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Resumen

El presente estudio se propone, alo largo de dos entregas consecutivas,
evaluar cudl sea el estatuto a un tiempo hierofanico y cosmol gico, ontol égi -
co y antropol6gico, que lanocién de Belleza reviste en la mistica especul ati -
va del andausi Muhyt a-Din Ibn ‘Arabi (1165-1240), conocido asimismo
como “el més grande de los maestros’ en materia de espiritualidad isamica.
Y elo en confrontacién con las teorias a uso de laestéticay lafilosofiaida-
micas, através del esclarecimiento de un vocabulario denso en sugerencias
poliédricas, y de la presentacion de ladoctrinarelativa alafacultad creadora
de unaimaginacion de la que se indagarg, en fin, su valor noético y sagrado.

Palabras clave: 1bn ‘ Arabi-Amor, Sufismo-Estética, Bellezay Majestad
Divinas, Imaginacion.

Abstract

We will intend to evauate, throughout the two consecutive parts of this
study, which is to be considered the status at the very same time hierophani -
ca and cosmological, ontologica and anthropological, that the notion of
Beauty invests in the speculative misticism of the andalusan Muhyi d-Din

* Este articulo es la ponencia presentada en el Seminario Mukyr al-Din 1bn ‘Arabi —
Mawlana Yalal al-Din al Riamz. Dos fuentes clasicas para el estudio de la mistica especul ati-
va en €l Islam, que se celebro en la Facultad de Filosofia de la Universidad Complutense, en
colaboracion que la Consgjeria Cultural de la Republica Islamica de Iran en Madrid, durante
los dias 19, 20 y 21 de enero de 1999.

1| aprimeraparte de este articul o se public6 en el nimero anterior de estamisma Revista.
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Ibn *Arabr (1165-1240), known as well as “the greatest master” in the realm
of idamic spirituality. And this by confronting the theories of islamic aesthe-
tics and philosophy, and both furthermore by clarifying a vocabulary plenty
of poliedric significances and by presenting the doctrine of a creative imagi-
nation of which its noetical and sacred value will be thus explored.

Key Words: Ibn ‘Arali-Love, Sufism-Aesthetics, Divine Beauty and
Majesty, Imagination.

D) El Poder Divino no ha creado ningdn ser mas inmenso que la
Imaginacion?2

El conocimiento consiste, para Ibn ‘Arabi, en un esfuerzo por reunir 1o
visbley lo invisible, para dar una dimensién existencial a lo imaginario y,
viceversa, por imaginar la existencia en ese inmenso espacio intermedio bar -
zajr, laImaginacion, en € que se relinen lo existencid y lo divino, lo paten-
tey lo oculto, € sery € simbolo, & Verdadero y la creacion:

El barzaj esla més amplia Presencia de la existencia, pues en él confluyen dos
océanos, el océano de las ideas (bakr al-ma’ ani) y el océano de los sensibles
(bair al-maksisat), siendo que el sensible no originalaideani laideael sensi-
ble. La Presencia de la Imaginacion de que hemos hablado corporificalas ideas
y sutiliza los sensibles, y transforma ante la mirada del observador la esencia de
toda informacién, puesto que es €l juez que enjuicia sin ser €l enjuiciado aun
siendo criaturad.

Por ello, para lbn ‘Arabi la Imaginacion trasciende las teorias del cono-
cimiento clasicas en la cultura arabe idamica, y més especificamente, e psi -
cologismo de lafalsafa, que consideraba laimaginacién como unamés delas
potencias animicas, y sitla en ellanadamasy nadamenos que € secretoy la
realidad del Mundo:

Todo lo que percibimos eslaexistenciadel Verdadero en las esencias de los posi-
bles. En tanto que identidad del Verdadero, se trata de Su Existencia, y, en tanto
que la diversidad de formas que hay en El, se trata de |as esencias de los posi-
bles(...) Si esverdad lo que acabo de mencionarte, quiere decir que el Mundo es
imaginario (mutawahhim) y carece de existencia verdadera. Y éste es, precisa-

2 1bn *Arabi, Fut., 111, p. 508.
3 1bn ‘Arabi, Fut., 111, p. 361.
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mente, el sentido de la Imaginacion. Es decir, que td te lo imaginas como algo
afadido, existente per se fuera del Verdadero, y no es asi (...) Has de saber que
tu eres Imaginacion, y que todo lo que percibes (tudriku-hu) y aquello delo que
dices “no soy yo” también es Imaginacion, puesto que la existencia toda es
Imaginacion sobre Imaginacién, siendo la Existencia verdadera Unicamente
Dios, 0 més especificamente Su Identidad (Datu-hu), su Esencia (‘ Ayn), no enlo
gue a sus Nombres respecta(...) Y es que todo lo que hay en el Universo (kawn)
es lo significado por la Unicidad (Akadiyya), mientras que todo lo que hay en la
Imaginacion es lo significado por la diversidad (kasra)?.

La Imaginacion es, por tanto, la mayor de las creaciones divinas.

Dios no ha creado nada de mas alto rango que la Imaginacion, ni nada de mas
amplia jurisdiccion, puesto que su jurisdiccion se expande por todos los seres
existentes y por todo lo inexistente, por lo imposible y por 1o que no lo esb.

En su dimensién de Imaginacion Absoluta o Separada (al-jayal al-mug-
lag, al-munfasil), donde se manifiesta, en la autonomia del Mundus
Imaginalis la Mgestad divina en las diversas existencias del Verdadero, o
en su dimension de Imaginacion Unida (al-jayal al-muttasil) a sujeto cog-
noscente, constituye una impresionante potencia creadora en permanente
movimiento y transformaciorf, que anima todo € pensamiento akbari y, de
manera especial, su teoria del conocimiento gnostico. En efecto, contra la
hermenéutica tradicional, desde Ibn Rusd hasta e figh, pasando por €l kalam,
el sufismo de Ibn ‘Arali trata de fundar unaexégesistota y profundaa mar-
gen de las luchas sectarias uniendo la iluminacion sufi con e conjunto de la
percepcion humanay con € vigie mistico. Su intento traslada €l lenguaje de
su espacio socia habitual a un espacio ontoldgico. Las exégesis convertidas
en poder destruyen la unidad profunda entre ser y lenguaje, la unidad del
mundo. El sufi trata de recuperar esa unidad perdida eliminando € poder del
yo que conoce y sumergiéndose en € lengugje de la formas simbdlicas exis-
tenciales que expresa larelacion del ser humano con la Unidad Existencial.
Frente a lengugje cerrado de la ortodoxia, 1bn *Arabi proclama e lengugje
dd simbolo siempre abierto y renovable por la fuerza de una Imaginacion
calificada en todo momento de creativa e inagotable, cuya sola limitacion
estriva en no poder operar mas que con imagenes.

4 |bn ‘Arabi, Fusis, pp. 103-104 (cf. tr. de A. M. Maanéan: Los engarces de la sabiduria,
pp. 52-53).

51bn ‘Arabi, Fut., 111, p. 508.

6 1bn ‘Arabi, Fut., |1, pp. 310-313.
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Laabsolutatrascendenciade laEsenciadivinaquedaasi preservada, pero
lateoria de la sensibilidad y del conocimiento de Ibn * Arabi se convierte en
una ampliateoria de la percepcion imaginaria, que puede sintetizarse a partir
de su concepto de kasf, desvelamiento o iluminacion mistica, mediante €
cua se da paso del mundo de las percepciones sensibles a de los conceptos
de estructura simbdlica, ubicados detras del mundo y en los que es preciso
internarse. Dios*es el que hablapor cadaforma, no en cadaforma, eslo visto
por todo ojo y lo escuchado por todo oido”, dice Ibn * Arabi en Futizhat, 11, p.
661. Al contrario que en lafalsafa y el kalam, la percepcion sensible no con-
siste paralbn ‘ Arabr en la aprehension de los datos externos con e fin de ali-
mentar el intelecto, Sino en un movimiento inverso que va desde € interior
del yo del sufi hacia e mundo exterior. Al-Sayj a-Akbar se sittia al margen
del esquema piramidal del conocimiento de lafalsafa, que parte de los senti -
dos para elevarse hasta los procesos cognoscitivos de las facultades interme-
diasy superiores, sSino que se remite a su idea de Existencia (wuyid) y a su
concepcion de larealidad como un conjunto permanente de manifestaciones
divinas (tayalliyyat). Lo sensorid (ma/siis) es, en este contexto, un conjunto
de imégenes y figuras existenciales que ocultan los secretos y los significa-
dos divinos, por lo que la percepcion sensible sdlo tiene vaor para @ sufi
cuando se explica en relacion con dichas formas existenciales. Los sentidos
no son, sin embargo, un impedimento, sino que se dian ala visién interior
(basira) y alalmaginacion (jayal) para descubrir los significados ocultos, es
decir, parallevar a efecto € desvelamiento (kasf). A los sentidos se les enco-
mienda, por tanto, una funcion creativa, no pasiva. La vison mistica del
mundo es, como han dicho algunos (Sulayman al-’ Attar, p. g.), una vision
artistica precisamente por esta creatividad, no porque sea contemplativa. Para
Ibn * Aralr todos |os sentidos acttan a mismo nivel, no los graddia en cuanto
a superioridad perceptiva o cognoscitiva. Todos nos acercan por igua d
mundo y estimulan al sufi a emplear sus facultades superiores para desvelar
los secretos de la natural eza. Todos |os sentidos incitan ala l maginacion, por
lo que la percepcion sensorid sefunde con ellay esde por si percepcion ima-
ginaria, en e sentido existencial que & mistico murciano da a este concepto.

En el tratado sobre el amor que Ibn ‘ Arabt incluye en Futizaat, expone un
curioso didogo entre la cogitativay € amaen e que subraya las limitacio-
nes de lacogitativa, cuya tnicafuncién se reduce a permitir que € amareco-
nozca que tiene un Creador?, pero es incapaz de conocer la Sefioria del
Hacedor, con lo que la “racionalidad” se agota en & reconocimiento del

7 1bn *Arabi, Fut., 11, p. 330.
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Creador —como en Ibn Hazm o Ibn Rusd, p. g.—, y no puede acceder a la
comprension del mundoimaginal de lasteofaniasy de laUnidad Existencial.
Al hablar sobre el conocimiento de los atributos divinos, 1bn * Arabi deciaque
Dios cred € intelecto (aqgl) en el alma raciona (al-nafs al-nasiqa) como
“contraposicion a apetito fisico” con la finaidad de discernir las normas
reveladas. Dios mismo ensefig, afirma el gran sufi murciano, que El cred la
cogitativa para guiar y dominar los seres, pero, sempre, a las érdenes de la
Imaginacion, que opera, en e ser humano, con el concurso de las facultades
sensoriaes (al-quwa al-hissiyya) y de la potenciaimaginadora (al-quwwa al -
musawwira) encargada de reelaborar las percepciones comunes de |os senti-
dosindividuaess. La cogitativa, a parte de confirmar que Dios es la Esencia
divina, esta abocada, sin embargo, a error hermenéutico: lainterpretacion de
los atributos divinos que ofrece e intelecto siempre es contraria a la
Revelacion. Los fil6sof os especulativos (ahl al-nazar) aducen continuamen-
te pruebas racionaes sobre la Esencia divina, pero nunca coinciden en sus
argumentos, y siempre niegan la Revelacion en aguno de sus extremos, 0
caen en € tashii 0 se aferran a tanzih. Esta aparente contradiccion deja ato-
nito a intelecto. 1bn * Arabi despoja a intelecto de su capacidad cognosciti -
va “Larazon es la mas pobre de las creaciones de Dios’, versificd en una
ocasion |bn ‘Arabi, apelando a desconfiar de la misma$, pero no cae en €
dogmatismo de otros sufies beligerantes frontalmente contra la razon. A 1o
gue renuncia es a toda metafisica que ordene piramida mente la divinidad, €
ser humano y e mundo. Puede decirse que toda su obra pugna por deshacer
ese orden y sustituirlo por una filosofia vital de la Unidad Existencia. Su
mayor critica va dirigida contra laimposicion de la razon como instrumento
universal y definitivo, puesto que cada filésofo interpreta a Dios de modo
diferente. En lugar del intelecto, € Organo cognoscitivo por excelencia del
sufismo es el corazén (galb)10, y el extenso campo de lalmaginacion (jayal),
lo que se pone particularmente de manifiesto en € terreno de la estética,

8 1bn ‘Arabi, Fut., 11, p. 319.

