


SUFI

Ibn 'Arabi como
amante

William C. Chittick

bn 'Arabi (m. 1240), conocido como el Gran Maes-

tro (ash-sheij al-Akbar), fue el mas prolifico de los

autores suffes. De las 500 obras suyas que perviven,

la mas larga es probablemente las I/uminaciones de Ia
Meca (Fotubat al-makkiya) que, en su nueva edicion, tendra
una extension de unas 15.000 paginas. En esta obra, Ibn
'Arabi desctibe con increible detalle el conocimiento vi-
sionario que le fue revelado por Dios, los profetas y los
santos o amigos de Dios (wa/j). Empleando un vocabu-
lario tomado de las escuelas mas importantes de pensa-
miento isldmico —especialmente de legislacién (Shari'a),
sufismo, teologia y filosoffa— el shesj arroja nueva luz
sobre la perspectiva unitaria de la revelacién islamica,
presentando sus exposiciones en la mayorfa de los ca-
sos bajo la forma de comentarios de los versos corani-
cos y tradiciones del Profeta. Las Iuminaciones de La Meca
también retne las principales corrientes de pensamiento
mistico islamico y representa una importante fuente so-
bre los dichos de maestros sufies anteriores, incluyendo
muchos a los que el shejj conocié personalmente. El con-
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sidera su obra como una reelaboracién de las ensefianzas
de los grandes maestros que le precedieron, aunque no
teme apuntar que ellos no se tomaron la molestia de ex-
plicar muchos de los puntos que él elucida. Sus obras
marcan un hito en la tradicién suff escrita, hasta el punto
que la mayorfa de los filésofos y misticos y muchos de los
poetas que le siguieron en las lejanas tierras del Islam han
sido profundamente influidos por sus ideas y modos de
expresion hasta tiempos modernos.

Aunque Ibn "Arabi sostiene que el buscador de Dios
asciende en la Senda principalmente a través del cono-
cimiento, sin embargo, no olvida el papel fundamental
del amor. Hasta el punto que Henry Corbin considera
que se le puede poner en la misma categoria que sufies
persas tales como Ahmad Qazali (m. 1126) y Rumi (m.
1273) (Corbin 1969, pp. 70-71, 110, 289). Pero segura-
mente es correcto decir que Ibn 'Arabi consideraba que
el conocimiento era una cualidad mds basica del viaje-
ro espiritual. Sin duda, el amante (mobeb) de Dios posee
un rango elevado en la jerarquia de los seres humanos
petfectos, pero el conocedor o gnéstico (“dref’) tiene un
rango todavia mayor. Sin embargo, el gnéstico también
es un amante, y un auténtico amante no puede ser ajeno
a la gnosis.

Aungque Ibn 'Arabi analiza las cualidades de los gnés-
ticos mucho mas de lo que habla acerca de los amantes,
su libro Luminaciones de La Meca es tan voluminoso que
es capaz de proporcionar explicaciones detalladas de lo
que para el sufismo significa ser un enamorado de Dios.
El capitulo 178 en particular, analiza la mayor parte de
las ideas acerca del amor mencionadas por sufies an-
teriores'. En una larga seccion de este capitulo, el shei
enumera cuarenta y cinco de los principales atributos
del enamorado y luego los comenta en un tratado semi-
independiente titulado Lugares de manifestacion de Dios a los
gndsticos enamorados dentro de los tronos nupciales: Explicacion
de los atributos de los enamorados en su amor.

En modo alguno debe pensarse que Ibn 'Arabi es-
cribe sobre el amor por curiosidad académica o como
compilador de la tradicién mistica. Al contrario, esta des-
cribiendo sus propias experiencias contemplativas, pero
emplea el lenguaje didactico y doctrinal que caracteriza
a la tradicién intelectual. A menudo menciona que todo
lo que ha puesto por escrito en esta obra le fue dado
cuando Dios «abtié» su alma para recibirlo. No ha ad-
quirido su conocimiento a través del esfuerzo personal
o del estudio, ya que es fruto de una vision directa de las
realidades de las cosas en el mundo espiritual o con Dios.
Su conocimiento deriva del «saboreo» (z04) otorgado por
Dios, pues, como dice el proverbio arabe: «Quien no ha
degustado no conoce».

