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auténtico sujeto y el objeto real de la pasión. La principal di­
ferencia que existe entre el genuino amor despierto y el ciego 
deseo egoísta reside en el conocimiento tanto de uno mismo 
como de Dios. La aserción de que un mismo amor desorien­
tado y fragmentado subyace bajo las distintas modalidades de 
pasión no es tan descabellada como pudiera parecer a primera 
vista. Una eminencia consagrada de la teología cristiana como 
san Agustín de Hipona aboga por algo similar cuando afirma, 
por boca del filósofo Karl Jaspers: que actúa en el hom­
bre, lo malo inclusive, es obra del amor. "Fechorías, crímenes, 
asesinatos, todos los abusos, ¿no los obra el amor?" No puede 
apelarse al expediente de no amar nada más, pues significaría 
"ser inerte, muerto, despreciable, miserable". No corresponde 
procurar la extinción del peligroso amor; rige el imperativo: 
Purifica tu amor, "canaliza hacia el jardín el agua que fluye a 
la cloaca". "Amad, pero fijaos qué amáis." "Amad lo que es 
digno de ser amado"».6 No obstante, en opinión del Sayj al­
Akbar, no se trata tanto de purificar el objeto de nuestro amor 
-ya que, como explicará después, este es relativamente in­
existente-, como de cobrar conciencia de que, a la postre, el 
verdadero amante es Dios. Dicho en palabras de Henry Corbin: 
«El paso del amor humano al amor divino no consiste en cam­
biar de un objeto a otro, sino en una metamorfosis del sujeto, 
de tal modo que la noción de objeto queda periclitada, porque 
Dios no es un objeto. Dios es el sujeto mismo del amor, tanto 
amante como amado».7 

Tratándose de tan controvertido tema, lbn 'Arabl se ocupa, 
en primer lugar, de sentar los fundamentos escriturarios del 
amor y, con ese propósito, cita tanto la Torá como el Corán, 
además de varias tradiciones proféticas. El amor -explica- es 
un nombre divino, una distinción especial y una estación en el 
camino que conduce a la santidad. La acumulación de eviden­
cias a favor de la presencia del amor en las sagradas escrituras 
no es superflua, ya que no han sido pocos los teólogos que han 
negado la posibilidad no sólo de que Dios experimente amor, 
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sino también de que el ser humano pueda amar a Dios, quien es, 
según ellos, demasiado sublime y está demasiado alejado de la 
esfera de lo creado para que pueda ser convertido en objeto de 
sentimiento alguno de esa índole. Desde Ibn YawzI (m. 1201) 
a los clérigos wahabíes, muchos doctores legalistas han califi­
cado de sacrílega esa pretensión, argumentando que el ardiente 
lenguaje de la pasión sólo debe ser utilizado entre seres con­
tingentes. No deja de sorprender, pues, que quienes así opinan 
pasen por alto de manera flagrante que el Corán, tal como ad­
vierte Ibn 'ArabI, se refiere muchas veces explícitamente al 
amor: «¡Di! Si amáis a Dios, seguidme. Dios os amará y per­
donará vuestros pecados» (3:31); «Dios ama a quienes se arre­
pienten. Y ama a quienes se purifican» (2:222); «Dios ama a los 
tenaces» (3: 146). Y, por último, ¿cómo negar el amor recíproco 
entre Dios y sus criaturas cuando también leemos en el libro 
revelado: «Él los amará y será amado» (5:54), frase, esta úl­
tima, que establece, por cierto, la prioridad del amor divino con 
respecto a cualquier otra modalidad amatoria. 

EL DESCENSO DEL AMOR 

Ya se llame deseo súbito, cariño, entrega absoluta o locura de 
amor, el amor siempre irrumpe de modo misterioso e impre­
meditado. Puede ser conocido, mas no definido completa­
mente. Como el puro acto de ser, es inefable. A ese respecto 
escribe nuestro autor: 

Debes saber que las cosas conocidas pueden ser de dos cla­
ses: las que pueden ser definidas y las que no pueden ser de­
finidas. Aquéllos que conocen el amor y hablan sobre él 
coinciden en que es una de las cosas que no pueden ser defi­
nidas. Lo conoce aquél en quien se establece y de quien es 
atributo, sin que ese ser pueda, no obstante, conocer su natu­
raleza y negar su realidad.8 
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El amor es un conocimiento de sabor, 10 cual supone que, a 
menos que 10 experimentemos en nuestras propias carnes, no 
sabremos en qué consiste. Pero, aun aSÍ, seremos incapaces de 
explicarlo a los demás de manera satisfactoria. Sólo podemos 
tratar de exponer su naturaleza -«una relación cuya esencia tras­
ciende toda comprensión»9- a través de las huellas, efectos y 
signos que deja en los amantes. Y eso es, en definitiva, lo que 
hace Ibn 'ArabI para nosotros: describirnos sus indicios y efec­
tos. Así pues, en su exposición sobre los indicios del amor va 
descendiendo desde el amor sin nombre ni calificación alguna 
-que es apenas un leve presagio o un remoto presentimiento-, 
pasando por el amor carente de otro objeto que no sea el amor 
mismo -o lo que él llama "amor del amor" (/:zuhh aHlUhh)-, 
hasta arribar al amor ligado a una apariencia concreta en el do­
minio sensible. La eclosión del amor presentido y su progresiva 
concreción en el reino de la forma remedan el proceso de crea­
ción del cosmos a través de los tres grandes planos de existen­
cia: espiritual, imaginal y material. 