9 Citado por M. ‘IIm a-Din a-Sagart en su introduccion a Daja'ir, p. 121, sin apuntar la
referencia.

10 En Mawagi ‘al-nupizm, lbn ‘Arabi liga los carismas de los 6rganos corporales, en
cuya descripcion destacan los propios de lavision y € oido, alos carismas del corazén. Tanto
alos 6rganos como al corazon se les atribuyen funciones de desvelamiento y de conocimien-
to simbdlico y visionario més alla de la realidad sensible sometida alas leyes de la causalidad;
los grados superiores de iluminacion tienen su sede Gltima en e corazon. Este érgano “es el
intelecto que intelige a Dios” (Mawaqi ‘al-nuyazm, ed. de Muh. Badr al-Din a-Na sani, [El
Cairo], Matha at al-sa ada, 1907, p. 145), esuna“inmensidad divina’ (Fut., Il, p. 651), “esla
antiguay vetustamorada’ (Daja’ir, p. 228), “ ¢l receptéculo detodaforma’ (Turyuman), y para
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mientras que €l intelecto nunca puede contemplar la Belleza divina. No por
casualidad, al tratar sobre el Nombre divino al-Yamil, e Bello, Ibn * Araki ter-
mina concentrandose en los limites cognoscitivos del intelecto. Se precisade
un saber de lo oculto, del Misterio, infralinglistico (ta/ta I-nuzq), que para é

pertenece atodos los saberes dd gusto (dawq). Es € ambito del corazény la
Imaginacion, € verdadero ambito de conocimiento y la realidad auténtica
paralbn ‘Arabi, € espacio en € que se resuelven las contradicciones, en e

gue seimpone la unidad profunda entre tanzih y tasbih, y en € que se perci-
ben laBellezay la Mgjestad divinas:

El corazon del siervo especial es morada de Dios, emplazamiento de Su mirada,
mina de Sus saberes, presencia de Sus secretos, lugar de descenso de Sus ange-
les, tabernaculo de Susluces, y Su Ka ' aba pretendida, con Su memorable monte
Arafat. El (corazon) es el director del cuerpo, surey. Si determinaalgo dice “s¢”,
y “es” sin defectos ni impedimentos. De su buen estado depende el buen estado
del cuerpo. Si se perturba, se perturbatodo el cuerpo. Sin su decreto, ninguno de
los miembros y 6rganos corporales posee movilidad, ni presencia, ni latencia, ni
juicio, ni influencia. Es el ambito del sobrecogimiento (gabd) y laalegria(bas),
de la esperanza (raya’) y €l miedo (jawf), de la alabanza (sukr) y la perseveran-
cia (sabr). Es la sede de la Fe, de la Unicidad tawkid), de la Trascendencia
(tanzih) y la Abstraccion tayprid) divinas. Son caracteristicas suyas la embria-
guez, la lucidez, la confirmacién, la verificacion, €l vigje nocturno (isra’) y la
revelacion (wuzal). Es duefio de la Majestad @alal), la Belleza (famal), la
Afabilidad (uns), el Temor reverencial (hayba) y la Teofania (tagallz). (...)LL.

Lalmaginacion en [bn ‘ Arali posee, ademés de las dimensiones existen-
ciades y cognoscitivas indicadas, una dimension especificamente poética y
artistica, que le viene inspirada por la expansion divina a través del Nombre
divino al-Bari, € Innovador, sobre €l que luego trataremos. |bn *Aralr sita
la poesia, de entrada, en €l terreno del sentimiento: “La poesia (57 7) es sen-
timiento (su ‘ar), y sentimiento quiere decir globalidad (iyma/)”, y lo precisa
todavia més calificando las “ciencias del sentimiento (ulizm al-su ‘ar)” de
“cienciasdel simboloy del ocultamiento (‘ ulizm al-ramz wa-1-ijfa’)”12, mien-
trasquelacienciaracional consitiriaen € andlisisdetallado y ladilucidacién;
0, Segln una sugerente expresion akbari: “el sentimiento es cerrar la puerta,

expresar su continua transformacion sensorial y cognoscitiva se remite a verbo tagallaba
(cambiar, transformarse) de la mismaraiz que galb (corazén) (Mawagi‘, p. 188), caracteristi-
cas todas ellas comunes con la Imaginacion.

1 |bn ‘Arabi, Mawaqi ‘al-nuyam, p. 141

12 1pn ‘Arabi, Daja’ir, p. 441.
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y laciencia es abrirla’13. Aungue Ibn ‘ Arabi no se ocupa de andizar la poe-
sia desde un punto de vista estrictamente retorico y critico, lo cierto es que,
a comentar un poema en Futiziat, nos ofrece algunas reflexiones de valor en
lalinea de retdricos como ‘ Abd al-Qahir al-Yuryani (Axrar al-balaga) e Ibn
Rasiq (al-' Umda), aunque determinadas, en Ultimainstancia, por su teoria de
laUnidad Existencial y su permanente motivacion ‘irfani:

La belleza de la poesia y de todo discurso verba (yamal al-si'r wa-1-kalam)
radica en la conjuncion de una hermosa expresion (lafz ra ‘i) con un contenido
elevado (ma‘'afa’iq), quedandose perplejos el espectador y el oyente al no saber
si la expresion (lafz) es mas bella que el contenido (ma‘'na), o ambos por igual,
ya que a observar cada uno de ellos la belleza (husn) del otro lo asombra
(adhala-hu), y, si observa los dos juntos, ambos lo dejan atonito (zayyara-hu).
Tal poesia [el poema que esté criticando] exige un corazdn grosero, puesto que
su expresion es delicada (1aif), pero su contenido es grosero (karif). Si el conte-
nido es feo (gabi?), la belleza de la expresion (husn al-lafz) no esconde la feal-
dad del contenido para el buen observador. A mi juicio, sucede igual que quien
ama una imagen sumamente bella (sira fr gayat al-Zusn) grabada (mangisa) en
un muro y adornada (muzayyana) con muchos colores @sbhiga), cuya forma
externa (tammat al-jalq) es perfecta pero carece de espiritu (rizk). Y es que €
contenido es respecto a la expresiéon lo mismo que el espiritu (rizk) respecto ala
imagen (sira): es su verdadera belleza (pamal)14.

Laexpresién y € contenido, sea en las artes literarias 0 en las visuales,
reproducen la relacién existente entre zahir y batin y deben someterse a la
misma unidad armonica que hace perfecto tanto a Mundo como al lenguaje
coranico. “Fijate —dice Ibn ‘ Arabi para apostillar su teoria poética antes esta-
blecida—, en € carécter inimitable del Corany apreciarés, como dijimos, su
bella composicién (2usn al-nazm) unida ala gran provisiéon de contenido, el
hermoso contexto de la narracion (fusn masagi-hi), y la unién de unas ideas
con otras dentro de una hermosa expresion y una sintética composicion, a
pesar de reiterar relatos que deberian de abocar a tedio, cosa que no encon-
trarés en absoluto en el Corén...” 15. De este modo interviene Ibn ‘Arabien la
famosa disputa retérico-teol 6gica sobre lainimitabilidad del Corén (i‘yaz al-
Qur’an) proclamando sin reparos la belleza estilistica y de contenido del
Libro Sagrado. Pero, acto seguido, I1bn ‘ Arabi se mete de lleno en su exége-
sis‘irfani: la poesia, a pertenecer a dmbito de la palabra, valigadaa aien-

13 Citado por M. ‘IIm al-Din al-Sagari en su introduccion aDajd’ir, p. 55.
14 |bn *Arab, Fut., I1, p. 394.
15 |bid.
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to vital (nafas), cuyo origen esta en € Aliento Razmani (aqui raimani se
hace derivar de raizm, matriz) de donde emanan las letras ddl difato y, para
lelamente, €l orden de los seres que pueblan la existencia. El buen poeta esté4
dotado de un nafas, aiento vital, capaz de expresar las ideas en composicio-
nes adecuadas, cosa paralaque no estéd dotado € mal poetalé. Por dlo, cuan-
do Ibn ‘ Arabi comenta su divan amoroso, Tur juman al-aswag, redine todo su
talento linguistico, retorico, teoldgico y cultural, para explotar la dimension
simbolicadel poematratando de extraer € lenguaje oculto, divino, apartir de
la apariencia del lenguaje poético; las doncellas bellas son un indicativo de
los Bellos Nombres divinos, € vino, ligado alasideas de adegriay alborozo,
llega a ser signo de eternidad y de los saberes santos, € pavo real smboliza
lavariedad formal de la bellezay la dimensién espiritual, la comparacion de
la amada con la luna llena indica su perfeccion, las l&grimas del amante se
remiten a agua, a secreto de la vida, etc. Es € mismo proceso imaginario
gue hace, como sefida en otro lugar Ibn ‘Arabi, que en la simbologia de la
Revelacion lacienciaseavistacomo laleche, lamiel, € vino o laperla, o que
el idlam aparezca bgjo las formas arquitectonicas de la cipula o la columna,
o0 € propio Corén como lagrasao lamid, y € Verdadero tome la apariencia
de un ser humano o de la luz. Estamos, pues, ante la activacion de la
Imaginacion poética e ‘irfani tendente a la recuperacion de la Unidad
Existencial, es decir, a conocimiento Ultimo de Dios superando la ruptura
entre forma y contenido, entre apariencia y redidad, entre tanzih y tashih,
aspirando siempre a la union de los contrarios. “Se le preguntd a Aba Sa 1d
a-Jarraz, ¢como has conocido aDios? Y respondio: Porque El retine los con-
trarios, como dijo & Altismo ‘El es el Primeroy & Ultimo, e Manifiesto y
el Oculto’ (Coran 57, 3), o que se produce en un Unico aspecto, no en dos
aspectos diferentes, que es lo que propugna €l filosofo especulativo apoyan-
dose en su razén” 17,

E) Bellezay Majestad divinas. La estética de Ibn ‘Arabi en la dialéctica
del tanzh y € tashrh

1. La Forma de Dios

El tratado que Ibn ‘ Arabi consagra a un tematan querido paraél como €
delaMagjestad y la Belleza divinas comienza Situando ambos conceptos en la

16 |bid.

17 1bn ‘Arabi, Daja’ir, p. 441.
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dialéctica dd tanzh y d tasbih!8. Incluso puede decirse que este tratado
sobre la Belleza divina es todo € una version o especificacion de la idea de
Unidad Existencial. En opinion de Abdel Wahab Meddeb, 1bn ‘ Arabi (s. X11-
XI1I1) asume, integray supera, la polémicatradiciona en € idam, a menos
desdefinales del siglo VIII, sobre  problemadel antropomorfismoy latras-
cendencia divina, que provoco inacabables polémicas entre los tedlogos
(mu‘tazlies, hanbalies, as*aries, zahiries), y lo hace a través de la confron-
tancion de los muaabil, o correlativos de oposicion, representados por 10s
conceptos detanzihy tashih, que el propio al-Sayj al-Akbar espigaaqui y ala
en los textos revelados. 1bn ‘ Arabi no se decanta, sin embargo, por ninguna
de las versiones més 0 menos matizadas del tanzih ni del tasbrh, sino que da
un salto hacia delante para integrar ambos conceptos en una coincidentia
oppositorum, que para € es la unica que puede definir la divinidad y €
mundo en toda su complgjidad y en toda su profunda unidad?®. Para Nasir
Hamid Aba Zayd, la union de contrarios perseguida por Ibn ‘ Arali a través
de la didécticaentre tanzh y tasbih no es un procedimiento ficticio ni meca-
nico, sino una superacion real de la dualidad tradiciona en € isam sustitu-
yendo la razon por € corazén y la Imaginacion, como ya hemos comproba-
do20. Esta superacion encuentra su salida precisamente en € ambito de la
estética. Para lbn ‘ Arabi, lamejor plasmacion de esta coincidentia opposito-
rumentre tanzih y tashbrh, sobre la que basa su visién del mundo y cuya sin-
tesis paradigmética se contiene en € céebre pasgje coranico tantas veces
mencionado por @ “No hay nada que se Le asemeje. El es € Oyente, e

181bn ‘ Arabi, Kitab al-yalal wa-1-pamal, ms. Berlin 2994 spr 783/1-15, 2994 pm 185/61-
74 (la copia de este manuscrito es del afio 637 H./1239-40, poco antes de la muerte del propio
Ibn *Arabi en 638/1240).