Una anécdota tomada de las observaciones autobio-
graficas del sheij en las Iiuminaciones puede ayudar a apoyar
la afirmacién de que su exposicioén del amor deriva de su
propia experiencia y no de los libros. Esta en la plena ex-
plicacién de que el auténtico amor puede llevar al amante
a una morada espiritual en la que estd sordo a cualquier
sonido salvo a las palabras de su Amado, ciego a cual-
quier visién salvo la del rostro de su Amado, y mudo a
cualquier palabra excepto a la mencién del nombre de
su Amado. Nada entra en su corazén salvo el amor. El
poder del amor es tan transformador que:

Fija su candado en la casa del tesoro de la imaginacion del
amante. Ya no puede imaginar nada sino la forma de su
Amado. Sobre la base de una visién o descripcion previas,
su imaginacién configura una forma. Entonces es como
el poeta:

Tu imagen en mi gjo,
tu mencion en mi lengua,
Tu casa en mi corazon,
sdonde puedes esconderte?
(Iluminaciones 11, 325.17)
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Entonces Ibn "Arabi hace alusién a la famosa tradi-
cién en la que el Profeta describe el fruto del amor del
hombre hacia Dios y del amor de Dios hacia el hombre.
La tradicién dice, en parte:

Dios dice: «Mi siervo nunca cesa de acercarse a Mi a través
de actos supererogatorios hasta que lo amo; luego, cuando
lo amo, Yo soy los oidos con los que oye, la visién con
la que ve, la mano con la que ase y los pies con los que
caminay.

Esto nos muestra, dice el shezj, que cuando alguien
alcanza verdaderamente la morada del amor a Dios: «A
través de Fl el amante Le oye, a través de El el amante
Le ve, a través de El el amante Le hablay. Luego, a modo
de ilustracién, se refiere a su propia experiencia en esta
morada de amor todopoderoso:

El poder de mi imaginacién era tal que mi amor daba cuer-
po (¢4 sid) a mi Amado ante mis ojos en el mundo exter-
no. De la misma forma, Gabriel solia encarnarse como
mensajero de Dios. No podia aguantar mirarle, aunque
El se dirigié a m{ y escuché sus palabras y entendi lo que
El dijo. Durante varios dias, El me dejé en un estado en el
que no podia comer. Cada vez que el mantel se extendia
ante mi, El aparecia en su extremo, me miraba y me decia
en una lengua que podia escuchar con mis oidos: «:Vas a
comer mientras estas mirandoMe?». Me veia impedido de
comer, aunque no estaba hambriento, pues El mantenia
mi estébmago lleno. Incluso gané peso y engordé de mirar-
Le. Fl hizo de comida®. Mis compaiieros y familia estaban
asombrados de que engordara sin comer, ya que permane-
cf muchos dias sin probar bocado, aunque no tuve hambre
ni sed. Durante todo este tiempo, Fl nunca dej6 de estar
visible ante mis ojos, ya estuviera yo de pie o sentado, mo-
viéndome o quieto.

(Inminaciones 11, 325.20)
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Ibn "Arabi es conocido principalmente como funda-
dor de una escuela de sufismo que basa sus enseflanzas en
la doctrina de la Unidad del Ser (wahdat-¢ wo_| nd), que ex-
presa la afirmacién islamica basica de la Unicidad Divina
(tawbhid) en el lenguaje de la filosoffa mistica (véase Chit-
tick, 1988-89). Este concepto juega ciertamente un papel
importante en las obras del shezj, pero no tan importante
como el lugar que ocupa en los escritos de sus seguidores.
Una forma mejor de acercarnos a su forma de expresar las
cosas es mirar la doctrina coranica de los nombres divinos
(asma'-e elabi), probablemente el tema mds recurrente de
las Iuminaciones. Con grandes reminiscencias de la teoria
platénica de las formas, esta doctrina mantiene que todo
en el universo revela los nombres (aswa'’) o atributos (s¢fi)
de Dios por su propia existencia.