A pesar de que, en el amor presentido, el objeto amado to­
davía no se muestra de manera clara y distinta, se experimentan 
los síntomas del enamoramiento: deseo ardiente, agotamiento, 
pérdida de apetito, imposibilidad de conciliar el sueño, etcétera. 
El Sayj al-Akbar afirma que la premonición del amor que está 
por llegar constituye el grado más excelso del amor y una ex­
periencia hecha de las sutilezas más inaccesibles. Esa expe­
riencia sublime se retrotrae al momento del Pacto Primordial, 
sellado por todos los hijos de Adán, poco antes de ingresar en la 
corriente del devenir, cuando deben dar testimonio de obedien­
cia a su Señor: «¿Acaso no soy vuestro Señor?» (7: 172), como 
prueba de su situación de completa dependencia y servidumbre 
ontológica. Ese pacto original de fidelidad es indeleble a través 
de los tiempos. Por ese motivo -insiste Ibn 'ArabI-, todos es­
tamos enamorados de Dios, aunque por supuesto no seamos ni 
remotamente conscientes de ese hecho. Y, como no podía ser de 
otro modo, recoge su propia experiencia personal de ese tipo de 
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absorción amorosa, más allá de toda apariencia imaginal o tan­
gible: 

Yo mismo he sentido la extrema sutileza que puede encon­
trarse en el amor. Sientes afecto intenso, pasión penetrante, 
deseo ardiente, influjo de amor, agotamiento total, imposibi­
lidad de conciliar el sueño y de saborear la comida, pero no 
sabes en quién ni por quién sucede esto. Tu Bienamado no se 
muestra, en este caso, de manera distinta. Tal es la gracia más 
deleitable que haya sentido yo por experiencia directa. 1O 

En otra sección de su estudio aborda de nuevo ese amor in­
nombrable y apenas adivinado, más allá de cualquier objeto y 
categoría, explicando que uno de los estados característicos del 
genuino amante es ignorar que ama, e insiste en que, a pesar de 
su extrema proximidad, su bienamado no se le muestra clara­
mente. El amante sólo puede constatar las secuelas que deja en 
él el amor: 

r ... 1 porque el Amado está en él sin que lo sepa, al extremo de 
que busca al Amado por el Amado, el Sutil que escapa a los 
datos de los sentidos. Por eso habla sin comprender lo que pro­
nuncia aunque diga estas palabras (contradictorias): 

¡El Amado está en mí y, no obstante, no lo está!" 

Un grado menor que el anterior es el "amor del amor", el cual 
consiste en verse colmado por la pasión hasta el punto de olvi­
darse de la persona concreta de la que se está enamorado. Es el 
caso de Qays -también conocido como el loco Majnün- y 
Layla y de otros héroes de la lírica árabe pre-islámica y de la 
poesía trovadoresca y romántica europea posterior. En el relato 
de Layla y Majnün, este acaba renunciando a la mujer de carne 
y hueso para refugiarse en una imagen ideal, llegando a decir 
a Layla: «Aléjate de mí y retoma a ti misma porque, en ver-
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dad, tu amor me ha distraído de ti».12 Tras una desgraciada se­
paración de largos años, y después de una búsqueda tan agota­
dora como infructuosa en la que Majnün no ha dejado de pensar 
día y noche en su amada, cuando Layla se presenta finalmentl' 
ante él, este le pide que se marche porque la percepción sensi· 
ble de la mujer de carne y hueso opaca el esplendor de su pre­
sencia interior. Sostiene lbn 'ArabI que el amante afectado por 
ese tipo de pasión alberga en sí mismo el amor y al amado, pu­
diendo disfrutar de la presencia imaginal de la persona amada, 
al tiempo que alcanza una unión más delicada que la que pro­
curada por la unión sexual. Gracias a esa capacidad -que, sin 
duda, podemos calificar de mágica-, el amante nunca se separa 
de su amado con independencia de las circunstancias externas. 
Y, abundando en el poder de facultad imaginal en el ámbito del 
amor, vuelve a consignar una experiencia personal de ese tipo 
destacando que, a pesar de ser sumamente placentera y deli­
cada, fue menos gozosa y sutil que la referida previamente: 

Yo mismo he estado subyugado por el poder de la imagina­
ción hasta el punto de que mi amor adoptó para mí la forma de 
mi Bienamado ante mis ojos de manera sensible l ... j. Llegué 
a no poderlo mirar bien, aunque hablara conmigo, aunque yo 
lo escuchase atentamente y comprendiera sus palabras. Du­
rante días enteros no pude ingerir alimento alguno. Cada vez 
que se me presentaba la mesa servida, Él estaba a mi lado y 
mirándome hablaba un lenguaje que yo comprendía con mis 
propios oídos: «¿Comerás mientras me contemplas?» Así, me 
prohibía comer sin que yo tuviera. no obstante, hambre l ... j. 
Él no dejaba de estar ante mi vista fuera cual fuese mi posi­
ción: de pie, sentado, en movimiento o en reposo Y 

