo; ’Si’. Yo le respondi: ’Si’. Esta respuesta aument6 su alegria,
al ver que yo le habia comprendido; pero dindome cuenta yo, en seguida, de la
causa de su alegria, afiadi: "No’. Entonces Averroes se entristecio (...), y (...) me
pregunté: °,Como, pues, encontrdis vosotros resuelto el problema, mediante la ilu-
minacion y la inspiracion divina? ;Es acaso lo mismo que a nosotros nos ensefia
el razonamiento?. Yo le respondi: *Si y no. Entre €l si y el no salen volando de sus
materias los espiritus y de sus cuerpos las cervices’. Palidecié Averroes como si
hubiese penetrado en el sentido de mis alusiones’®4.
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«Mas tarde —continua Ibn “Arabi-, después de esta entrevista que tuvo conmi-
20, solicité de mi padre que le expusiese éste si la opinién que él habia formado

~de mi coincidia con la de mi padre o era diferente. Porque como Averroes era un

sabio filosofo, consagrado a la reflexion, al estudio y a la investigacion racional,
no podia por menos de dar gracias a Dios que le permitia vivir en un tiempo en
el cual podia ver con sus propios ojos a un hombre que habia entrado ignorante en
el retiro espiritual para salir de él como habia salido, sin el auxilio de ensefianza
alguna, sin estudio, sin lectura, sin aprendizaje de ninguna especie. Por eso excla-
mé: «Es este un estado psicolégico cuya realidad nosotros hemos sostenido con
pruebas racionales, pero sin que jamds hubiésemos conocido persona alguna que
lo experimentase. jLoado sea Dios que nos hizo vivir en un tiempo, en el cual
existe una de esa personas dotadas de tal estado mistico, capaces de abrir cerradu-
ras de sus puertas, y que ademas me otorgé la gracia especial de verla con mis
propios ojosi»%, :

El encuentro de Cdérdoba simboliza €l paisaje paradigmatico de una sociedad
unida todavia por vinculos de tolerancia y de sentido comiin; escrupulosamente
respetuosa con su propia diversidad religiosa y cultural, y sinceramente indulgente
y abierta a cuantas manifestaciones del espiritu y del intelecto pudieran manifes-
tarse libremente. Por desgracia, para la historia del pensamiento, cuando cuatro
siglos mas tarde se rompa el equilibrio entre las diversas comunidades religiosas y
de pensamiento, y se suprima unilateralmente por una de las partes la comunica-
cién y la confrontacién intelectual pacifica entre las diferentes comunidades étni-
cas, y aun ideoldgicas, que componen el mosaico hispanico, acabara por adulterar-
se¢ la convivencia, y a hacerse irrespirable la atmésfera que conforma la vida
socio/cultural. El dogmatismo, la intransigencia y la ignorancia daran paso a una
sociedad artificialmente monolitica, sumida en el fanatismo religioso, en el oscu-
rantismo intelectual, en ¢l miedo y en la sinrazon.

- Gnoseologia.

Como hemos venido mostrando a lo largo del presente articulo, la influencia
del pensamiento alejandrino en la obra de Ibn ‘Arabies manifiesta. Con todo, seria
erréneo negar la existencia de un método espiritual rigurosamente original en el
conjunto de su obra escrita. Ibn ‘Arabi sostiene que el conocimiento se estructura
en torno al principio axiomatico de la bifurcacién categorial del ser: el Ser-que-es-
por-si-mismo 'y €l ser creado. Al primero sélo se llega por la luz de la fe; el segundo
es exclusivo de la ciencia y, por tanto, de la razén natural. A la fe llegamos, segun
el diagnéstico del Ibn “Arabi, por el camino de la adecuacién arménica de la razén
discursiva con las verdades reveladas. La ciencia, en cambio, es fruto de la colabo-
racion intima de los planos factico e intelectual: objeto de la contemplacion empi-
rica, aquélla; y de la demostracion logica, ésta.