El Qotan esta lleno de versiculos en los que Dios es
llamado por nombres tales como Compasivo, Omnis-
ciente, Misericordioso, Justo y Generoso. Conjuntamente,
se refiere a estos como los wds bellos nombres de Dios. De
acuerdo con una tradicion profética, hay noventa y nueve
nombres, aunque se han propuesto muchas listas diferen-
tes y no hay acuerdo general acerca de su identidad exacta.
Ibn "Arabi se muestra de acuerdo con la opinién de una
autoridad de que solamente ochenta y tres de estos nombres
mds bellos se conocen con certeza absoluta. Pero también
apunta que los nombres divinos son infinitos en numero,
en correspondencia con los infinitos rostros de Dios de
cara a a las criaturas. A donde quiera que te vuelvas, alli
esta el rostro de Dios (Qo 2,115). Como escribe el shei:

El cosmos se ha manifestado como «viviente, oyente, vi-
dente, cognoscente, con voluntad, poderoso y dotado de
habla», como El dice: Di: Todo  funciona de acuerdo a Su manera
(Qo 17,84). El cosmos es Su obra, por lo que se manifesto
de acuerdo a Sus atributos... A Dios pertenecen los mds bellos
nombres (Qo 7,180), y al cosmos le concierne manifestarse
a través de ellos asumiendo sus rasgos.
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(Iluminaciones 11, 438.20)

Los sufies ven un corolario a la doctrina de los nom-
bres divinos en la enseflanza coranica en los signos (Zya?)
de Dios, que se mencionan en mas de trescientos versos.
A través de los signos, Dios se revela a S{ mismo a la hu-
manidad de dos formas basicas: mediante la profecia o
escrituras y milagros proféticos, o mediante los fenéme-
nos naturales, tales como el sol y la luna, las montafias y
las flores, o la sucesion del dia y la noche. Cualquiera que
haya leido el Qoran sabe cuan a menudo apunta al curso
natural de las cosas como una de las mayores pruebas
de la sabidurfa y compasiéon de Dios. De forma resumi-
da, la doctrina de los signos ensefia que la revelacion de
Dios puede ser observada tanto en la escritura como en
el dibro de la naturaleza», completamente abierto para
aquellos que tienen ojos para ver.

A través de los signos, la gente llega a conocer los
nombres y los atributos de Dios, quien es la Realidad
subyacente a todos los fenémenos del mundo y del alma
humana. Conociéndole a Fl y el modo en que se revela,
la gente llega a conocerse también a si misma y, lo que es
mas importante en la practica, sus deberes y responsabili-
dades hacia El tal y como los demanda su propia naturale-
za humana. El trasfondo del mensaje es el contraste entre
«lo que la gente es ahoray, criaturas olvidadizas que no es-
tan a la altura de sus responsabilidades, y «lo que deberfan
set, siervos de Dios (‘abd) y vicatios (jalifa) en la tierra.

El Islam sigue las tradiciones semitas anteriores al
mantener que los seres humanos estin hechos a imagen
o forma (sura) de Dios. En términos islamicos, esto sig-
nifica que reflejan todos los nombres de Dios, aunque al
comienzo estos nombres estan presentes fundamental-
mente como potencialidades de crecimiento y desarrollo.
La vida humana en este mundo es un proceso a través del
cual los nombres de Dios latentes dentro del Ser llegan
a realizarse. Pero son necesarias la revelacion y la guia
divinas para que la gente llegue a estar cualificada con
las caracteristicas de los nombres de forma armoniosa y
equilibrada. Si obtienen poder y magnificencia sin com-
pasiéon y generosidad, estaran dominados por la crueldad
y la arrogancia y seran como los demonios furiosos y so-
liviantados en el otro mundo. Sélo la perfecta armonia de
los atributos divinos puede llevar al pleno florecimiento
de la naturaleza teomorfica del hombre. El shej a menu-
do se refiere a esta morada de la deiformidad humana
como «asumir los rasgos de los nombres divinos» y en
ciertos pasajes considera a este proceso como la verdade-
ra definicién de la vida espiritual (Chittick 1989, p. 283).