En lo que respecta al amor ligado a la esfera sensible, este tiene 
que ver, obviamente, con los cuerpos tangibles de carne y hueso 
y está sometido a la decadencia de todo lo temporal. La pasión 
circunscrita únicamente al ámbito natural -donde impera la sa-
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tisfacción personal de los propios deseos- no puede erigirse en 
vehículo del amor total, del amor que es, a la vez, cuerpo y es­
píritu. El amor sólo puede ser integral si tiene como destinata­
rio a un ser de la misma naturaleza que el amante porque sólo 
en ese caso resulta posible la entrega absoluta al amado. Debe 
tratarse, según el Sayj al-Akbar, de alguien plenamente libre y 
que esté dotado necesariamente de una dimensión exterior y de 
otra interior, de manera que el exterior del amante se enamore 
del exterior del amado, al tiempo que el interior se enamora de 
su parte homóloga. Ese tipo de amor entregado también puede 
tener como destinatario a Dios, en cuyo caso la extinción de la 
voluntad es más perfecta que en el amor hacia las formas crea­
das, ya que estas se ven sometidas a cambios y fluctuaciones, 
mientras que Él puede ser contemplado sin interrupción con un 
amor renovado de manera incesante. 

NATURALEZA DIVINA DEL AMOR 

Aunque Dios no está obligado por ningún tipo de relación dis­
pensa el amor libremente, como señala la mención profética de 
que el tesoro ignoto que contiene potencialmente a nombres y 
posibles anhela darse a conocer. Y dado que, en ese movi­
miento original, se instituye en amante y amado primordial, Él 
es siempre el amante y el amado en todos los grados de exis­
tencia y bajo cualquier modalidad amatoria que se considere: 

Dios no es tributario de los demás; es Él quien (se) ama a tra­
vés de los seres que existen. Es, pues, Él quien se manifiesta 
a todo ser amado y a la mirada de todo amante. No existe así 
sino un solo Amante en la existencia universal (y es Dios), de 
forma que todo el mundo es amante yamado.14 

Ibn 'ArabI establece, asimismo, un paralelismo entre amor y ado­
ración cuando subraya que, con independencia del aspecto que 



288 MARES SIN ORILLAS: ENSEÑANZAS DE lBN 'ARABI 

asuman los distintos amados, objetos de deseo o soportes de ado­
ración, nadie ama, desea ni adora sino a una misma realidad. 
capaz de asumir ilimitadas facetas sin verse confinada por ellas. 
Bajo las múltiples modalidades de la pasión --<iesde el impulso 
más abyecto, hasta el afán más sublime-, ninguna persona persi­
gue, aunque sea de manera soterrada e inconsciente, salvo a Dios 
mismo. Lo que ocurre es que lo adommos, de modo más o menos 
imperfecto, bajo las más abigarradas máscaras y disfrazado de lo 
que más ansiamos: personas, riquezas, reconocimiento, poder e 
incluso sistemas de creencias, pero todo ello remite siempre a 
un único principio. Nadie en los universos tiene el poder de con­
travenir la orden divina, la cual explicita que todos los seres están 
destinados a la adoración: «No he creado a genios y seres hu­
manos sino para que me adoren» (51 :56). La desobediencia de 
ese mandato primordial es una ilusión por parte del pequeño yo. 
Dios es demasiado poderoso para que puedan contravenirse sus 
designios o para que algo escape a su soberanía: 

Todo ello se reduce, en definitiva, a Él, como en la adoración, 
porque sólo Él es adorado. Ningún ser es capaz de adorarlo 
sino se representa en su imaginación la función divina que re­
side en él y en cuya ausencia jamás podría servir a Dios. Dios 
aclara bien este punto en el siguiente versículo: «Tú Señor ha 
decretado que no debéis adorar a otro sino a Él» (17:23). Su­
cede lo mismo con el amor; nadie ama más que a su Creador 
[" .1. Dios no acepta que se ame a otro que no sea Él.15 

La doctrina akbarí parece hacerse eco de un mensaje universal 
que también recoge, casi en idénticos términos, la antigua es­
critura hindú de la BrihadaralJyaka Upani~ad (11.4.5): «En ver­
dad un esposo no es amado por su mujer, pues sólo cuando se 
ama al Ser el esposo es verdaderamente amado. Ciertamente 
una esposa no es amada por su marido, sólo cuando se ama al 
Ser la esposa es verdaderamente amada». Y, por su parte, co­
menta lbn 'ArabI: 
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De la misma manera sucede con el amor: nadie ama más que 
a su Creador; aunque éste -¡exaltado sea!- se vele bajo el 
amor a Zaynab, Su'act, Hind o Layla, al mundo, al dinero, al 
honor ya todo lo que sea amado en este mundo. Los poetas se 
obnubilan con sus palabras sobre las criaturas al desconocer 
(esta realidad). Los gnósticos no escuchan poesía, ni enigma, 
ni panegírico, ni poema erótico, sin que, tras el velo de las for­
mas, no se trate sino de AlIüh.16 

Y, rizando el rizo, no sólo señala que amamos a Dios bajo la 
guisa de todos los amados, sino que es Él, en realidad, quien se 
ama a sí mismo a través de sus criaturas, ya que el origen pri­
mordial del amor es la contemplación de Dios de su propia be­
lleza reflejada en el espejo de la creación. Ese es el gran 
solipsismo del amor y la inevitable coincidencia, que no con­
fusión, entre amante y amado: 