19 Abdel Wahab Meddeb, “Laimageny lo invisible. Ibn ‘Arabt: Estéticas’, en AA.VV.,
Los dos horizontes (Textos sobre |bn * Arabi), Murcia, Editora Regional, 1992, pp. 259-260.
En Futahat, 11, p. 542, 1bn‘Arakbiilustralarelacion de contrarios del tanzh y € tasbih com-
paréndola con términos &rabes como al-yawn, que significaalavez blanco y negro, o al-qur’,
que tiene sentido tanto de menstruo como de limpieza. Meddeb precisa quetasbrh indica, en
la perspectiva de Ibn ‘ Arabi, acercamiento, mientras quetanzh implica el distanciamiento, la
abstractio latina con el sentido original de aidar y a€jar. Recordemos que en retérica tasbih
significa también el simil o la comparacidn. “ Su especulacion no se inscribe en la identidad
aristotélica. 1bn ‘Arabi instaura la union de los contrarios (al-yam' bayna al-diddayn) como
procedimiento de razonamiento, alavez que como referencia ontol 6gica. Llegaaesto después
de haber meditado €l pasaje coranico compuesto de versiculos contrarios. Los sentidos con-
trarios no se excluyen, uno no anulaal otro: constituyen dos momentos diferentes y necesarios
colaborando en el seno de una misma verdad” (A. W. Meddeb, lbid., p. 260).

20 Nasir Hamid Abt Zayd, Falsafat al-ta’ wil. Dirasa 7 1@ 'wil al-Qur’an ‘inda Muhyr |-
Din b. ‘Arabi, Beirut, 1983, pp. 365-367.
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Vidente” (Corén 42, 11), se encuentra, justamente, en la conceptualizacion de
laMgestad y laBelleza divinas.

Mientras que la MAJESTAD absoluta se reserva para aguello que cae
maés ala de toda posibilidad de conocimiento humano, la Belleza se desdobla
en dos niveles, uno superior, denominado por Ibn ‘Arabi Majestad de la
Belleza (yalal al-pamal), y otro, més cercano a ser humano, o Belleza en si
misma “La Belleza provoca en nosotros dos estados. temor reverencial
(hayba) y familiaridad (uns). Existen, por tanto, dos niveles de Belleza, uno
elevado y, otro, cercano. LIamamos Majestad de |a Belleza ala Belleza ele-
vada, que es alaque sereferian los gnosticos, quienes, a contemplarla, supo-
nian que se trataba de la MAJESTAD absoluta antes mencionada’ 2. La
MAJESTAD absoluta es enteramente trascendente y aniquilaZ. Pero la
Magjestad de la Belleza es familiar y apta para la contemplacion humana:
“hace posible que experimentemos una contemplacion (musahada) equili-
brada (‘tidal) comprendiendo lo que vemos sin turbarnos. Recibimos la
revelacion de la Belleza como exposicién o aclaracién gozosa que nos hace
el Verdadero (mubgsarat al-Haqq la-na)”23. Con €llo, € poder divino se
reserva siempre su Esencia absolutamente trascendente y, al mismo tiempo,
se nos ofrece compasi vamente deleitandonos con su Belleza en una perpetua
duaidad intimidatoriay gozosa, trascendente y teofanica.

Para desarrollar esta temética, I1bn ‘ Arabi organiza una serie de exégesis
personales de diferentes textos coranicos y tradiciones reuniendo |os concep-
tos de Mgjestad de la Bellezay Belleza, pero dgjando completamente al mar-
gen la MAJESTAD absoluta por su radical trascendencia?4. Tras proclamar

21 |bn ‘Araly, K. al-yal al wa-1-pamal, ms. Berlin 2, fol. 63 (Rasa'il, I, p. 3).

22 Con el concepto de Yalal (Majestad o Sublimidad) presente en éstay en la generalidad
de las obras delbn ‘Arabi, € gran mistico murciano participa de la “historia de lo sublime”,
gue hunde susraices, al menos, en los textos biblicos, y que tomaria carta de naturaleza esté-
ticaapartir del s. | a C. en laretoricalatina para acanzar un importante desarrollo filosofico
con Burke y, sobre todo, con Kant (cf. David Estrada Herrero, Estética, Barcelona, Herder,
1988, pp. 633-673). Lapeculiaridad, maticesy plenaintegracion del concepto de Yalal con el
fondo del pensamiento akbari nos obligan a concederle un lugar especifico en la historia de
esta idea fundamental de la estética.

23 |bn ‘ Araly, K. al-yal al wa-1-pamal, ms. Berlin 2, fol. 63, Rasa'il, I, pp. 4-5.

24“Has de saber que el texto coranico incluye las realidades de la Magjestad de laBelleza
y delaBelleza, pero no asi laMAJESTAD absoluta (al-yal al al-muglag), que ninguna criatu-
ra atisba a conocer, ni mucho menos a percibir. Es una singularidad exclusiva del Verdadero.
Es la presencia en la cual El se ve a Si mismo —alabado sea— tal como Es. Y es que atisbar
dichaMAJESTAD conllevaria acceder a conocimiento de Diosy su reino, lo que es comple-
tamente imposible” (Ibn ‘Arabi, K. al-palal wa-l-yamal, ms. Berlin 2, fol. 63; Rasa'il, I, p. 4;
cf. también el epilogo del tratado, ms. Berlin 2, fol. 73; Rasz'il, I, p. 16).
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d carécter dual de lacreacion, “no existe nada sin su contrario” 25, |bn ‘ Arabi
asegura que la Majestad y |a Belleza aparecen en todos | os textos revelados
formando un binomio inseparable. El Coran es, para €, un texto eminente-
mente dual en & que a cada aeya le corresponde otra con un contenido anti -
tético, y, por tanto, cada expresion coranica de la Mgjestad tiene su correlato
en otra referida a la Belleza, formando lo que Ibn *Arabi denomina diferen-
tes formas de correspondencia entre contrarios (suwar al-munazsaba bayna |-
mutabayinayn)26. El pasaje coranico por excelenciaque encierrael binomino
tanzih y tasbih, y que a mismo tiempo esinterpretable como expresiéon de la
Magjestad divina es, como se dijo, “No hay nada que se Le asemege’, expre-
s6n que viene inmediatamente seguida de “El es € Oyente, & Vidente’
(ambas en Coran 42, 11), que para lbn ‘ Arabi indicala Manifestacion divina
através de Sus Atributos mostrandose en Su Belleza a gnostico. 1bn ‘ Arabt
argumenta esta idea observando que € propio fragmento coranico “No hay
nada que se Le asemgje’ (laysa ka-mi¢li-hi say’) incluye la semejanza (mi¢-
liyya) en e nivel del lengugje (luga), ya que € original arabe establece los
dos términos de una comparacion ligados por la particulakaf (como), paraéd
atributiva (sifa), que equivale adecir “no hay nadacomo como El”, lo que en
su opinion significa que “ e Verdadero desciende, en la estancia (magam) de
la adegria (bag), con d atributo de la Belleza (sifat al-yamal) hasta el cora-
z6n de quienes Le conocen (los gnosticos). En esta aleya Dios Niega que se
Le compare con Sus criaturas, de lamisma manera que Niegaen ladeya, en
tanto expresion de Mg estad, que se Le compare’ 27, El Coran recurre aqui,
como ha dicho Meddeb, a una rara figura retérica comenzando la proclama-
cion del tanzh por una negacion (laysa) seguida de dos conjunciones com-
parativas, que introducen e paraelismo (ka, mi#l), y, puesto que Ibn ‘ Arabt
piensa que la abstraccion o trascendencia absoluta no se puede formular, €

25 |bid.

26 |bn * Arabi, K. al-palal wa-l-pamal, ms. Berlin 2, fol. 63; Ras7'il, I, pp. 4-5; 1bid., ms.
Berlin 2, fol. 73; Ras7'il, I, p. 16.

27|bn *Arabi, Ibid., fol. 65; Rasz'il, I, p. 6. Ibn * Arali explicalasimultaneidad del tanzh
y €l tashih en los textos revelados distinguiendo entre la similitud o relacion ejemplificativa
(mifliyya) correspondiente al nivel de la Maestad de la Belleza como semejanza inteligible
(ma‘ qul a) o espiritual, frente ala semejanzareferida ala Belleza, que él considera una seme-
janza léxica (lugawiyya). Asi, la Majestad encerrada en la doble significacion trascendente y
“antropomorfa’ de “No hay nada que se Le asemgje ['El es @ Oyente, e Vidente']”, extensi-
ble alos demas pasgjes coranicos, significaque “el Creador carece absolutamente de nada en
comun con nosotros (laysa bayna-Hu wa-bayna-na istir ak) en cuanto a atributos espirituales
(sifat al-nafs) se refiere, sea de forma total o parcial, y que, por tanto, queda descartada la
semejanza (mitliyya) entre El y nosotros en el nivel esencial (haga’ig)” (Ibid., pp. 5-6), pero
no asi un acercamiento en el plano Iéxico y figurado.
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texto coranico lo hace negando € tashih. La abstraccion absoluta ha de ser
aprehendida dentro de unos contornos, de unos limites (zadd)28. La particu-
la ka algja una posible proclamacion de la trascendencia absoluta y viene a
confirmar sutilmente la existencia de una Forma o Imagen de Dios (Nada es
aimagen de Su Imagen), y a negar la imagen segunda, es decir, la posibili-
dad de representar su Forma en otra imagere®.

Por ello, Ibn *Arabi advierte que la semejanza (migliyya) implicitaen la
aeyallevaconsigo lamanifestacion de Dios a ser humano, concretamente a
gnéstico, y dicha aleya “alerta sobre la nobleza del Ser Humano (insan) por
encimadetodas|as creaciones (mubda’ at) y de todas las criaturas (majligat),
puesto que su esencia (kagiqa) esinubicabley [Dios| le ha otorgado los atri -
butos de integridad y perfeccion gifat al-tamam wa-l-kamal), 1o colmo
(fayyad) y le dio & dominio sobre las matrices de los Nombres (maqgal id al-
asmz’)” 30, De la semejanza linguiistica se desprende, ademas, como o corro-
bora e hadit “Dios cred a Adan seglin Su Forma’ 3L, que a ser humano le
corresponde la sucesion (jilafa) de Diosy abarca las dos moradas de latierra
y € cido: “Y ha sujetado a vuestro servicio lo que hay en los cidlosy en la
tierra” (Corén, 45, 13), deya, que, paralbn * Arabi, indica una exposicion de
ladivinidad (mubasara ilahiyya) que se manifiesta en € corazén del gnésti-
co, 0 Conocedor Competente (mu/aqaiq)32, en las ideas (ma' ani) que aporta
laMgjestad, o bien en laidea(ma’ na) delaBellezaexpresadaen estaaleya3.
Paralbn‘Arabi, este fendmeno se produce en todas las manifestaciones divi -
nas (tayallz) dandose e siguiente juego de ocultacion y manifestacion: “La
Magjestad [expresada por la deya] exige la semganza g emplificativa (mifl),
pero excluyetanto lasimilitud (sibh) como laanalogia (mumaril). LaBelleza
[expresada por la deya] depende de la existencia de lasemejanza (mifl), pero
excluye la andogid’ 34. Es decir, la Maestad de la Belleza se exhibe lgjana-
mente haciéndose aludir por comparaciones, mientras que la Belleza admite
un grado mayor de similitud con € mundo creado, pero sin llegar ala analo-
gia con € mismo. Conserva, pues, su situacion intermedia y se configura

28 A. W. Meddeb, “Laimageny lo invisible. Ibn ‘Arabr: Estéticas’, pp. 261-262.

29 A, W. Meddeb, Ibid., pp. 264-265.

30 |bn ‘ Arali, K. al-yal al wa-1-pamal, ms. Berlin 2, fol. 65; Rasz'il, I, p. 6.