En resumen, en las Iuminaciones el sheij habla acerca
de los nombres divinos y de cémo el hombre perfecto
(ensan-e kamel) —que puede ser varén o mujer— llega a
realizar el rango completo de las potencialidades huma-
nas que representan los nombres. Los 560 capitulos del
libro proporcionan al menos otros tantos ejemplos en los
que el shejj discute varios nombres y atributos revelados
y muestra como la perfeccién humana implica la actua-
lizacién equilibrada y armoniosa de todas las cualidades







y rasgos de caracter que exigen los nombres. Uno de los
atributos divinos mas importantes y fundamentales es el
amot, el afecto amoroso (mahabbad). Si el amor humano
juega un papel secundario con respecto al conocimiento
de las cosas en el esquema de Ibn 'Arabi, esto tiene que
ver con el hecho de que, para el sheij, el amor de Dios es
un corolario de Su atributo de la voluntad (erddah), que
a su vez es dependiente del conocimiento, ya que Dios
nunca desea hacer algo sin conocer primero la situacion.
Nadie puede amar nada sin conocetlo primero. Si otros
suffes a veces consideran al amor superior al conocimien-
to, esto puede deberse a que el amor de Dios esta estre-
chamente conectado con Su misericordia (rabmd), que es
idéntica con Su propio Ser y por lo tanto anterior a Sus
demas atributos.

Que Dios es el Amante (a/-Mobheb) esta bien avala-
do por el Qoran y las tradiciones proféticas. Para Ibn
'Arabi, los objetos del amor de Dios son especialmente
significativos en el sentido en que ayudan a definir las
cualidades que los seres humanos deben esforzarse por
conseguir para alcanzar la perfeccién. Asi, Dios ama,
entre otros, a los que se arrepienten y a los puros (Qo
2,222), a los que confian en El (3,159), a los pacientes
(3,1406), a los virtuosos (2,195), y a los que luchan en fila por
Su cansa (61,4)°.

Como tantos otros sufies, Ibn "Arabi cita a menudo
una famosa tradicién que muestra que el amor de Dios
juega un papel esencial en el origen y la estructura del
mundo. El Profeta anuncié que Dios habia dicho: «Yo
era un tesoro escondido, desconocido para todo el mun-
do; pero deseaba ser conocido, asi que creé a las criaturas,

haciéndome a Mi mismo conocido por ellas, y asi ellas
llegaron a conocetMe» (Iluminaciones 11, 322.29). En otras
palabras, el amor de Dios trae el universo a la existencia,
abriendo un espacio entre Su Ser increado y el mundo
creado. Pero la fuerza que da lugar a la separacion tam-
bién conduce a la unién. De la misma forma que el deseo
de Dios de ser conocido por los «otros» exige la exis-
tencia de las criaturas, también exige que Le amen y se
esfuercen por obtener conocimiento de El para cumplir
su proposito en la creacién. Los suffes ven una alusién
a esta relacion jerarquica entre el amor de Dios por el
hombre y el amor del hombre por Dios en el verso cora-
nico: E/ les ama y ellos le aman a El (5,54).

Como el shejj sefiala a menudo, tanto el cosmos
(‘d@lam), que se define como «todo lo otro que Diosy,
como los seres humanos estan creados a imagen de Dios.
Pero el cosmos refleja los nombres divinos sélo cuando
se lo considera en su integridad Ll incluidos los seres hu-
manos. Sin seres humanos perfectos, que son los profe-
tas y los amigos de Dios, el mundo setrfa un cuerpo sin
espiritu, y por tanto se desintegraria y desaparecerfa:

Puesto que Dios deseaba la perfeccion en la configuracion
humana, El la creé con Sus dos manos y le otorgd todas
las realidades del mundo. Se revel6 a Si mismo a ella en
todos Sus nombres. Asi, el ser humano llegd a abarcar la
forma de Dios y la forma del universo engendrado. Dios
lo design6 como el espiritu del cosmos e hizo que todas
las cosas del cosmos le sirvieran, de igual forma que los
organos corporales sirven al espiritu que gobierna nuestro
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cuerpo. Por lo tanto, si el ser humano abandonara el cos-
mos, el cosmos moritia.
(Iluminaciones 11, 468.10)