Así pues, el objeto del amor, bajo todos sus aspectos, es Allüh. 
El Ser verdadero al conocerse a sí mismo, conoce el mundo de 
sí mismo, que manifiesta según su forma. Por consiguiente, el 
mundo resulta ser para Allah un espejo en el que ve su forma. 
Él sólo se ama, pues, a sí mismo l ... ] y la conformidad a la 
Forma de AlIüh en el espejo del mundo es también causa del 
amor, puesto que Él sólo se ve a sí mismo. 17 

Por esa razón, la mención coránica de que «Él los amará y será 
amado» (5:54) es glosada por Ibn 'Arabí en el sentido de que Dios 
se ama a sí mismo en nosotros. Por otro lado, aquel que ama a 
Dios ama la belleza, y quien aspira a la belleza ama a Dios. A ese 
respecto, el sufismo no recibe el nombre de religión de la belleza 
en un sentido puramente estético -aunque este no es desdeña­
ble-, sino también espiritual, dado que Dios es la belleza en sí: 

Dios hizo el mundo en el ápice de la belleza y perfección, 
creándolo y sacándolo de la nada, puesto que el Altísimo ama 
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la belleza. Sólo Él es bello, se ama a sí mismo y ama verse 11 

sí mismo en lo demás. Creó el mundo según la forma de su lx­
lleza. Dirigió su mirada hacia él y lo amó con un amor <.JUl' 

atrapa la mirada. Después, ensalzado y alabado sea, puso en la 
belleza absoluta que fluye por el mundo una belleza acciden 
tal condicionada, sobre la cual los individuos del mundo eli 
gen prefiriendo una [belleza] u otra, lo bello o lo más bello. IM 

INEXISTENCIA DEL OBJETO AMADO 

La mayoría de reflexiones de Ibn 'ArabI acerca del amor están 
supeditadas a su concepción de la relación primigenia entre los 
nombres divinos y las esencias de los posibles, las entidades 
inexistentes en sí mismas que proporcionan a la mente divina 
sus objetos inmutables de conocimiento: 

El amor de Dios se adhiere a la cosa creada porque la cosa 
creada es no-existente. Así, la cosa creada es el objeto cons­
tante y eterno del amor de Dios. Mientras exista el amor, no se 
puede postular la existencia de la cosa creada junto a él. De ahí 
que la cosa creada nunca llegue a existir. 19 

Todas las modalidades amatorias remedan esa situación origi­
nal. Porque, si bien el amor divino reviste a los posibles -que 
Dios conoce etemamente- con el manto del ser, estos nunca 
abandonan su verdadera condición y no llegan a existir verda­
deramente. Aplicarles el calificativo de "existentes" constituye 
un mero convencionalismo lingüístico. Por consiguiente, el 
amado nunca abandona el territorio de la mera posibilidad. El 
amor es, por así decirlo, un llegar a ser que nunca acaba de ser 
o, citando al Sayj al-Akbar, «un afecto de la voluntad que se ad­
hiere a algo ausente cuya naturaleza es meramente potencial». 
y matiza que, aunque lleguemos a disfrutar aparentemente del 
objeto de nuestro anhelo o de los besos y los abrazos de la per-
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son a amada, y alcancemos la ansiada unión con ella, lo que pa­
samos a desear entonces es la prolongación de esa situación, 
razón por la cual el objeto de nuestro amor sigue siendo in­
existente en acto: 

Objetarás tal vez que, si amamos la compañía de una persona, 
deseamos su conversación, su trato e incluso besarla y abra­
zarla y, si al fin llegamos a conseguir lo que deseamos, no por 
eso cesa nuestro amor, mientras estamos abrazados o unidos 
a ella; por consiguiente, no siempre el objeto del amor es algo 
que no existe. A eso respondemos que estás en un error por­
que, cuando abrazas a aquella persona, cuyo abrazo, compa­
ñía o trato ansiabas, el objeto al cual entonces se adhiere tu 
amor no es aquello que ya has conseguido, sino la duración y 
la continuidad de eso mismo. Ahora bien, la permanencia y la 
continuidad es algo que en aquel instante no existe y no entra 
aún en la categoría de lo real, en un proceso de actualización 
carente de final. Luego el objeto de la adhesión amorosa, en el 
instante en que el amante ha alcanzado la unión, es también 
algo que no existe, es decir, la continuidad de dicha unión?O 

Siguiendo el razonamiento anterior nos vemos obligados a con­
cluir que cualquier objeto de deseo es inexistente en sí mismo 
y que ese es, muy probablemente, uno de los motivos de que, 
por más que creamos alcanzar lo que ansiamos, nunca sinta­
mos nuestro anhelo plenamente satisfecho. Ibn 'ArabIllega a 
afirmar, en esa misma línea, que el objeto de cualquier tipo de 
búsqueda -ya sea espiritual o mundana- siempre trata de con­
vertir en existente algo inexistente. 