El conocimiento asi entendido, prosigue Ibn ‘Arabi, aglutina dos escalas basi-
cas: por una parte, los conocimientos objetivos, propios de la ciencia, con los que
opera, y en los que se apoya el discernimiento racional, y aun su adhesion a la fe;
y por otra parte, la agnosis, esto es, el saber definitivo..., la verdad metafisica
suprema: la ciencia definitiva. Una vez lo cual, es decir, una vez alcanzada la
Verdad iluminada del Ser, en virtud de un acto instantdneo de intuicion mistica,
la agnosis no s6lo conlleva la subita caducidad del resto de los modos del conocer,
sino que termina posibilitando el acceso directo al universo inconmensurable e
inefable de la sabiduria divina, a través de una cualesquiera de sus partes constitu-
tivas.
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En un trabajo improbo de fusién, en el que se conciliaq y grmon@zgn los
principios doctrinales de la escoldstica neoplatonica y las experiencias espirituales
y eréticas del siifismo, Ibn “Arabi divide el ser en dos categorias esenciales:

-el ser-como-mera-posibilidad.
-el Ser-Necesario.

El concepto de ser-posible 1o define Ibn ‘Arabi como la perplejidad «entre el
ser v el no ser, por motivo de la indeterminacion respecto de cada uno de ambos
extremos. Y asi resulta que sobre lo posible cabe formular por su esencia el si-
guiente juicio: Si de él dices que es verdad, dices verdad, y si dices que es mentira,
no mientes»5s. v

La razon de esta perplejidad estriba en los principios que conforman las pro-
pias vias de acceso a la nocién de ser posible: bien por «via positiva», que consiste
en disminuir la entidad del ser mediante la agrupacién del no-ser®’, bien por «via
negativa», por la cual se infiere el ser, y se le define, meramente posible con lo que
es ni ser ni no-sers®,

En cuanto al Ser Necesario, el modo comoIbn¢Arabi,llega a su conceptualiza-
cion nos recuerda, al menos en algunos aspectos, la via metodoldgica seguida por
Parménides para llegar a la nocién gnoseolégica del ser en contraposicion al no-
ser®®. En este sentido, el Ser Necesario es, para Ibn “Arabi, «aquel del que sélo se
puede predicar el ser; no puede atribuirsele el no-ser en modo alguno, debiendo
decirse que es el Ser y la Verdad». De aqui infiere el teésofo murciano que el Ser
Necesario no tiene como antagonico el ser-posible, sino que su estricto contrario
es lo imposible; del que, por cierto, es metafisicamente imposible y utdpico predi-
car el ser en cuanto tal. Ser Necesario, lo imposible metafisico y €l ser-posible
representan, pues, constitutivos esenciales de un caricter respectivamente tan ex-
plicito como distinto, a saber: Luz/Ser Necesario, oscuridad/no-ser, penumbra/ser-
posible.

Pues bien, el saber metafisico tiene por finalidad ultima el conocimiento de los
tres constitutivos esenciales: de la necesidad, de la imposibilidad y de la posibili-
dad, respectivamente, ya que, advierte Ibn ‘Arabi «tres y solo tres son los objetivos
de la ciencia. Primero: el Ser-4bsoluto, que no puede concretarse, v que es el ser
mismo de Allah, ser necesario per se. Segundo: el no-ser absoluto, que segun su
esencia es nada, y tampoco puede concretarse de modo alguno, y que es el ser
imposible, que se opone al Ser-Absoluto, de tal modo que si a ambos se les definie-
se con toda precision, serian iguales. Ahora bien, no cabe que existan dos contra-
dictorios opuestos sin que entre ellos haya una diferencia que distinga a uno del
otro (...) Esta diferencia que existe entre el Ser-dbsoluto y la nada es el sublime
intermediario, uno de cuyos aspectos mira al ser y el otro hacia la nada (...) Tal
es, por consiguiente, el tercer objeto, en el cual estd contenida la totalidad de los
(seres) posibles»’0.

Es precisamente el barzaj, en cuanto «mera posibilidad de ser», el punto
introducido por<Ibn Arabien el conjunto de la tradicién rehglosa neoplatonica. El
Sublime Intermediario no es, pues, un ente concreto, sino mdas bien contexto
eidético de posibilidad -en tanto que ni es existente ni no existente, y que su modo
de ser estd en funcidn directa de la perspectiva concreta desde la que se le conside-
re-, en cuyo seno estin sumergidos la totalidad de los seres posibles.