El universo puede estar lleno de «animales en forma
humana», como dice el sheg, y la existencia de tales seres
humanos incompletos no puede evitar la disolucion del
mundo a menos que alcancen la perfeccion espiritual. Este
es el motivo por el que el shej escribe acerca del hombre
perfecto en la obra Nagsh al-fosus: «<El mundo serd destrui-
do con su desapariciény» (Chittick 1983, p. 38). Por la mis-
ma raz6n, muchos sufies contemporaneos mantienen que
fendémenos tales como la guerra, la expansion tecnologica
desenfrenada y la crisis ecoldgica son simplemente sinto-
mas del auténtico peligro que corre el mundo: el fallo de
los seres humanos en realizar su naturaleza teomorfica.

En contraste con todas las cosas individuales del cos-
mos, los seres humanos son auto-revelaciones completas
(td ali) o auto-manifestaciones (zobur) del Ser divino, ya
que reflejan todos los nombres y atributos de Dios y abat-
can todos los niveles de existencia creada: corpérea, psi-
quica y espiritual. Y dado que han sido hechos a imagen
de Dios, nada puede satisfacer su amor excepto el propio
Dios o, en un nivel inferior, algin otro reflejo completo
de la Realidad Divina, es decir, otro ser humano. En pa-
labras del shes:

El amor no puede absorber la totalidad del amante a me-
nos que su amado sea Dios o alguien de su propia especie.
Ningun otro amor puede absorber a un ser humano total-
mente. Decimos esto porque, en su esencia, un ser huma-
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no no se detiene ante nada que no tenga su misma forma.
Cuando ama a esta persona, no hay nada en si mismo que
no encuentre su parte correspondiente en su amada. No
queda nada en ¢l que le permita mantenerse sobrio. Su di-
mensioén externa es raptada por la dimensién externa de
su amada, y su dimensién interna por la dimension interna
de su amada. ¢No os habéis dado cuenta de que Dios es
llamado ¢/ Exterior y el Interior® (Qo 57,3) Asi, el amor del
hombre hacia Dios y hacia sus compaifieros humanos lo
absorbe totalmente, mientras que ningin amor hacia nin-
guna otra cosa en el cosmos puede hacer esto. Cuando una
persona ama a una de las formas que se encuentran en el
cosmos, se vuelve hacia ella con la parte correspondiente
de si mismo, mientras que el resto de sf mismo se mantiene
sobtio en sus ocupaciones. Acerca de la razé6n por la cual
el hombre esta totalmente absorto en su amor por Dios,
es porque estd hecho a imagen de Dios. Por lo tanto, esta
frente a la presencia divina con su ser total, pues todos
los nombres divinos han llegado a manifestarse dentro de
él... Cuando Dios es su Amado, se anonada en este amor
mucho mas completamente que cuando su amor es hacia
sus compafieros los seres humanos, ya que, cuando ama a
un ser humano, pierde la dimensién externa de su amado
cuando no esta con él; pero cuando Dios es su Amado,
Le contempla constantemente. Contemplar a su Amado es
como la comida para su cuerpo a través de la cual crece
y florece. Cuanto mas Lo contempla, mas .o ama... Esto
es lo que encuentran los amantes cuando se juntan con
su Amado. Jamas se sacian de contemplarlo. Su ardiente
deseo jamas desaparece en ellos. Por mas que Le miren, su
éxtasis y anhelo hacia El aumentan, aunque estan presentes
con FL.. Si permanece en el enamorado alguna parte de su
intelecto (‘agl), su atencién serd atraida por algo distinto



de su Amado. Eso no es amor puro. No es mas que un su-

surro del alma. Como dijo un sufi: «Nada bueno se puede
encontrar en un amor gobernado por el intelecton.