EL AMOR COMO REUNIÓN DE CONTRARIOS 

Entre las virtudes del amor genuino, del amor que conlleva la 
entrega absoluta del amante al amado, se cuenta la reunión de 
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facetas en apariencia contradictorias, pues sólo así la forma del 
amor puede ser completa. La aseveración de que el auténtico 
amor concilia aspectos antitéticos nos remite a la globalidad 
del ser humano perfecto quien, hecho a imagen de Dios, tam­
bién reúne en sí mismo cualidades contrapuestas, ya que «Él es 
el Primero y el Último, el Exterior y el Interior» (57:3). ¿Pero 
cómo es posible que el amor concilie principios antagónicos? 
Una posible respuesta reside en que el amante no sólo busca la 
unión con el amado, sino que también desea lo mismo que él, 
y si este prefiere la separación, el amante acepta plenamente 
su voluntad, siendo capaz de actuar en contra de los dictados 
naturales del amor, el cual siempre aspira a la unión. Otra fa­
ceta de la reunión de contrarios, propiciada por este amor total 
y sin reservas, es que el deseo permanece cuando el amado está 
ausente y se acrecienta cuando está presente: 

Ése es el estado sentido por el enamorado en el momento de 
la unión con el amado. Nunca queda colmada su necesidad de 
contemplarle sin que pueda, no obstante, deshacerse del deseo 
insaciable que suscita en él. Cada vez que vuelve su mirada 
hacia él, su emoción extática y su deseo ardiente se acrecien­
tan, aunque sea en su presencia, tal como ha cantado el poeta: 

¿No es sorprendente que por ellos suspire 
y que yo les pregunte acerca del deseo ardiente, 
cuando nunca dejaron de estar en mi presencia? 
Mis ojos los lloran, y con todo están en mis pupilas. 
¡Mi alma los desea aunque estén a mi lado!21 

El poema anterior -atribuido al gran maestro sevillano Abü 
Madyan- parece resonar en la misma frecuencia que los versos 
que abren El intérprete de los deseos, donde Ibn 'Arab¡ in­
quiere por el destino de los amantes perdidos en las montañas, 
desfiladeros y llanuras del amor inabarcable: «¿Crees que están 
a salvo? ¿Crees que han perecido? Los príncipes del amor se 
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confunden en el amor y se extravían». y, abundando en lo 
dicho, añade: 

Las premisas del amor me revisten con su esencia, 
el ropaje de los contrarios, como presencia y ausencia.22 

La confluencia de presencia y ausencia, de unión y separación, 
nos remite en última instancia a la extraordinaria visión de Dios 
de que disfruta el místico arrebatado por el amor divino: 

Su alejamiento es idéntico a su proximidad, lo mismo que su 
proximidad es idéntica a su alejamiento. Él es el Alejado-Pró­
ximo. En Él, la unión con nosotros es, pues, irrealizable. Él 
admite la separación sin por ello alejarse, lo mismo que ad­
mite la unión sin acercarse realmente. 

La unión en su esencia es idéntica, en Él, a su alejamiento. 
Pero sólo lo entenderá aquel que Le vea.23 

AMOR DIVINO, ESPIRITUAL Y NATURAL 

Siendo anhelo de la parte por el todo y del todo por la parte, el 
amor no puede verse limitado a un solo ámbito existencial, sino 
abarcarlos todos: divino, espiritual y natural. Ibn 'Arabi nunca di­
socia esas tres vertientes de la experiencia amorosa porque el 
amor es uno y porque el ser humano es capaz acceder a cualquiera 
de ellas en consonancia con su naturaleza inclusiva y sintética: 

Amo mi esencia con el amor que tiene el uno por el dos, 
siendo el amor así engendrado natural y espiritual, 
aunque también es amor divino.24 

De los tres tipos de amor reseñados, el espiritual es el único 
que reúne cuerpo y espíritu, pues una de sus principales virtu-
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des es conciliar opuestos, con lo cual debemos deducir que el 
amor espiritual es, para Ibn 'ArabI, la modalidad amatoria más 
plena. Si el amante divino es espíritu sin cuerpo y el amante 
natural cuerpo sin espíritu, el enamorado espiritual los reúne a 
ambos.25 Otra peculiaridad del amor espiritual es que, en él, el 
amante tan sólo aspira a complacer a su bienamado, anulando 
incluso su propia voluntad en favor de este. En el amor natu­
ral, en cambio, el sujeto tan sólo persigue la satisfacción de sus 
propios deseos, tanto si el otro está de acuerdo con ellos como 
si no. La mayoría de las personas -advierte- están gobernadas 
por ese tipo de impulso egoísta. Sin embargo, la pasión natural 
puede ser transmutada, en una suerte de proceso alquímico in­
terior, en un amor pleno, en un amor dotado de cuerpo y espí­
ritu, en un amor sin objeto que se refleje, a la vez, de manera 
integral y única en otro sujeto. 

Amor divino 

En primer lugar, Dios nos ama por Él mismo, y ese es el tipo 
de amor que expresa el célebre dicho santo: «Yo era un tesoro 
escondido y amé ser conocido ... ». En ese sentido, el anhelo di­
vino por revelarse -de manera que los posibles existentes, que 
sólo son conocidos por Él desde toda la eternidad, se conozcan 
a sí mismos y lo conozcan a Él- no se deriva sino del amor que 
siente por Él mismo. Ese tipo de amor también es sinónimo de 
la glorificación esencial (tasbil;.ft!ri dtitr) que, más allá del ejer­
cicio de su conciencia y libre albedrío, todas las criaturas rin­
den a Dios sin saberlo. 