31 Este hadit, sobre el que nos extendimos en C), exhibe una profunda carga de “antro-
pomorfismo”, pero a mismo tiempo hace una alusién ala Forma de Dios, que necesariamen-
te ha de ser inmensa y trascendente.

32 Muhaqaiq: Maestro Verificador o Certificador, también El Conocedor Competente, o
quien posee un Conocimiento Verdadero.

33 1bn ‘Araly, K. al-yal al wa-l-pamal, ms. Berlin 2, fol. 65; Ras7'il, |, pp. 6-7.

34 |bid., fol. 65; Rasz'il, I, p. 7.
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como €l punto medio sobre e que girael binomino tanzh y tasbrh, como dos
elementos intercambiables que nos acercan y nos algan perpetuamente €
secreto de ladivinidad:

La Mgjestad afirma la santidad del Verdadero (taqdis al- Haqq), mientras que la
Belleza afirma el rango del siervo. De esta manera, [Dios] expresa Su Majestad
en “No hay nada que se Le asemeje” [ Coran 42, 11], y desciende hasta la estan-
cia de la semejanza (magam al-migliyya) a decir que Es el Oyente, el Vidente.
Asimismo sucede con Su Belleza a proposito del siervo [expresada] en “No hay
nada que se Le asemeje’, en tanto que sus realidades esenciales se contraponen
con las Realidades Divinas (al-saqa’iq al-1l ahiyya). Después, se elevaen lacon-
traposicion de la Revelacion del Verdadero (nuzil al-Haqg), hasta la estancia de
la semejanza (migliyya) al decir que es el Oyente, e Videntess,

Estos atributos de caracter “ antropomarfico”, que aparentemente compa-
ran a Creador con la creacion, encierran a su vez, sin embargo, la trascen-
denciadivina, toda vez que la Audicion y laVision divinas son de otra natu-
raleza, y, en e fondo, las Unicas que son auténticas, con lo que € circulo se
cierrade nuevo y retornamos a tanzih3e.

Todo esto conlleva, en € ambito existencial, el que la permanencia del
siervo con sus atributos dependa de la permanencia de Dios, pero, mientras
que los atributos de perfeccién (kamal) son inalterables (fabita) enlo queala
divinidad ubabiyya) se refiere, respecto a los siervos son accidentales
(‘arida) y dependen de la preservacion (ibga’) por parte de Dios. El gnéstico
se queda prendado (masguf) ante dicha preservacion divinay cae en un esta-
do de contemplacion (musahada) ininterrumpida ante e enigma resuelto de
la coincidentia oppositorum (ma‘ a I-tagabul) en lo que constituye e estado
mistico (4al)37, que, como vemos, consiste, a diferencia del estado beatifico
descrito por al-Gazili, en la comprension de la Unidad existente entre tanzih
y tasbih, en la universalidad insondable de la Forma/Belleza divina y, por
tanto, de la Unidad Existencial:

El Verdadero esta limitado por todos los limites, definido por todas las defini-
ciones. Las formas del mundo no son constrefiibles ni abarcables, ni se conocen
los limites de cada una de ellas, sino tan solo lo que el conocedor es capaz de
alcanzar aver en esaforma. Por ello mismo se desconoce el limite del Verdadero,
pues Su limite no se sabe sino con el conocimiento del [imite de cada forma, y

35 |hid., fol. 65; Cf. también Fut., I, pp. 289-290.
36 |bn ‘ Araly, Fusis, p. 70; A. W. Meddeb, 1bid., p. 265.
37 1bn ‘Araly, K. al-yal al wa-l-pamal, ms. Berlin 2, fol. 65; Rasz'il, |, p. 7.
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eso es imposible de lograr. Asi, €l limite del Verdadero es un hecho imposible.
Lo mismo se dice aquien |o define en el tashih, es decir, en Su aparienciainme-
diata, en detrimento de Su suficienciay trascendencia absolutas (tanzih); con la
afirmacion exclusiva del tasbrh se Lerestringe y se Le limita, y, por tanto, no se
Le conoce. Pero quien reline en su conocimiento y sintetiza entre el tanzh y el
tasbrh, en lo general de ambas nociones —es imposible el detalle por lainabarca-
bilidad de las formas del mundo—, Lo conoce globalmente (‘ala I-iymal), aunque
no en el detalle, lo mismo que conoce global mente su propia alma3s.

Larelacion del Verdadero con las formas que aparecen en € mundo esla
dd diento vital que las gobierna, cuyo paradigma es € propio ser humano
con suinterioridad y su apariencia externa, con lo que volvemos alaidea del
conocimiento de Dios através de lainterioridad del ser humano. En definiti-
va, tanzih y tasbih se necesitan y funcionan uno dentro del otro. Nada es
como Dios, porque todo, absolutamente todo, se le asemeja, esta en todas las
formas y, por elo mismo, es inabarcable: “El Verdadero trascendente es la
propia Creacién semejante’39,

2. Laestética del Unoy lo miltiple

Se trata de la misma relacion entre Mgestad y Belleza que emana de la
contraposicion de las aleyas relativas a la Unicidad divina, como “Vuestro
Diosesun DiosUno. No hay méasdios que El” (Coran 2, 163), con otrasrela-
tivas a su manifestacion teofanica a través de los Nombres divinos. Para 1bn
‘Arabi este tipo de aeyas viene aimponer la Unicidad divina con € fin de
evitar e desvio de los siervos hacia e “asociacionismo” 4. Pero, a ta
Magjestad le corresponde una Belleza representada por este pasge: “Di:
Invocad a*‘Dios o invocad a ‘Compasivo’! Como quiera que invoquéis, El
posee los Nombres més Bellos’ (Coran 17, 110), con lo que la Unicidad

38 |bn * Arabi, Fusis, pp. 68-69 (tr., con leves variantes, de A. M. Maanan: Los engarces
de la sabiduria, pp. 24-25).

39 “Al-Haqq al-munazzah huwa |-jalq al-musabbah” (Ibn ‘Arabi, Fusis, p. 78). N. H.
Abu Zayd observa aqui que el tashih expresado en e Coran indisolublemente unido con el
tanzih, no significa comparar a Dios con la creacion o con € ser humano, sino que tanto el
mundo como €l ser humano existen segiin la Forma de Diosy bajo la preeminencia divina (Cf.
N. HAbu Zayd, Falsafat al-ta'wil, p. 372).

40 |bn *Arabi, K. al-palal wa-l-yamil, ms. Berlin 2, fol. 69; Rasa'il, I, pp. 10-11. Ibn
‘ Arali expone aqui su intencién de dedicar un tratado a tema del Tawhid, y reitera con leves
variantes estos principios al comentar “Dios no perdona que se Le asocien otros dioses’
(Coran 4, 48) y su opuesto “Dios perdona todos los pecados’ (Coran 39, 53), en lbid. ms.
Berlin 2, fol. 71; Ras7'il, I, p. 14.
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queda “completada’ con la diversidad de sus Nombres. “Aqui desciende €
Verdadero en su Belleza exponiéndola ante nosotros con su Misericordia, y
con este Nombre Se sienta en € Trono, siendo la Misericordia € conoci-
miento genera (al-ma'rifa al-'amma) hasta é que llegan los gnésticos y en
el que se regocijan los gnésticos competentes (al-mukzaqaigina) y donde son
sobrecogidos por su Majestad41. La relacion de unidad y multiplicidad se
resume en larelacion entre el Uno y su Nombre e Compasivo como sintesis
y conjuncion de todas las reaidades del mundo: “Ha dicho ‘Vuestro Dios es
un Dios Uno’ [Coran 2, 163]. Dios reline todas las cosas y € Compasivo
reine todas | as realidades del mundo y todo lo que hay en €, por dlo se dice
Compasivo de este bgo mundo y del Mas Alla'42. La invocacion a
Compasivo solicitada en laaeya significa acceder hastael Uno por medio de
sus Nombres:

Por eso se les ha dicho [a los siervos]: “Di: Invocad a ‘Dios’ o invocad a
‘Compasivo’!”. La invocacion significa la relacion [de los siervos] con El para
gue se beneficien seglin €l nivel de sus conocimientos, los cuales se encuentran
englobados en su Nombre el Compasivo. EI Nombre el Compasivo incluye todos
los Nombres Bellos, excepto “Allah”, que es el Nombre que posee todos los
Nombres Bellos, incluido el Compasivo®3.

Por ello, dicelbn ‘ Arabi, invocar aAllah esinvocar al Compasivoy, den-
tro de esta denominacion, se incluyen todos | os atributos especificos con que
Dios se define y se ofrece a sus stbditos, es decir, la Belleza teofanica mul -
tiplicada en la creacion. Se presenta, entonces, como Socorro, Alimento,
Perdodn, etc.

3. Mas alla delaiconoclasia

El pensamiento de Ibn ‘Arabi, con su nocion de Unidad Existencial, su
especial concepcidn de la relacion entre tanzih y tashih, y @ papel determi-
nante que concede a la Imaginacion creadora, sita €l problema de la repre-
sentacion figurativa de la divinidad en un plano desacostumbrado en €
islam?4. 1bn * Arabr apunta el tema de larepresentaci on imaginaria en Futiziat

411bid. ms. Berlin 2, fol. 70; Rasa’il, I, p. 12. “Lamanifestacion de la unicidad (tayallz |-
wajidaniyya) es el asiento divino @l-istiwa’ al-ilahi) sobre el trono humano @l-‘ars al-
insani)”, y Dios se ha dignado a posarse sobre € corazén de los siervos, con lo que su
Unicidad se capta en € interior de uno mismo (Ibid.).

42 |bid. ms. Berlin 2, fol. 70; Ras?'il, I, p. 12.

43 |bid.
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al tratar sobre el Nombre divino al-Badi’, €l Creador, que paraél vienerepre-
sentado por la creacion del Intelecto Primero (iyad al-‘agl al-awwal), cuyo
simbolo es el Cadlamo. Este tipo de creacion, a diferencia de la expresada por
laraiz jalaga, supone para lbn ‘ Arabi la creacion a partir de un modelo pre-
vio (mizal) existente en € ama del Creador, es decir, en € ama de
Verdadero#s. Dicho modelo o icono (stira) se erige (gamat) en € ama del
Figurador (musawwir), otro de los Nombres de Dios, y no asi en la Esencia
divina absol utamente trascendente, con lo que € tanzih queda sal vaguardado
una vez mas. Ademas, “todo lo que no admite creacion (alq) no admite
modelo (maral), es decir, sblo admite modelo laforma particular tanto mate-
rid (al-sirajassa maddiyya) como inmaterial” 46.