(Llnminaciones 11, 325.25)

Cuando Ibn "Arabi dice que nada puede satisfacer
realmente el amor de un ser humano excepto Dios, se
refiere especificamente a «Dios en lo que respecta al nom-
bre omniabarcante Allahy, el nombre al que se refieren los
restantes nombres de Dios y en cuya forma fue creado
el ser humano. Si las personas aman a Dios en relacion
con otros nombres, no estaran viviendo todo su potencial
como formas divinas y pueden no llegar a realizar todos
los nombres en armonia y equilibrio. Como se ha dicho
anteriormente, todas las criaturas reflejan los nombres de
Dios, pero las criaturas distintas del hombre —incluso los
angeles— soélo reflejan algunos de los nombres, no to-
dos ellos. Si alguien ama a Dios no porque es Dios sino
simplemente porque es el Benefactor o el Clemente o el
Todopoderoso, entonces corre el riesgo de no llegar a ser
plenamente humano. En otras palabras, tal persona puede
no llegar a realizar el rango completo de nombres divinos
que definen y determinan la naturaleza humana.

El amor impertfecto hacia Dios puede ser visto alla
donde miremos, porque de hecho todo amor que no es
amor hacia Dios en Si Mismo es amor hacia El bajo la
apariencia de uno o mis de los nombres menores que El
ha prestado a Sus ctiaturas. Por eso, Ibn "Arabi escribe:

Todos los atributos pertenecen a Dios en su origen... Cuan-
do El hizo manifiestas a las criaturas, les concedi6 aquellos
nombres que quiso conceder y a través de ellos Fl cre6 a
las criaturas... Cada nombre que las criaturas poseen per-
tenece verdaderamente al Real y metaféricamente a ellas.

(Ilnminaciones 111, 147.18)

El amor o el deseo hacia cualquier cosa creada es
amor o deseo por la realidad divina especifica manifes-
tada por esa criatura. Lo sepamos o no, al amar o desear
cualquier cosa, amamos y deseamos a Dios (cf. Chittick
1983, pp. 200 y sig.):

Nadie salvo Dios es amado en las cosas existentes. Es El
quien se manifiesta en cada amada al ojo de cada amante
—y no hay ninguna cosa existente que no sea un amante.
Asi, todo en el cosmos es amante y amada, y todo ello
vuelve de regreso hacia El.. Aunque ningin amante ama
a nadie salvo a su propio Creador, El permanece velado
port el amor hacia Zaynab, Su’ad, Hind, Leila, este mundo,
el dinero, la posicién y cualquier cosa que se ame en el
mundo. Los poetas agotan sus palabras escribiendo acerca
de estas cosas existentes sin sabetlo, pero los gnésticos
jamas escuchan un verso, un acertijo, un panegirico o un
poema amoroso que no verse sobre El oculto tras el velo
de las formas.

(Unminaciones 11, 326.19)
Muchos versos coranicos afirman que todas las cosas

vienen de Dios y retornan a El. La fuerza que las trae a
la existencia es el Tesoro Oculto «que desea ser conoci-
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do». Entre todas las criaturas, solo a los seres humanos,
hechos a imagen de Dios, se les otorga el regalo del amor
pleno e integral necesario para realizar el pleno e inte-
gral conocimiento del Tesoro Oculto. Al amar a su Dios
y por tanto realizar la forma en la que fueron creados,

queman los velos de la ignorancia y la ilusién que los
mantienen apartados de su hogar eterno.

El amante sincero es aquel que adquiere los atributos de
la amada. No rebaja a la amada hasta su propio nivel... Es
lo mismo en el amor del siervo sincero hacia su Sefior.
Asume los rasgos de Sus nombres.

(nminaciones 11, 596.6)
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Notas

1.- Traducido al francés por Gloton (1987). Algunas partes del
capitulo han sido traducidas y analizadas por Corbin (1969), pp.
145 y sig;

2.- Aqui Ibn "Arabi tiene en mente el dicho del Profeta: «Mi seflor
me alimenta y me da de beber». Cf. el pasaje del Forubit traducido
al inglés por Chodkiewicz (1988), p. 295.

3.- Cf. Iluminaciones 11, 341-344. El dltimo atributo no es propia-
mente una llamada para unirse en la «guerra contra los infielesy,
a menos que entendamos que los «infieles» son de hecho las ten-
dencias en el alma que llevan a la gente lejos de Dios. Para la ex-
plicacién de Ibn "Arabi de este atributo, cf. Chittick (1989) p. 285.
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