A propdsito de lo expuesto, el profesor Cruz Herndandez escribe lo siguiente:
«Estos seres posibles son infinitos numéricamente, no poseyendo por si mismos el
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ser, por lo que no exigen per se una esencia real existente en acto, antes bien,
considerados en si mismos, antes miran a la nada. Mientras existen en lo Sublime
Intermediario, son simples o indefinidos, y para alcanzar la existencia individual
en acto precisan que les sea conferido el ser por el Ser necesario per se o Ser
Absoluto, 1o que éste hace a través del mandato existencial. Es entonces cuando
presenta una actitud individual y concreta, con sus modos de ser, sus sustancias
preliminares y sus accidentes propios y especificos»’'. En otras palabras, el caracter
de la simple posibilidad s6lo es meramente relativo y, por tanto, no inmanente a
la esencia del ser posible, sino que es producto de una decision existencial exclusi-
va del Ser Necesario y, por ende, voluntaria y gratuita. Este, por consiguiente, no
es otro que el Ser Absoluto: el Dios Unico y Trascendente, que atribuye ser y
existencia a todo lo que hasta ese momento es mera posibilidad de ser. En su
existencia libre lleva inherentes la Ciencia y 1a Verdad: 1a Sabiduria Absoluta, a
través de la cual, siendo como es el Ser Oculto, no es menos el Ser Presente, que
se manifiesta a través de lo creado por El

El conocimiento verdadero es, por tanto, un acto voluntario, directo € inme--
diato, de arriba/abajo; no un saber intermediario, que utiliza los demds conoci-
mientos de manera escalonada, de abajo/arriba. De ahi que Ibn “Arabisostenga que
el conocimiento humano comiin -la ciencia, sensu stricto— solo puede alcanzar el
saber de lo meramente particular, esto es, la entidad concreta y particular de las
cosas. S6lo la sabiduria por excelencia, la Ciencia Divina, en sus planos iluminati-
vo y contemplativo, nos lleva al conocimiento directo de la esencia del Ser, esto
es, lo que de Unico, Eterno e Inmutable tiene.

Una vez mds se hace patente la influencia clasica en el pensamiento filoséfico
de Tbn “Arabi. Recordemos que éste sigue la filosofia iniciada por Platon, segiin la
cual, si el Bien es la sabiduria suprema, el conocimiento sublime que debe ser
elevado sobre la esfera de la subjetividad del mundo de las cosas sensibles —saber
de lo particular, que ve los entes como cosas-, entonces tiene que haber algo
eidético de naturaleza unica, atemporal, ahistérico, ilimitado, inmutable y definiti-
vo. Tiene que haber otro —el Ser Absoluto y Unico- que, como el ser de Parméni-
des, satisfaga las exigencias de Unicidad e Inalterabilidad absolutas, sin las cuales
no es posible conocimiento verdadero objetivo —Ciencia iluminativa. El primero
es el mundo apariencial de lo contingente; ¢l vltimo, el universo real del conoci-
miento apodictico- Nombres divinos. La diferencia entre el idealismo platénico, y
la posicion sostenida por Ibn ‘Arabi, estriba, sin embargo, en el método: método
l6gico/matemadtico frente a método ascético/mistico.

Para los cldsicos, la indagacion y la reflexion son los instrumentos naturales,
los unicos, del conocimiento verdadero, entre los cuales la demostracién matema-
tica y el razonamiento légico constituyen nexos de unién entre lo verdadero y la
verdad. Para el te6sofo murciano, en cambio, la «ciencia definitiva», es decir, el
conjunto total de la sabiduria, es un acto unico de intuicién y unién mistica, en
cuya contemplacion extdtica nada tiene que ver ni la investigacion racional ni la
reflexién. En todo caso, si hay algin punto de union, este estd encarnado por el
sdyj espiritual. Por lo demas, Ibn “Arabi no cesara de significar la diferencia abismal
que hay entre el Ser Necesario y los innumerables seres posibles, cuando subraya
que el propio ser, desde la éptica divina, «es nada en su mismo ser, porque no €s
El».
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Metafisica