La Creacion se estructura en una serie de creaciones sucesivas, donde
cada nivel es creado seguin € modelo (mizal) de su Creador. La divinidad se
expande por toda la Existencia (al-imdad al-ilahz f7 I-wuyizd) convirtiendo al
mundo entero en signo (dalzl) para conocer a Dios. Su primera expansion es
el Intelecto, situado en la Nube primordial, que representa el Cadlamo divino
(al-galam al-ilahi) encargado de escribir el gran Divan que encierrala crea-
cion detodo € mundo (‘ala diwaniyad al-‘alam kulli-hi)47. La expansion y
presencia de Dios en todos los seres, que Ibn ‘Arabi dice conocer sblo por
mediacion del gusto (dawag), se produce en una doble vertiente: por un lado,
cada ser conserva una dimension divina no creada e inexplicable causalmen-
tey, por otro, cada ser queda definido por e Caamo divino en la especifici -
dad y concrecién de su forma#8. El imperativo existencial y primordia del
término Kun es e que crea (kawn, jalq) los seres en la Nube, y la palabra

44 H, Corbin observa la extraordinaria val orizacion que recibe laimagen en la espiritua
lidad de Ibn ‘ Arabi, como cuando visualiza lalpseidad divina (huwiyya) bajo la forma de la
letra ha' resplandeciendo luminosa sobre un tapiz rojo, entre los dos brazos de laha’ brillan
las dos |etras hw, mientras que laha’ proyecta sus rayos en las cuatro esferas; o cuando com-
para el esquema de Presencias divinasy el juego del tanzh/tasbih con un edificio, e incluso
con unacolumna, o larelacion Creador/criatura con el templo mistico, etc. (H. Corbin, L’ ima-
gination créatrice, pp. 179). Por su parte, Meddeb observa que la mistica siempre encuentra
en laimagen una de sus cuestiones principales a preguntarse ¢como dar cuenta de lo irrepre-
sentable, qué analogias pueden describir al Todo-Otro?: “todo ello remite ala experiencia de
lavision, a gercicio de laimaginacion, ala entrada en escena de laimagen mental. Y se pro-
longa a través de la instancia estética, y la manera de ofrecer tal irrepresentable, mediante los
instrumentos de la imitacidn, es decir, la pintura 'y la escultura, soportes que acogen las ima-
genestangibles’ (A. W. Meddeb, “Laimageny lo invisible. Ibn ‘Arabr: Estéticas’, p. 259).

45 |bn ‘Arabi, Fut., 11, p. 421.

46 |bn *Arali, Fut., 11, p. 422.

47 |bid.

48 |bn ‘Arab, Fut., 11, p. 423.
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(kalima) de cada uno de ellos aparece en e Alma Compasiva. Después, otra
serie de Nombres concretan |os diferentes grados y variaciones de la expan-
sion divinaen su Creaci Ort9. Aqui nos interesa especialmente e Nombre al-
Barz, @ Innovador, a que Ibn ‘Araa atribuye una expansion de la creacion
divina ligada directamente a lo que hoy calificariamos de creatividad artisti -
caeintelectua:

En cuanto a Nombre a-Bari, de él se produce la expansién [divina] hacia los
gedmetras inteligentes (al-agkiya’ al-muhandisin), hacia los descubridores
(ashab al-istinbarat), hacia los inventores de las artes (al-mujtari‘zn al-sand’i’)
y hacia aguell os que realizan figuras extraordinarias (al-askal al-gariba). Todos
ellos se inspiran a partir de este Nombre, que se expande hacia los que compo-
nen bellas formas (al-musawwirn fr susn al-sira) en la balanza (mizan)0.

De este modo, “quienes redlizan bellas formas’, agqui presentados junto
con gedmetras, artesanos, sabios o creadores de figuras insdlitas, y, mas ade-
lante, junto alos retdricosy los conocedores de lainimitabilidad del Coranst,
actlian en ultimo extremo reproduciendo € modelo divino, con la diferencia

49 | bid. El cosmos se estructura en una serie gradual de Presencias o Descensos que se
corresponden con los diversos niveles de los seres y representan la relacién entre Creador y
criatura (Haqq y jalq) en unarelacion de accion-pasion (fi'l-infi‘ al) equivalente ala dualidad
barin/zahir, donde cada una de esas Presencias o Descensos es designada también como una
“union nupcial” (nikak). Asi, cada Presenciainferior eslaimagen (mizal), € reflgjoy el espe-
jo de la inmediatamente superior. Todo lo que hay en e Mundo Sensible es un reflgjo del
modelo (mizal) existente en e Mundo de los Espiritus, y asi sucesivamente hasta llegar a los
primeros reflgjos de la propia Esenciadivina, por lo que todo lo que se manifiesta ante los sen-
tidos, es uno de los rostros (wvayh) de Dios, es decir, de los Nombres divinos (H. Corbin,
L’ Imagination créatrice dans le soufismo d’Ibn ‘ Arabz, p. 174).

50 |bn ‘Arabi, Fut., I, p. 424. La balanza (mizan) es un tecnicismo sufi, que, segdn al-
Qasani (m. 1329), comentarista de Fusiis de Ibn ‘Arabi, significa“el intelecto iluminado con
laluz santa’, con lo que parece reforzarse laidea de Ibn * Arabi de inspiracion e iluminacion
artistica atribuida a Nombre al-Barz; entre los sufies, mizan tiene también e sentido de “la
justicia divina que solo se realiza en el Hombre Perfecto @l-insan al-kamil)” (al-Qasani,
Istilahat al-sufiyya, ed. de M. Kamal Ibrahim Ya far, El Cairo, 1981, p. 93).

51 El Nombreal-Bar 7, conjuntamente con al-Basir (e Vidente), se expande hasta los reté-
ricos (ahl al-fasaha) y de las expresiones (‘ibarat). Les pertenece a ambos la inimitabilidad
del Coran (i‘yaz al-Qur’an), e bello y limpido orden de la expresién verbal (husn al-kal am
al-ra’iq) (Ibid). En otro contexto, Ibn ‘ Arabi designa €l tercer cielo, € cielo de José, como €l
cielo “que Dios ha consagrado a las ciencias relacionadas con las formas imitativas y la
Imaginacion (suwar al-tamagrul wa-l-jayal), que pertenece a los imanes de la ciencia de la
expresion (‘ilmal-ta‘ bir)”; aél pertenecen las ideas en su corporeizacion en formas sensibles,
puesto que “es € cielo de larepresentacion figurativa perfectay armonica (samyi’ al-taswir al-
tamm wa-I-nizam), y de é se produce la expansion [divina o inspiracion] (imdad) hacia los
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de que no llegan a darle vida a sus creaciones. H. Corbin lo explica diciendo
que e corazdn del gnostico esel “0jo” por € que Dios serevelaasi mismo,
con lo que las imagenes creadas por € arte se convierten en una representa-
cién delavisién divinaatravés de lavision dd artista forjada con su creati-
vidad espiritual (himma)s2. Esta capacidad superior del artista inspirado a
partir del Nombre al-Barr esilustrada por 1bn ‘ Arabi recurriendo a la tipica
leyenda del pintor capaz de engaiiar hasta la propia naturaleza con su destre-
zaimitativa:

Lo mas asombroso (@' yab) que he visto en este sentido, fue en Conia, en el pais
de los griegos, y fue en un pintor (musawwir ) que estaba con nosotros 'y a que
pusimos a prueba (ijtabarna-hu) e informamos sobre el defecto figurativo que
habia en su obra (san‘a). Un dia, €l pintor cogié y pint6 (sawwara) una perdiz
(hayala) deslizando en ella un defecto (‘ ib) imperceptible. Luego, nos la presen-
té para que la pusiésemos a prueba en la balanza de la figuracion imaginaria (f7
mizan al-taswir). La habia pintado (sawwara-ha) en un plato grande del tamafio
mismo del cuerpo de la perdiz. Entre nosotros habia un halcon (baz) y, cuando
éste vio la perdiz, quien lo tenia sujeto lo soltd y el halcon la espoled con sus
patas imaginandose (tajayyala) que erarealmente una perdiz por su forma (sira)
y los colores de sus plumasS3.

Sin embargo, laversion delacéebreleyenda, que lbn ‘ Arabi sittaen una
cultura diferente alaislamica conocida por su habilidad en las artes figurati -
vas, seguramente con laintencién de dar més vigor y verosimilitud a relato,
y pararesdtar su exotismo, toma aqui un giro desacostumbrado a aprove-

poetas, asi como €l estilo (nazm), la perfecta gjecucion (itgan) y las formas geométricas cor-
porales...”. Y concluye: “Dios ordend a partir de este cielo los cuatro humores de la existencia
corporal bajo el més hermoso orden (al-nazm al-aksan) y la més maravillosa perfeccion (al-
itgan al-abda’)... No hay ser mas perfecto (atgqan wuyid) que este Mundo, sea en su dimen-
sion macrocdsmica o microcosmica’ (Fut., I, p. 275).

52 H. Corbin, Ibid., p. 173. Aun asi, Ibn ‘ Arabi no pierde de vistaque € musawwir es una
persona que produce formas como Dios pero “sin ser Creador” (laysa bi-jaliq); de ahi € que
los textos sagrados, como el relativo al pgjaro de barro, censuran al musawwir humano por no
ser capaz de completar su creacion dandole vida, lo cual es prerrogativa de Dios (1bn * Arabi,
Fut., 1V, 212-213). Las obras artisticas permanecen asi en una especie de oscuridad u opaci-
dad debido a que son la plasmacion sensible de lasideas del creador, pero carecen de vida espi-
ritual. Sin embargo, las artes quedan santificadas desde la perspectiva de Ibn ‘ Arabi, como
acabamos de ver a propdsito del Nombre al-Bari, y como sucedia en los ljwan al-safa’: Dios
ha otorgado a ser humano la prerrogativa de las artes y ha hecho que el gedmetra (muhandis)
opere con el pensamiento y el saber en alianza con €l carpintero (nayyar), que aporta su des
trezamanual (cf. Sulayman al-* Attar, al-Jayal wa-I-si‘r fr tasawwuf al-Andalus, pp. 50-51y p.
57).

53 |bn ‘Arali, Fut., I1, p. 424.

Anales del Seminario de Historia dela Filosofia 48
2001, 18: 31-60



José Miguel Puerta Vilchez La belleza del mundo es la belleza de Dios

charlad Sayj al-Akbar parasituarse en una posicion cognoscitiva superior al
comun de los espectadores y mostrar su mayor capacidad perceptiva, incluso
por encima de la certera vision del halcon:

L os presentes se asombraron (ta' agyaba) de la hermosura de su obra (min zusn
san‘ati-hi), y me dijo [el pintor]: ¢qué opinas sobre estas imagenes (suwar)?
Pienso que son perfectas (‘ala gayat al-tamam), pero en tu obra hay un defecto
escondido. El, que ya se lo habia indicado a solas a los presentes, me pregunto:
¢cudl es ese defecto, sus medidas son exactas (awzanu-ha sakiha). Respondi: la
longitud de sus patas rompe, justo el grosor de un cabello, la proporcién de las
formas (muwazanat al-suwar ). Entonces, el pintor se levantd, bes6 mi cabeza'y
exclamo: lo hice asi a propdsito para probarte (uparribu-ka). Los presentes asin-
tieron, agregando que é ya se lo habia advertido antes de mostrarme a mi la
obra. Yo, me quedé sorprendido (ta‘ ajyabtu) de que el halcén se hubiese lanza-
do &vido sobre ellas4.

Al find, 1bn * Arabt mantiene la ambigiiedad de su asombro, puesto que
no precisas el mismo se debe alagran destrezadel artista o aque € halcon
no se hubiese percatado del error de proporcion de la figura que € propio al-
Sayj a-Akbar no habia dudado en detectar. El relato pone de manifiesto, en
cualquier caso, la superioridad del conocimiento gnostico sobre la habilidad
artistica, tal como se vuelve aponer de relieve con mayor claridad todaviaen
otra historia de tema pictérico referida por 1bn * Aralr en Futizhat. Estavez se
trata de la concurrencia entre un sabio y un pintor en presenciade un rey, con
el fin de mostrarle a éste sus facultades respectivas. El pintor se pone manos
alaobray rediza, como era de esperar, “una magnifica pintura con imége-
nes de lamés maravillosa armoniay lamas hermosa perfeccion”. Sin embar-
go, €l sabio se apresta atrabgjar tras una cortina en €l testero que da frente a
la pared del pintor, dgjando la pared completamente lisa'y convertida en un
espgo. El rey, a contemplar la obra del pintor, queda fascinado por su her-
mosura y por sus formas, pero cuando se dirige hacia la obra del sabio no
puede contemplar absolutamente nada. Entonces, € sabio |le hace observar a
rey la superioridad de su obra'y su mayor sabiduria pidiéndole que retire la
corting, con lo que € monarca ve la otra pintura reflgjada en la superficie
pulida de manera “maés sutil que en € original”, y naturalmente su asombro
es alin mayor. ¢Cémo es posible esto, le pregunta €l rey? Hice lo que debes
hacer td mismo respecto alas formas del mundo: pulir tu ama con laascesis
hasta que se purifique y elimine las ligaduras de la naturaleza y pueda refle-

54 |bid.
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jar a Dios omnipresente en todas las cosas>>. El sufismo nos devuelve, por
otro camino, a la estética del espgjo y del reflgjo. Nos presenta la pintura
naturalista como una primera reproduccion embellecida de las formas del
mundo, como una primeraidealizacion de laredidad y, frente aella, € espe-
jo, espacio vacio revitalizado Unicamente por medio de la luz, es la dimen-
sion ulterior en que toman vida las formas del mundo en el espacio imagina-
rio intermedio, barzajz, en toda su pureza'y en su dimension intempora y
trascendente. El espejo es, ademés, universal, indefinible y omnipresente, es
capaz de recibir € universo entero de las formas permaneciendo siempre
idéntico a si mismo. La utopia artistica del sufismo se nos ofrece, por tanto,
como la superficie pulida en la que se encarna la pureza absol uta de todas las
formas posibles en la frontera entre la divinidad y la naturaleza. Equivale,
aungue limitado por su pasividad, alafuncion del amay de la Imaginacion
y laluz que las ilumina, donde se comprende y se percibe lainfinita unidad
y variedad simultaneas existentes entre las formas del mundo y € Verdadero.