En segundo lugar, Dios también nos ama por nosotros ya 
que, aparte de colmamos de bendiciones reconocidas y desco­
nocidas, nos muestra un sendero seguro de retomo a Él. Por 
esa razón ha enviado a sus profetas, mensajeros y amigos-de 
los que el Corán consigna la cifra de 124000-, quienes no han 
cesado de transmitir el mensaje del amor incondicional. Es un 
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imponderable en dicho mensaje -tal como el Sayj al-Akbar se 
preocupa de enfatizar tantas veces como haga falta- que la mi­
sericordia abarca todas las cosas y situaciones prevaleciendo 
sobre el resto de atributos divinos. Cualquier experiencia ne­
gativa o dolorosa se integra en un proceso más amplio de apro­
ximación a la felicidad última. 

Ese doble amor -por Él y por nosotros- de Dios hacia los 
seres carece de origen temporal, ya que Él los conoce y los ama 
tanto en su estado de inexistencia como de existencia: 

porque Alláh está con ellos en su estado de ser actual como lo 
está en su estado de ser virtual, dado que son conocidos de Él, 
que los contempla y les habla sin cesar. Ningún principio 
nuevo que AlIáh no posea ya puede serIe atribuido. ¡Es más!, 
Allah no ha dejado nunca de amarlos como nunca ha dejado 
de conocerlos.26 

Resulta imposible asignar un término temporal al acto creativo 
y también al amor que es el motor original de dicho acto. Por 
otra parte, dado el carácter ilimitado de los posibles, el divino 
acto creativo no puede concluir en el tiempo, ya que los exis­
tentes no dejan de ser engendrados debido al inagotable anhelo 
divino por ser conocido: 

Son engendrados sin que este proceso recurrente pueda tener 
fin, porque no podría asignarse término a las realidades con­
tingentes posibles. Son perpetuamente sin fin, como el Ser ver­
dadero es eternamente sin origen, inmutable y necesario. Su 
Existencia no tiene principio primero más que Su Amor por 
Sus siervos -gloria a Allah-.27 

Una vez abordado el amor de Dios hacia los seres, Ibn 'ArabI 
enfoca su lente indagadora sobre lo que pueda ser el amor a 
Dios desde la restringida, aunque privilegiada, perspectiva del 
ser humano, argumentando que este puede amarlo con dos tipos 
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de amor: espiritual y natural. El amor procedente de Dios tam 
bién presenta, como acabamos de apuntar, dos características 
principales: por Él mismo (y, en eso, se parece al amor natural 
que es, básicamente, amor por uno mismo) y por nosotros (y. 
en este caso, se asemeja al amor espiritual, el cual se define por 
la entrega absoluta al amado). Y, evidenciando que la locura de 
amor no está reñida con el ejercicio de la lógica implacable. 
plantea una batería de cuestiones que tratan de dilucidar qué 
significa amar a Dios desde el punto de vista del ser humano, 
agrupando bajo este epígrafe desde el simple creyente que se li­
mita a acatar ciegamente una determinada tradición religiosa, 
hasta a la persona que aspira a encontrarse realmente en pre­
sencia de su Bienamado y experimentar de primera mano las 
verdades que propugna la religión. Es obvio que sólo tratan de 
amar a Dios, deliberadamente y con todas sus fuerzas, santos, 
sabios, profetas y, en general, los individuos llamados al amor 
místico. 

El Sayj al-Akbar explica, primeramente, que el amor que 
los seres albergamos hacia Dios por Él mismo es sinónimo de 
la adoración esencial que todos le rendimos sin saberlo. Pre­
cisa, además, que el amor de los seres humanos siempre es de 
carácter compuesto, dada nuestra doble naturaleza: espiritual 
y natural. Es dicha naturaleza dual la que permite que se pueda 
tener un único objeto de amor -en este caso, Dios-, aunque se 
presente de múltiples maneras o en seres distintos porque «un 
ser no puede amar más que un solo y único principio, aunque 
este único Bienamado resulte existir en numerosas criaturas».28 

Por otro lado, el amor que profesamos hacia Dios por nosotros 
mismos está relacionado con la esperanza de la recompensa y el 
temor al castigo, los cuales también tienen que ver con nuestra 
doble naturaleza. El componente natural busca el beneficio pro­
pio y está vinculado a la expectativa del placer y el temor al 
dolor, mientras que el factor espiritual hace que algunas perso­
nas sean capaces de amar sin esperar nada a cambio. 

En la tercera modalidad de amor a Dios se le ama, simultá-

-" 
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neamente, tanto por Él como por uno mismo. Sólo disfruta de 
ella quien accede a la experiencia contemplativa directa. Al 
igual que cualquier acto de adoración, la contemplación -es­
cribe lbn 'ArabI- exige siempre una forma compuesta, ya sea 
imaginaria o sensible. El hecho de que la adoración dependa 
de una representación formal también es consecuencia de la 
doble naturaleza, espiritual y material, del ser humano. Por eso, 
en la plenitud del amor se combinan interior y exterior, cuerpo 
y espíritu, amor espiritual y amor natural. Y, como comproba­
remos en breve, una de las formas de adoración mística más 
completa es, en opinión de los Fieles de Amor, el culto a Dios 
tomando como soporte contemplativo el cuerpo femenino, pues 
la mujer no sólo es creada sino también creadora. Ella es, a la 
par, sujeto y objeto de contemplación. 