Una vez asentada la idea plotiniana de la unidad del ser como expresién
suprema de perfeccion y realidad, es decir, de verdad, urge desarrollar el entrama-
do metafisico sobre el que dicha unidad se asienta. Segun el filésofo helenistico,
«todos los seres, tanto los primeros como aquellos que reciben tal nombre, son
seres en virtud de su unidad»’?). Fundamento primero y tltimo de todo cuanto
predica realidad, la unidad simboliza y es «principio de perfeccion y de realidad
superior». En tal sentido, o Uno ni es s6lo mera expresion numeérica, al modo
pitagérico, ni supone la tinica realidad necesariamente, aun cuando si sea la enti-
dad que engendra «lo real» y «lo absoluto».

Por esta linea argumental discurre también el pensamiento de Ibn ‘Arabi: el
principio fundamental de la unidad del ser es consustancial no solo a la tradicién
filosofica alejandrina, sino también a la intuicién espiritual siifi, aunque con Ibn
Arabi adquiera unos perfiles, si no originales, si al menos los de mayor claridad y
definicion dentro del neoplatonismo sufico, maxime cuando la Unidad del Ser
~al-wahdat al-wilyid- estaba ya unida, desde hacia siglos, al concepto alcordnico
de la Unidad Divina(al-tawhid), manifestado en la formula dogmatica de la Saha-
da’*; s6lo hay un Dios y Mahoma es su profeta(La Allah ‘illa Allah wa Muhammad
rasiil Allah).

Asi, pues, ¢l concepto Allah de Ibn ‘Arabi constituye, en sintesis, una extrapo-
laciéon al universo sifi del concepto neoplaténico de lo Uno, «fundamento de todo
ser, realidad absoluta y, a la vez, absoluta perfeccion». Dios es, pues, Absoluta
Realzdad Principio Unico Esenczal Trascendentalidad Metaﬁszca no condiciona-
da por ninguin otro ser..., y «cuya ﬁnica esencia es su radical y unitaria necesidad
de sem.

Por otra parte, y segun el esquema propuesto por Plotino, de la idea hipostati-
ca de lo Uno surge, por emanacion luminica de éste, la segunda hipdétesis: lo
Inteligible, del cual toma cuerpo 16gico la tercera hipotesis: el Alma del Mundo, en
cuanto «principio de formacién del mundo sensible;». Ibn “‘Arabi, por su parte,
contempla la Unidad Divina desde una doble perspeciiva: como Unidad estricta
(al-ahadiyya) y como Unicidad (al-wahidiyya); aquélla sin determinacién ni cuan-
tificacién posibles dentro de parametros estrictamente racionalistas; ésta, fuente de
unidad y determinacién de todo cuaato es y existe.

Ahora bien, siendo como es Dios, Uno y Unico, personal y esencialmente
diferente y distinto de todo lo creado, ha querido manifestarse, sin embargo, como
Creador; mas Creador ex nihilo sui et subjecti de todo cuanto tiene realidad exis-
tencial, en virtud de un acto voluntario y libre de magnanimidad, omnipotencia,
clemencia y misericordia, que tuvo lugar en el tiempo indeterminado del origen.
Generosidad suprema al servicio de las almas, la fuerza motriz con la que Dios
crea es el amor. De este modo, Ibn “Arabi pretende soslayar el peligroso obstdculo
del racionalismo extremo, asaz rigido y dogmatico, de las teologias neoplatonicas,
donde el triple sentido de la Excelcitud, Infinitud y Omnipotencia divinas acaban
por borrar el amor y el sentido paternal de la gracia divina. El neoplatonismo siift
de Ibn ‘Arabino se manifiesta mediante una teologia normativista, al uso peripaté-
tico, ni por medio de una cosmologia fluyente, sino a través de una auténtica
teofania, donde Dios aparece con amorosa ansia de automanifestacion, conoci-
miento y amor. De este modo, los atributos o Nombres Divinos tienen una reali-
dad apofintica respecto del mundo creado. Y es precisamente esta estructura feo-
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Jfdntica del mundo lo que permite a Ibn ‘Arabi explicar el mecanismo renovador
de la creacion.