4. Ver aDios
He contemplado a mi Dios bajo la mas bella de las formas (sadiz)

“No Me veras’ (Coran 7, 143)

En este contexto, Ibn *Arabi lleva su reflexion a terreno de la represen-
tacion de la divinidad. Sitia € fendmeno perceptivo, obviamente, en €
mundo barzaji, es decir, en e mundo intermedio dominado por la
Imaginacion, donde las ideas y las revelaciones se convierten en imégenes
sensibles, y donde lo sensible se espiritualiza. En este ambito barzajz actlan
tanto Nombres en apariencia antropomorfos, como al-Yami*, al-Nafi‘, al-
Bayir, junto con los Nombres que indican la absol uta trascendencia divinase.
Y ahi se produce la “vision” de la Forma de Dios, precisamente en la inte-
gracion del tanzh y d tasbih. 1bn *Arabi 1o explica diciendo que los gnésti -
cos somenten esta dualidad a la “senda del equilibrio (‘tidal)” dando lo que
corresponde a cada uno de ambos principios. Los gnésticos obtienen € pri -
mer arquetipo barzaji (al-mizal al-awwal al-barzaji) a percibir a Verdadero
en unaimagen (stra) sensoria (yudriku-ha al-ziss), aunque, a mismo tiem-
po, preservan la propia divinidad (ulizhiyya) en su trascendencia>’. El pro-
blema estd en discernir s dicha imagen arquetipica o icono mental del

55 |bn *Arali, Fut., I1, pp. 278-279.

56 |bn ‘Araby, Fut., I, p. 425.

57 |bid.
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Verdadero se corresponde 0 no con su Realidad esencia (kagiqa), o en qué
grado lo hace. Desde ladoctrinade laUnicidad divina (tawhid), € Verdadero
permanece en su Realidad y solo se manifiesta su Forma. La vision del
Verdadero (ruy’ at al-Haqq) en € barzaj bajo la forma de un angel (sarat
malak), viene contrapesada por los Nombres que expresan la trascendenciay
superan €l peligro de antropomorfismads.

Asi nos hallamos, segun €, ante dos cuestiones divinas representadas en
dos formas (saratayn), en dos barzaj. Por un lado, la Forma del Verdadero
visualizada en €l barzaj como un angel y, de otro, laforma del angel percibi-
daen € barzaj bgo laforma de dos humanos (‘ala sarat insiyyayn), Moisés
y Aharén, o de un joven (sabb) y un vigjo, o la manifestacion del espiritu y
la palabra de Jesus en forma de angel, historias todas ellas transmitidas por
los textos revelados™9. Lo que para los sabios gnésticos, que estén perfecta-
mente al tanto de que la divinidad, admite méas formas que & mundo, no es
sino uno de los modos de expansién divina através de sus Nombres, al-Basir
(el Vidente), en este caso, los cuaes se manifiestan en diversas estancias y
formas accesibles para unos sabios u otros, pero manteniendo siempre €l
fondo de la transcendencia absol uta proclamada en la sentencia corénica“ No
hay nada semegjante a El”60. La Ley revelada, y no los juicios del intelecto ni
las percepciones sensibles, es la que nos comunica que e Verdadero admite
las formas (yagbul al-suwar), por lo que los gnésticos deben admitirlo e inte-
grarlo con € tanzih, asimismo revelado. Los no iciciados deben atenerse d
tawhid para no caer en € asociacionismo (al-istirak). La oracion es, en este
contexto, un estado que oscila entre la visualizacion de la imagen del
Verdadero, intima e intrasferible, y la afirmacion de su trascendenciaradical .
Se trata de la formacién de un icono mental que no posee en redidad més
forma que la energia de su formalizacion, como dice Meddeb. Es un signifi -
cante puro, mientras que € antropomorfo trata de buscarle a dichaimagen un
referente, a pesar del riesgo de que dicho icono se convierta en idol b,

Enlo que alahistoriareligiosarespecta, Ibn ‘Arabr se plantea el mismo

58 |bn *Aral, Fut., 11, pp. 425-426.

59 |bn ‘Aral, Fut., I1, p. 426.

60 |bid.

61 “lbn ‘Arabi considera el gjercicio del icono como una escena intima. Erotiza la rela
cion entre el orante y el icono mental que le adviene en €l curso de la experiencia. Muchos
argumentos militan a favor de ladifusion del icono, pero € decoro, al-adab, le obligaacallar
su experienciay areservar tal imagen por pudor, haya'. El maestro en vision finge, incluso,
ser incapaz de ver € icono, aparenta no darse cuenta de él, no verlo, ignoraralo, hacer caso
omiso. Asi pues, Ibn ‘ Arabi despliegatodo un dispositivo para asegurar lareserva, la oculta-
cion del icono: le atribuye un codigo, al-adab, unasicologia, al-kaya’, y unaestrategia, la
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problema de la simultaneidad del icono mental y de la absoluta trascenden-
ciadivina, proponiendo una salidaimaginativa parala aparente contradiccion
existente en e hecho de que € cristianismo desarroll6 laimagineriareligio-
sa, mientras que € isam laabolio a pesar de que este Ultimo incorporaladoc-
trinade Jesis en € seno delanuevaley revelada. S en un principioloscris-
tianos parecian remisos a la figuracién religiosa, lo cierto es que las imége-
nes terminaron triunfando entre ellos, penetrando en susiglesias y orientan-
do su oracion. Ibn ‘Arali respeta esta practica cristiana y la explica recor-
dando la doctrina cristiana de la Encarnacion, que fue, por otro lado, sobre la
gue se basd la recuperacion de las imagenes en @ Imperio Cristiano de
Oriente. Segun Ibn * Arabi, puesto que Jestis no existe por mediacion de varon
alguno, sino que es la encarnacion del espiritu en una forma humana
(tamazrul rizh fi sarat basar), es en su pueblo, y no en otras naciones, donde
“propugnan las imagenes (al-gawl bi-l-suwar) y las realizan en sus iglesias
considerandolas objeto de veneracion’62. Sin embargo, la Ley coranica
impuso posteriormente un nuevo imperativo y desplazé la“figuracion” dela
divinidad ala pura Imaginacion:

Su profeta proviene de la Encarnacion, 1o cua es unaverdad que ha permaneci-
do en su pueblo hasta el dia de hoy. Cuando Ilegé la Ley de Muhammad y prohi-
bi6 las imagenes (naha ‘ani I-suwar) y, siendo que él asume la verdad de Jesls
y engloba su ley (infawa sar*a-hu) en su Ley, nos ordend que adorasemos a Dios
como si lo viésemos y nos lo introdujo en la Imaginacion (jayal), y esto es jus
tamente el significado que tiene la figuracion @l-taswir), pero el Profeta la
prohibio sensorialmente y que esta nacién [musulmanes] representase a Dios
bajo una forma sensible (bi-sizra hissiyya)®3.

De este modo, como aprecidé A. W. Meddeb64, 1bn ‘Arabi resuelve con
ingenio la paradoja existente entre la prohibicion de representar a Dios figu-
rativamente y la inclusion de la doctrina cristiana dentro del isam, preser-
vando, ademéds, su pasion universalista, aceptando la posibilidad de ver a
Dios, como lo indican, a su juicio, las propias Escrituras, pero sblo en €
ambito barzajr de la Imaginacion: “esta Ley especial ordena adorar a Dios
‘como s lo vieses', no nos la dijo € Profeta sin intermediario, sino que
[Dios] seladijo primero a Gabriel, que fue quien se aparecio ante Maria en

apariencia de impotencia’ (A. W. Meddeb, “Laimageny lo invisible. Ibn ‘ Arabi: Estéticas’,
p. 266; cf. Ibn ‘Arabi, Fut., IV, pp. 233-235).

62 |bn ‘ Araby, Fut., |, p. 223.

63 | bid.

64 A. W. Meddeb, “Laimageny lo invisible. Ibn ‘Arabr: Estéticas’, pp. 266-267.
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forma humana cuando fue a crear a Jestis’ 65. Larepresentacion sensible dela
divinidad —observemos que para nada se dude aqui a lafiguracion naturalis-
ta en genera— no es sino una reduccion imposible de Dios, mientras que El
nos ofrecié la posibilidad de contemplar “ € rostro del Verdadero en todas las
cosas (wayh al-Haqq fr kull say’), para nosotros —insiste Ibn ‘ Arabi— no hay
ningln ser en e mundo que capten nuestros ojos en € que no veamos a
Verdadero...”66. Como ya sabemos, |la Forma de Dios es su misma creacion
en toda su inmensidad e infinitud, y su Unica representacion iconica posible
esimaginaria e intima.

Las Escrituras tanto del islam como del cristianismo otorgan al arcangel
Gabriel un papel mediador fundamental en e tema de la Encarnacion, por un
lado, y, en e de la vison imaginal de la divinidad, por otro. El arcangel
Gabriel es, como dice Meddeb, la figura que en ambas leyes legimita €
iconc®?. Ibn ‘ArabT mismo recalca esta mision de Gabriel a anunciarle a
Maria e nacimiento de Jestis apareciéndose ante €lla68 e interviniendo en la
primera“encarnacion” (tamayul) que daorigen a cristianismo, mientras que
Gabriel aparece en € idam, en este contexto, con una doble funcion pedagé-
gicay estética. EI mismo Ibn ‘ Arabi advierte sobre la misién educativa que
le atribuyen diversos hadicesa Gabrid y, por ende, ala representacion figu-
rativa como via para difundir lafey orientar hacialo divino, en coincidencia
con la funcién que muchos padres de la Iglesia otorgaban a las imégenes de
culto crigtianas®9. En cuanto a su dimensién estética, recordemos que el pro-
pio hadit de lavision o dd iksan, “He contemplado a mi Dios bgjo la mas

65 |bn ‘ Aral, Fut., |, p. 223.

66 |bid.

67 A. W. Meddeb, Ibid., p. 268.

68 Evangeliode Lucas, 1, 26-36. Sobre la version mistica y estética de este episodio en
Yalal al-Din a-Rami (1207-1273), cf. H. Corbin, L’Imagination créatrice dans le soufisme
d’Ibn Arab, pp. 135-136: “ Ante la aparicion de una belleza sobrehumana, ante esta Forma que
florece como unarosa ante ella, como unalmagen erigiéndose mas alla del secreto del cora
zon... Ante mi Forma visible estas frente alo invisible... jMarial fijate bien, pues soy una
Forma dificil de percibir...” (S?dal a-Din a-Rami, Mafawi, ed. Nicholson, vol. VI, p. 95).