Por último, en la culminación de su pasión, el místico cons­
tata que el amor que siente hacia Dios es el mismo con el que 
Dios le ama a él o, mejor dicho, con que Dios se ama a sí 
mismo en él, porque las criaturas no son, en definitiva, sino los 
lugares teofánicos donde Él despliega sus nombres y atributos. 
Entonces -prosigue explicando Ibn 'ArabI-, el amante descu­
bre que únicamente es posible ver y amar a Dios con Él, por Él 
y través de Él, porque Él es quien se ama a sí mismo, siendo 
amante y amado, conocedor y conocido, adorador y adorado, 
deseante y deseado, y porque, ya sea que 10 amemos por Él o 
por nosotros, la raíz primera de toda pasión es el amor divino: 

[ ... ] comprobó entonces [el alma] que sólo veía por Él y no 
por ella, que amaba por Él y no por ella, que es Él quíen se 
ama a sí mismo y no ella la que lo ama, aunque lo perciba en 
todas las criaturas con su ojo esencial. Supo también que el 
Ser verdadero sólo se ama a sí mismo, que Él es el amante y 
el amado, el deseante y el deseado.29 

Como explica Henry Corbin, autor de un original vocabulario 
concebido ex profeso para comentar el sinuoso pensamiento 
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del Sayj al-Akbar: «El mismo Ser divino es el Amado y el 
Amante. Pero esta unidad no es la de una identidad indiferen­
ciada; es la unidad de un ser al que el Compadecimiento esen­
cial ha desdoblado en una bi-unidad (I:zaqq y jalq) , cada uno de 
cuyos términos aspira recíprocamente al otro».30 También es 
digno de mención que la expresión «Dios deseante y deseado», 
que utiliza Miguel Asín Palacios en la primera versión caste­
llana del estudio akbarí sobre el amor -publicado por primera 
vez en 1931-, resulte ser el estribillo de Animal de fondo, im­
portante libro de poemas que el insigne Juan Ramón Jiménez 
publicaría dieciocho años después: «Porque tu amas, deseante 
dios, como yo amo».31 y también: «Todas las nubes arden por­
que yo te he encontrado, dios deseante y deseado».32 

¿Pero cuál es el origen de nuestro amor a Dios? ¿Y acaso 
tiene dicho amor una conclusión temporal? Puntualiza el Sayj 
al-Akbar que, entre las personas interesadas en el conocimiento 
del amor, esa última cuestión nunca le fue planteada salvo por 
una mujer de juicio penetrante, de la cual omite cortésmente el 
nombre. ¿Tal vez se trata de aquella andalusí -llamada Zaynab 
al-Qal'iyyah y mencionada en el apartado biográfico- de la que 
nos asegura que era una de las personas más inteligentes de su 
época? Ibn 'Arab¡ responde que, si bien el principio del amor 
divino hacia las criaturas reside en el anhelo de ser conocido 
que alberga el Dios oculto, un deseo que alivia el suspiro que 
da forma a la Nube de los posibles o «lo Real con que ha sido 
creada la creación», el origen de nuestro amor por Él radica en 
la audición del imperativo existenciador, el verbo creador diri­
gido a los posibles inmersos en la oscuridad de la Nube. Esa es 
la causa última -escribe- de que nos conmovamos fácilmente 
al escuchar melodías musicales o incluso de que, en esas cir­
cunstancias, haya personas que caigan en trance extático: 

Oímos esa Palabra creadora «¡Sé!» cuando permanecíamos 
establecidos en la substancia primordial de la Nube opaca, 
pero allí no tuvimos la posibilidad de aplazar nuestra venida 
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a la existencia. Entonces éramos formas en esta substancia pri­
mordial de la Nube opaca. Es mediante nuestra aparición en 
ella como actualizamos su existencia. Después de no haber te­
nido ésta más que una existencia original, la Nube adquirió 
existencia formal. Tal es la causa del origen de nuestro amor 
por Él.33 

¿Es el amor una cualidad inherente al amante, un atributo ac­
cidental añadido a la naturaleza de este último o, tal vez, con­
siste en la mera relación establecida entre amante y amado? La 
conclusión de Ibn 'ArabI es que, en el ámbito divino, el amor 
es una cualidad permanente que no desaparece salvo si el 
amante deja de existir, cosa de todo punto imposible ya que, 
según nuestro autor, el auténtico amante es Dios, quien nunca 
deja de ser, como tampoco deja de amar a los posibles, ya sea 
en su estado de inexistencia o de existencia relativa. En la li­
mitada esfera humana -prosigue explicando-, el amante tam­
bién permanece constante, lo único que cambia es que enfoca 
su afecto en un objeto u otro. Cuando se extingue ese senti­
miento por un individuo, objeto o estado concreto, se intenta re­
producir el mismo tipo de afecto hacia algún ser o situación 
similar. Aunque desaparezca la atracción por un determinado 
objeto o persona, sin embargo, el afecto perdura, dado que es 
consubstancial al ser que ama y desea. Por consiguiente, el 
amor es el amante y no una mera relación accidental ni una 
cualidad adventicia añadida a este: 

Atribuye el amor a quien quieras, a un ser efímero o a otra rea­
lidad pero, en definitiva, ¡el amor no será otro que el amante 
mismo! En la existencia sólo existe el amante y el amado, aun­
que el estado de amado sea solamente virtual y necesite la ac­
tualización de esta potencialidad de ser, o incluso su llegada a 
la existencia en un individuo l ... ]. Así es la verdad reconocida 
en la materia.34 
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Amor espiritual 