Partiendo de estos supuestos basicos, Ibn “Arabi describe cuatro principios
cosmologicos de orden universal, a saber:

1. El Intelecto Primero (al-Aql-al-Awwal) o Espiritu, inmutable, eterno ¢ in-
creab
le.

2. La Materia Primera (al-Huyiila) o «principio pasivo» de la manifestacion
del cosmos; «increado», en cuanto contrapunto del Intelecto Primero, y
«creado», en cuanto patentizacién de los seres existentes en el cosmos.

3. El Alma Universal (al-Nafs al- Kulliyya) o «generador» de los seres creados
concretos.

4. La Naturaleza Universal (al-Tabi at al-Kall) o esencia universal creada por
Dios.

Tales principios generan cuatro categorias o niveles distintos de la Realidad
Divina:

1. El mundo expreso del Ser Absoluto, Uno y Unico, que se manifiesta Crea-
dor y Autosuficiente, y que Tbn “Arabi denomina el Mundo de la Luz.

2. El mundo de la expresa existencia espiritual o Principios arquetipicos.

3. El mundo de nuestra formalizacién mental.

4. El mundo corporal de los seres existentes.

* Con la concepcién del hombre como microcosmos se cierra el ciclo de la
creacion propuesto por Ibn ‘Arabi. Dice la sentencia sufi (/ntroduccion de la Per-
cepcion, de Jadar Saliq: «El hombre es el microcosmos; la creacién, el macrocos-
mos: la Unidad. Todo procede desde 1o Uno. Por medio del poder de la contem-
placion puede lograrse todo. Primero esta esencia debe separarse del cuerpo, y
después mezclarse con él. Este es el trabajo. Empieza contigo mismo, termina con
todo lo demas. Antes del hombre, después del hombre, transformacion»’.

Como microcosmos dotado_de un alma, el hombre mira a Dios. El alma,
puente que comunica al devoto con la verdad, puede recibir las luces de la Sabidu-
ria, en sus diferentes grados, hasta alcanzar incluso el mads inefable y sublime de
los conocimientos: el que atesora y proporciona la union mistica. En este sentido,
el aspirante a la devocion y a la verdad safi (simurgh) mira a Dios di-rectamente.
De ahi que Ibn ‘Arabi afirme lo siguiente: «el hombre es una verdadera y exacta
copia del universo (...), en el sentido de que en el hombre hay algo de los cielos,
algo de la tierra y asi de todas las cosas del mundo, aunque no en todos los aspectos
de ellas; porque el hombre considerado en su relaciéon con cada una de las criatu-
ras, no se llama cielo, ni tierra, etc., pero si se dice que en ¢l hay algo semejante

al cielo, a la tierra, al agua, al fuego, etc. En este sentido es una copia del mundo»
75 g

Es precisamente desde la relacion dialéctica hombre/cosmos de donde parte
Ibn‘Arabi para formular su teoria de la perfeccién espiritual del Hombre Universal
ideal; teoria que se corresponde dialécticamente con los principios cosmolégicos
ya expuestos. Y asi, el Cosmos, con su Alma Universal, y €l hombre, con su alma
personal, pueden simbolizarse con dos espejos que se reflejan mutuamente. Al
Hombre Universal (perfecto), asi entendido, es inmanente las infinitas posibilida-
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des del universo. Mas en el Fisiis nos encontramos con una triple dimensién del
hombre, sin duda debido a la aphcac1on ~tanto.en el plano fictico como teoldgi-
co- de los principios metafisicos que conforman la teoria del Hombre Universal.
Y asi, el hombre ya no es sélo el arquetipo de todas las posibilidades del universo.
Es, ademas, la persona perfecta que llega a la unién transformante con Dios por
el camino ascendente de la disciplina ascético/mistica. Y es también el logos eter-
no del Profeta’, es decir, la consecucidn del Hombre Universal encarnado por
Mahoma. Este, para la generalidad de las «escuelas» siifies, simboliza la propia
perfeccion divina en el mundo de los hombres: canon, paradigma moral del hom-
bre auténtico..., del hombre sifi, cuya experiencia espiritual, y disciplina mistica,
le transporta a la unién extitica amorosa con Allah.

Malaga, octubre de 1988
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