69 1bn ‘ Arabr, Fut., |, pp. 222-223. Citaexpresiones relativas a Gabriel difundidas en esos
hadices como “para ensefiar ala gente su religion”, o “vino para ensefiaros vuestrareligion”,
etc. (Ibid.). A pesar de que la comprension que muestra lbn  Arabi sobre laimagineriacristia-
na no es frecuente en el Islam, y menos aun, en los circulos ortodoxos, lo cierto es que tam-
poco es Unica, puesto que mu'tazilies como al-Yahiz (c. 775-868) llegaron a explicarse el fer-
vor de los cristianos por las imégenes entendiendo que bajo la imagen de Cristo podian ado-
rar a su Dios segiin una forma humana semejante a la de ellos. Da una cita a respecto en la
que entiende que tal actitud, incluso entre musulmanes, responde a una nostalgia hacia Dios
(H. Corbin obtiene la observacion de al-Yahiz de Hupyat al-nubuwwa através de H. Ritter; cf.
L' Imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘ Arabz, nota 323, p. 298).
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bella de las formas’, a que Ibn ‘Arabi suele contraponer a pasgje coranico
en que Dios contesta a Moises “No Me veras’, se completa, en muchas ver-
siones, de la siguiente manera: “He contemplado ami Dios bgjo lamés bella
de las formas, como un Jovencito de abundante cabellera sentado en €l Trono
delagracia; estaba revestido con un abrigo de oro (verde, seguin otras varian-
tes); sobre su cabellera un mitre de oro, en sus pies, sandaias de oro”70. De
este modo, volvemos a punto de partida de la Belleza divina universal guia-
dos esta vez por la posibilidad contenida en las propias Escrituras, y exhu-
mada por Ibn ‘Arali, de la existencia de un icono mental representativo del
Verdadero que nos lo acerca imaginalmente |bn ‘Arabi bordea asi la con-
cepcion de la figuracion religiosa cristiana, pero la disuelve, como dijimos,
en su dialéctica especifica del tanzih y € tashih. En @ punto intermedio, la
Imagen que sugiere al-Sayj al-Akbar extraida de la vision profética es la de
un puer aeternus, un simbolo plastico extendido, por o demas, en otras cul -
turas como prototipo de tal coincidentia oppositorum?l,

Ladiferencia fundamental entre la Encarnacion cristianay la teofania de
Ibn * Arabt es, con todo, profunda, puesto que la primera se presenta como un
hecho historico que inaugura un itinerario temporal lineal, mientras que la
segunda consiste en una creacion universal y continua no perceptible senso-
rialmente, sino por la Imaginacion’2. En € primer caso, nos internamos en
una estética teol6gicay pedagdgica concretada en una serie de imégenesy en
una practica artistica historiable, en el segundo, accedemos a un sentimiendo
de Belleza que abarca imaginalmente € universo por entero. Por €lo, Ibn
‘Arabi vuelve en su tratado sobre la Majestad y la Belleza divinas a fijar €
tema especifico delavision humanade Dios en € juego entretanzihy tasbih,
y enlapsicologiaque lo acompafiaa partir de las Escrituras?3. Lamismacon-
traposicion que veiamos entre @ hadit de lavison o € izsany € “No Me

70 H. Corbin, Ibid., p. 209.

71H. Corbin, L' Imagination créatrice dans le soufisme d’ 1bn ‘ Araby, p. 210. Corbin remi-
te agui sobre este temaaJung, y observalacoincidenciaentre el joven de este hadir y laima-
gen del Christus juvenis propia de la iconografia incarnacionista pal eocristiana. Recuérdense
los mosaicos de Ravena. Estaiconografia, que basd sus primerasimégenes del Redentor sobre
lafigurade un joven pastor 6rfico, como un joven patricio romano, terminaria sustituyéndolo
més tarde por un hombre maduro con los signos de la virilidad diferenciados (H. Corbin, Ibid.,
pp. 211-212). Sobre estos detalles iconogréficos de la figura de Cristo en los primeros siglos
del cristianismo, me remito a la obra clésica de André Grabar, Las vias de la creacidn icono-
gréfica cristiana, Madrid, 1985 (12 ed. Paris, 1979).

72 Vaorizar las teofanias supone una forma de pensamiento semejante a estoico para el
gue los sucesos no son mas que |os atributos del sujeto. SAlo existe este sujeto, mientras que
los “hechos’ fuera de é no son mas que “irrealidad”. Para nosotros, al contrario, |os hechos
son larealidad objetiva (H. Corbin, Ibid., pp. 211-212).

73 También sucede en Kitab al-fana’; cf. Rasa'il Ibn ‘ Arabi, pp. 15-24.
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verés’ coranico, se reproduce entre pasajes como “La vista humana no Le
acanza’ (Coran 6, 103), y € hadit en que se preguntaad Profeta“¢Viste atu
Sefior?’, y é responde: “Es Luz, yo lo veo”74. Lasolucion del Sayj al-Akbar
se dga, obviamente, de las exégesis habituales: €l tanzih nos ensefia que “la
vista no puede enjuiciarLo ni siquieraa contemplarLo, puesto que lamirada
se encuentra en la estancia de la perplgidad (hayra) [y de la incapacidad
(‘ayaz)]”7s. Pero, nuestraimpotencia no deriva de nuestra separacion respec-
to aDios, sino a contrario, de estar inmersos en El, por lo que afiade que ver
su Gloriaes no verla, yaque “laincapacidad para percibir lapercepciéon esla
propia percepcion (idrak)”76. Sucede igua gque con la vista humana, que no
puede percibir €l aireni € color del aire, o lapuratransparencia, por suiden-
tidad con la percepcidn, ya que, “de percibirse la transparencia, la vista seria
el mismo objeto contemplado (al-basar al-mubsar)”77. Lo mismo ocurre a
contemplar un espgo, cuyas formas se perciben dedigadas de la materia de
manera similar alo que ocurre con € conocimiento sobre Dios?8. Pero fren-
tealaMagestad y tanzh expresados por esta aeya proclamando laimposibi -
lidad de ver a Dios, la teofania se muestra compasiva en aeyas como “Ese
dia, unos rostros brillaran, contemplando a su Sefior” (Coran 75, 22-23), en
la que Dios “ desciende en su Belleza (nazala subizana-hu f7 yamali-hi) expo-
niéndose ante nosotros para que podamos percibirlo con nuestravista’ 7. 1bn
‘Arabi justifica su conclusion de manera literalista observando que la aleya
hablade “rostros’ y, ademés, emplead verbo nazaracon laparticulaila, que

74 |bn ‘ Arali, K. al-yal al wa-1-pamal, ms. Berlin 2, fol. 66; Rasz'il, I, p. 7.

75 |bid.

76 |bid.

77 |bid.

78 “El conocimiento sobre Dios Altisimo no puede ser ni visible ni intelectual (basar aw
‘aql), pero lailusién (wahm) necialo midey lo define, y laimaginacion (jayal) débil 1o repre-
senta (yumagtilu-hu) y le da forma (yusawwiru-hu). Esto sucede en algunos intelectos que lo
abstraen a partir de lo que han imaginado y de lo que han supuesto. Después, una vez abstra-
ido (tanzh), caen dominados por €l poder de lailusiony laimaginacion y [Dios] es enjuicia
do estimativamente ¢aqdmr)” (Ibn ‘Arabi, K. al-yalal wa-I-pamal, ms. Berlin 2, fol. 66;
Rasz'il, |, p. 8). En el propio tratado sobre la Majestad y la Belleza divinas, Ibn ‘ Arabi reite-
ralainviabilidad cognoscitiva del intelecto y aboga por la percepcion de la revelacion (kast)
y la contemplacién (musahada); Dios nos declara impotentes para conocer su Esencia (Dati-
Hi), pero, al mismo tiempo, su Belleza brindaalos gnésticos |a posibilidad de conocerle segin
e nivel de cada cua a través de su propia ama (lbn ‘Arabi, Ibid., ms. Berlin 2, fol. 71-72;
Rasz'il, I, pp. 14-16).

79 |bn *Arabi, Ibid., ms. Berlin 2, fol. 66; Ras7'il, I, p. 8. Citatambién este hadiy: “Veréis
avuestro Sefior el Dia de la Resurreccion de la misma manera que veis lalunaen € plenilu-
nio o el sol en un mediodiasin nubes, y no sufriréis dafio a verlo”. Y, respecto a quienes estén
en € infierno: “iNo! Ese dia serén separados de su Sefior por un velo” (Coran 83, 15) (lbid.).
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en arabe indicamiradavisua (bi-l1-basar)80. Sin embargo, aunque lafe exige
lavision, como se constata en la historia de Moisésy el Faraon, y en diver-
sos hadices, 1bn ‘ Arali recupera el concepto de tanzh advirtiendo sobre €
peligro de dicha vision: “s € Verdadero se te expone en la contemplacion,
seglin esta aleya, cubrete para no percibirlo visuamente, puesto que de no
cubrirte perecerés, como se te ha informado. Puedes aegrarte (tabsa), pero
el temor reverencial (hayba) te acompaiiara y te preservard’ 8L. Es decir, la
Majestad acttia como una intimidacion permanente en € limite justo en que
se hace presente la Esencia o la Redlidad del Verdadero en toda su inmensi -
dad arroyadora y mortal, haciendo que € siervo se cuide de no traspasar
dicho umbral y permanezca a una prudente distancia, conformandose con la
contemplacion gozosa de la Belleza divina manifestada en la dimension
antropomérfica de la Revelacidn y en las apariencias del mundo.

5. La Majestad y la Belleza divinas en términos animicos

La Belleza es venerable (al-pyamal mahib) alld donde se encuentre, porque en
ella se manifiesta la Majestad del Mundo Sensible (alal al-mulk).

La hermosura (usn) es su ornamento (kilya), la dul zura (luff) su naturaleza. Por
ello, la contemplamos como descanso y como bien.

El corazén da fe de que irrumpe con su Creador, €l ojo testimonia con el gusto
(dawq) como ser humano8z2.

Si cada discurso de naturaleza estética tiene su componente psicol ogico,
conviene recordar aqui que € propio Ibn ‘ Arabi comienza su tratado sobre la
Majestad y la Belleza divinas presentandolo como un intento de superar la
costumbre extendida, incluso entre los misticos (ahl al-tasawwuf), de identi-
ficar laBéellezacon la“familiaridad divina” (uns) y laMajestad con € “temor

80 |bn ‘Araly, Ibid., ms. Berlin 2, fol. 66; Ras?'il, I, p. 8.

81 |bn ‘Araly, Ibid., ms. Berlin 2, fol. 67; Ras7'il, I, p. 9.

82 |bn ‘ Arabi, Fut., I, p. 540. Mulk (1& verso), es un término técnico sufi que se define
como “alam al-sahada”, Reino 0 Mundo Sensible, y se contrapone a Malakiit 0 “*alam al-
gayb”, Reino del Misterio o Mundo Celestial (Ibn *Arali, Mu‘ yam iszilhat al-safiyya, p. 73).
La sintesis trascendente de ambos mundos es € Mundo Sensible Absoluto (‘alam al-sahada
al-murlaq), que es “un misterio dentro del Misterio” y forma con los otros dos mundos un cir-
culo permanente que liga toda la Existencia (Ibn ‘ Arabi, Kitab al-yalala, ms. Cairo 332, fol.
3). En cuanto a la expresion del segundo verso “rawhar wa-rayhanan”, se trata de una clara
ausion aCoran 56, 89 “tendra reposo, plantas arométicas (y jardin de delicia)”, segun la ver-
sién de Jdulio Cortés (El Corén, p. 650; sin embargo, los comentaristas han discutido mucho
estos términos con interpretaciones que van desde €l descanso y €l aroma de las plantas, hasta
lacompasion y los bienes (cf. Ibn Manzar, Lisin al-'arab, RWH).
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reverencial” (hayba), por considerarlo una simplificacion del fenémeno a
basarse Unicamente en la experiencia extética, que hace a los misticos sobre-
cogerse (ingabada) a contemplar laMajestad diving, y alegrarse (inbasara)
ante su Belleza, con lo cua vinculan automédticamente la Mgestad con la
Cohercién (gahr) y la Belleza con la Compasion (raima)®. Esta simplifica-
cion significa, para lbn *Arabi, olvidar la naturaleza trascendente (tanzh) de
la Esencia divina a obviar la verdadera MAJESTAD divina, con o que se
corre € riesgo de caer en una merafruicion contemplativa. Para superar este
escollo, Ibn *Arali recurre ala particular serie de exégesis que componen su
tratado sobre la Majestad y la Belleza divinas describiendo simultaneamente
la dualidad de estados animicos relacionados con la percepcion mistica: “la
Majestad es una verdad (ma'nd) de Dios que vade El hacia Si mismo y que
nos impide conocerLe, mientras que la Belleza es una verdad que proviene
de El y se dirige hacia nosotros permitiéndonos conocerLe por medio de
revelaciones, contemplacionesy estados’ 84. Estos estados, que representan la
dimension humana de la estética mistica de Ibn * Arabi, no pueden ser expli-
cados, Sino como una serie de sensaciones animicas:

No hay ninguna aleyaen el Libro de Dios, ni una sola palabra en la Existencia,
gue no contenga estos tres aspectos: Majestad, Belleza y Perfeccion (yalal wa-
yamal wa-kamal). La Perfeccion de la aleya es el conocimiento de la misma tal
como es en si, asi como la causa de su existenciay la culminacion de su rango.
La Majestad y la Belleza de la aleya consisten en conocer el temor reverencial
(hayba), la familiaridad (uns), el sobrecogimiento (gabd), la aegria (bag), €l
miedo (jawf) y la esperanza (raya’) que produce [cada aleya] en aguel aquien ha
sido dirigida8®.

El justo conocimiento de la conjuncion entre Perfeccion, Majestad y
Belleza, como principios que rigen todos los niveles del ser y que determinan
el sufismo de Ibn *Arabi, desde su contemplacién del Mundo, hasta su exé-
gesis dd Libro, es la clave para desvelar e Misterio de la Redidad
Trascendente y paraleer e Coran como matriz y resumen siempre vivo dela
Unidad Existencial86. Pero tal aventura cognoscitiva pone a siervo iniciado
en contacto con € juego de la Mgestad y la Belleza divinas representado

83 |bn *Araly, Ibid., ms. Berlin 2, fols. 62-63; Rasa'il, I, pp. 2-3.

84 |bid., fol. 63; Rasz'il, I, p. 3.

85 |bid., fol. 7; Ras7'il, I, p. 16.

86 M. Chockiewicz ha advertido que € gran comentario del Coran querealizd Ibn ‘ Arabi,
pero que no se conserva, debio de seguir, segun todos los indicios que se poseen, el orden tra-
diciona de las azoras, pero interpretandolas precisamente desde € triple punto de vista con
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tanto en e mundo como en e texto coranico, provocandole una serie de sen-
saciones “estéticas’, que Ibn * Arabr define partiendo de lainclinacion positi-
va y optimista que prevalece en su obra: “La Maestad son los atributos
(nu'at) de la cohercion @ahr) de la Presencia divina’, mientras que la
Belleza son “los atributos de la compasion (razma) y las cosas agradables
(alzaf) de la Presencia divina’87. La Mgjestad consiste en una relacion entre
la elevacion absoluta (‘ulw) y € descenso de larevelacion (nuzil) o Belleza:
“LaMajestad parte de dos contrarios y es aquello que contemplo con los atri -
butos de la cohercién (gahr). Suya es la elevacion (‘ulw), una elevacion sin
igual. Suyo es el descenso (nuzil), y todo lo creado (jalq) es su antitesis’.
Lleva apargjada e Nombre divino “eé Majestuoso” (Yalil), que significa
“aquel que no se conoce, pero que es descrito en todo momento, es € que
parece y aparece por si mismo en su Creacion, pero no se le conoce’ 8. La
incidencia de este nivel de la divinidad en e corazén humano se denomina
hayba y consiste “en la huella (arar) que dgjaen € corazon la contemplacion
(musahada) de la Majestad de Dios, seguramente a partir de la Belleza, es
decir, de la Belleza de laMagestad’8®. En Futizhat se define este mismo con-
cepto (hayba) como “un estado del corazon producido a incidir la manifes-
tacion de laMajestad de la Belleza divina (tayallz yalal al-yamal al-ilahi) en
el corazén ddl siervo”; es un concepto que, como |os demés de esta especie,
escapa en e fondo atoda posibilidad de concrecion por su carécter de sensa
cién puramente mistica, por 1o que Ibn ‘Aral trata de precisarlo bargjando

que construye su tratado sobre la Majestad y la Belleza divinas: la Majestad, como punto de
vista mosaico, la Belleza, como punto de vista cristico, y la Perfeccion, como punto de vista
Mukammadr y sintesis de los dos precedentes (M. Chockiewicz, Un océan sans rivage: Ibn
‘Arabr, le livre, la loi, p. 104). Recordemos o apuntado més arriba: a Moisés e corresponde
la absoluta trascendencia divina y € choque demoledor del rayo divino a recibir Su
Revelacion; a Cristo, la Encarnacion, la vision amable de la divinidad en las imagenes; a
Muhammad, la integracion y la superacion de ambas revelaciones, es decir, la verdad de la
relacion entre tanzih y tashbrh, la visién imaginaria del Verdadero y |a absoluta trascendencia
delaEsenciadivina. La profunda concepcion estética que Ibn ‘ Arabi tiene del mundo y delo
sagrado, del cosmos, de la Revelacion y de la existencia, queda, una vez més, puesta de mani-
fiesto.

87 Ibn ‘Arabi, MU' yam isfil Ghat al-sifiyya, p. 59. Sobre estos conceptos, cf. N. H. Aba
Zayd, Falsafat al-ta'wil, p. 361.

88 |bn ‘ Araby, Fut., 11, p. 541-542.

89 |bn ‘Arabi, Mu‘yam isdilahat al-sifiyya, p. 58. Su maestro Ibn al-‘Arif de Almeria
(1088-1141), decribia la contemplacion de |a Belleza divina como un fendmeno de engjena-
cion (gayba) similar al que se expone en €l célebre relato coranico de las mujeres que se cor-
taron los dedos a quedar prendadas de la hermosura de José (Cf. Abulabés Ben Alarif de
Almeria, Mahasin al-machalis, pr. de Guillermo Herrera Plaza, tr. de M. Asin Palacios,
Malaga, Sirio, 1987, pp. 69-70).
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los conceptos de grandeza (‘ azama), miedo (jawf) y sobrecogimiento (gabd),
aungue sefidla también que es distinto a todos estos conceptos®. Parece ser,
en definitiva, una mezcla inaprehensible de sobrecogimiento, temor y sensa
cion de inmensidad.

Por su parte, la Belleza aparece definida en este contexto con términos
gue ya nos son familiares: “la Belleza divina es aguello con lo que Dios se
denomina como Bello y se describe a Si mismo por boca de Su Enviado
diciendo que AmalaBellezaen todas las cosas y de modo general. Dios cred
(jalaga) € mundo segiin Su Forma (‘ala sarati-hi) y Es Bello, por lo que todo
el mundo es bello. El, alabado sea, Ama la Belleza y, quien ama la belleza,
amalo bello” 9, De esta relacion amorosa con Dios solo se desprenden quie-
tud (ra@ha) y bienes espirituales:

Su Belleza es del mundo (fa-l-pamal la-hu mina I-‘alam) y en ella esta la espe-
ranza (al-raya’), el regocijo (bag), la benevolencia (luf), la misericordia
(rahma), la compasion (zanan), la clemencia (ra’'fa), la generosidad (id), la
buena accion (iksan) y el castigo (nagm) en cuyo interior hay felicidad (nu‘ m).
[Su Belleza] subsana (ta dib), puesto que El es un médico bello (al-rabib al-
yamil), e influye en los corazones y en las formas (suwar) produciendo pasion
(‘isq), amor (hubb), sed amorosa (hayman), deseo (sawg) y una contemplacién
(musahada) que desemboca en la extincién (fana )92.

La percepcion de dicha Belleza se produce cuando la forma teofénica se
traslada hasta € estado de contemplacidn y se imprime (yanzabig) en e ama
como laluz solar a aparecer en distintos lugares a la vez; entonces, la ema-
nacion divina @l-fayd al-ilahi) se imprime con todo su Mundo Sensible
(mulk) “bajo la forma de una Belleza antes inexistente (bi-sirat yamal lam
yakun)' 9. A esta Belleza le sigue una sensacion de uns o familiaridad divi-
na, consistente en “la huella que dgja en € corazon la contemplacion de la
Belleza de la Presencia divina, es decir, la Belleza de la Mgjestad”94. Al-uns
suele ser considerada por e comun de la gente como la emocién producida
en el ser humano por la mubasara o exposicion del Verdadero en e momen-
to delainspiracion misticao desvelamiento (kasf); unses“ el estado del cora-
zon a manifestarse laBelleza’, aunque lamayoria de la gente no precisa sus
sensaciones 'y atribuyen con ligereza la sensacion de uns a la contemplacion

90 |bn ‘ Araly, Fut., I1, p. 540.
91 |bn ‘Araly, Fut., I1, p. 542.
92 |bid.
93 |hid.
94 |bn ‘Arabi, MU’ yam isfil zhat al-sifiyya, p. 58.
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directa de Dios, lo cua esimposible. Todos sentimos familiaridad o afabili-
dad hacia Dios aunque no lo sepamos por la inmensa variedad de formas en
gue se manifiestaladivinidad. En redlidad, estafamiliaridad (uns) no se pro-
duce directamente respecto a Dios, Sino en nuestra propia ama, puesto que
solo se puede acceder ala Forma de Dios presente en nuestro interior. El tra-
tar de contemplar a Dios buscandolo fuera de uno produce tristeza'y soledad,
con lo que s6lo un estado de correspondencia o equilibrio (munasaba) inter-
no asegura € uns, aungue éste varia dependiendo del gusto (dawq) de cada
cua. A lainversa, Ibn ‘Arabi define en otro lugar € gusto o experiencia
intima como “la primera manifestacion de la teofania tayallz) de lajuncién
(o uniodn, ittisal), procedente de la estacion espiritual de lafamiliaridad divi-
na (uns) y de la Belleza (jamal), y es lo que engendra € deseo ardiente
(istiyaq)”%. El ser humano esté abocado siempre a un deseo insatisfecho,
puesto que su introspeccién gustativa le lleva a vagar entre los dos senti-
mientos contrapuestos que caracterizan la Mgjestad y 1a Belleza divinas, es
decir, entre e temor y laalegria, 0 entre el sobrecogimiento y la dulce fami-
liaridad, como otros tantos componentes de la didéctica de fondo entre
tanzihy tasbih, que es en la que se conjugan sus ideas del Amor Universal y
laUnidad Existencial.

Por elo, Ibn ‘ Arabi recuerda en € epilogo de su tratado sobre laMagjestad
y laBellezadivinas que e gndstico en su contemplacion, cuando esta a punto
de ser aniquilado por la Mgjestad, viene |la Belleza de una nueva deya, o 1o
que eslo mismo, € acercamiento afable del Verdadero, paratranquilizarle®”.
De mismo modo, la excesiva confianza en la contemplacién de la divinidad
en laformas del mundo y su belleza, 0 en la apariencia antropomorfa de un
pasgje coranico dado, se ve interrumpida por la Esencia inalcanzable del
Creador, o por la Mgestad de una aleya que nos recuerda la absoluta tras-
cendencia de Dios sobrecogiéndonos.

95 |bn *Aral, Fut., 11, pp. 540-541.

96 |bn ‘ Arabl, La maravillosa vida de Di |-Nin, el Egipcio, p. 399. Cf. Futizzhat, 11, pp.
547-549, donde afiade que el gusto varia a variar las teofanias, con lo que existe un gusto
imaginativo (dawq jayali) relativo ala teofaniaimaginaria (al-tayallz f7 I-suwar) cuyainci-
dencia se registraen el ama, y un gusto intelectual (dawq ‘aqli) referido alateofania de los
Nombres divinos y universales, que radica en €l corazon.

97 1bn ‘Araly, K. al-yal al wa-l-pamal, ms. Berlin 2, fol. 73; Rasz'il, I, p. 17.
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