El amor espiritual es un amor arrebatado, subyugado, entre­
gado, desinteresado, pero rebosante de ciencia puesto que, en 
él, el amante sabe quién es el amado y por qué lo ama. Así, una 
vez agotadas las posibilidades expositivas sobre el amor divino 
y después de dotarnos de los elementos de análisis pertinentes 
para dilucidar la verdadera naturaleza de amor, amante y 
amado, parece lógico que pase ahora a dilucidar el amor que 
también es sabiduría, ya que el amor espiritual es una pasión 
tan vehemente como lúcida. Es la ebriedad del amor abnegado, 
atemperada con la sobriedad del conocimiento que no se sus­
tenta en la mera especulación sino, como él mismo insiste una 
y otra vez, en el sabor de la experiencia desnuda, más allá de 
cualquier velo intelectual o doctrinal. Del amante espiritual es­
cribe que «cuando ama, sabe» ,35 pues asigna a cada cosa el 
valor que le corresponde. Y es que la locura de amor no exime 
de la comprensión cabal de cuál es su finalidad, de quién es el 
auténtico amante y de cuál es la verdadera naturaleza del 
amado. Por consiguiente, el amor ciego, el amor que no incre­
menta el conocimiento, no es genuino amor espiritual: 

Según lo que acabamos de exponer, te será claro que los hom­
bres no tienen conocimiento de lo que aman y que el objeto de 
su amor se encuentra contenido íntimamente en cualquier ser. 
Entonces imaginan que aman a talo cual persona, cuando no 
es en absoluto así.36 

Todos los seres aman de un modo u otro sin saberlo y, de igual 
modo, también ignoran cuál es el verdadero objeto de su an­
helo, ya que se imaginan que aman esto o aquello cuando su in­
clinación por un determinado individuo, experiencia u objeto, 
no es sino una consecuencia circunstancial del amor que, sin sa­
berlo, sienten hacia sí mismos: 
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Podemos incluso afirmar que todos los seres existentes son 
amantes, pero no son conscientes de quién depende su amor y 

se encuentran ofuscados por el ser sobre el que se aplica el ob­
jeto del amor. En consecuencia, imaginan que aman a éste o 
aquel individuo cuando, de hecho, se trata de un efecto se­
cundario de amor. En realidad, nadie ama al amado por el 
amado mismo, lo ama solamente por sí mismo.37 

Llama la atención que el amor espiritual, que supone la com­
pleta rendición de la propia voluntad en brazos del amado, des­
emboque en el reconocimiento de que, en última instancia, el 
amante sólo se ama a sí mismo. Una posible explicación es 
que ese amor por uno mismo también es una de las cualidades 
del amor divino. Y no puede ser de otra manera, ya que cual­
quier situación en el cosmos reproduce la realidad del Ser ori­
ginal, quien no puede más que amarse a sí mismo porque, tal 
como recoge el dicho profético, «Dios era y no había nada con 
Él». 

Por otro lado, sólo cabe albergar amor espiritual hacia un 
ser dotado de libre albedrío, mientras que el apego a un objeto 
inanimado o un ser enajenado, por ejemplo, nunca trasciende la 
esfera del amor natural. Como amados dotados de voluntad 
propia, y dignos, por tanto, de esta modalidad amatoria, cita 
los casos de Dios, la mujer y el hombre, alegando que el ser 
humano sólo puede actualizar el amor total y entregarse sin re­
servas a una realidad que, como las recién citadas, guarde pro­
funda similitud con él.38 

La finalidad del amor espiritual, como su mismo nombre 
indica, es la unión de los espíritus, una unión que se produce a 
través del aliento compartido entre ambos sujetos. Ibn 'ArabI 
expone este particular al principio de la sección dedicada al 
amor natural -según comenta- debido a la estrecha conexión 
que mantiene el amor espiritual con las formas naturales. Nos 
encontramos, pues, con un discurso donde el principio está co­
nectado con el final y este con el inicio. De ese modo, abun-
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dando en el vínculo entre imagen y respiración en la concreción 
del amor, refiere lo siguiente: 

Cuando se besan o abrazan, la respiración del uno se expande 
en el otro y el hálito así exhalado compenetra a ambos. El es­
píritu animal que actúa en las formas naturales no es diferente 
del hálito, de manera que éste es el espíritu (animal) de cada 
una de las dos personas que respiran y que vivifica en el mo­
mento del beso y de la respiración l ... J. Este aliento, una vez 
exhalado por el amante, transmite cierta forma de amor pre­
ñado de deleite. Cuando este aliento se convierte en el espíritu 
de aquel hacia el que ha sido transmitido y cuando el hálito 
de la pareja se convierte de la misma forma en el espíritu del 
primero, puede hablarse de identificación por parte de los dos 
seres implicados, según lo que el poeta ha dicho: 

Yo soy aquel a quien amo, 
y aquel a quien amo, ¡soy yoP9 

Mediante ese intercambio de hálitos, cada individuo deviene 
el espejo que proyecta la imagen del otro, produciéndose la 
identificación entre ambos espíritus. Debemos añadir tan sólo, 
con respecto a la noción de esa imagen germinal del propio yo 
contenida en la respiración, que también el Aliento del Todo­
Misericordioso alberga en potencia, como la oscuridad que pre­
cede al alba, las formas del cosmos. El carácter mágico -o, más 
bien, deberíamos decir existenciador- del hálito divino se 
plasma en todas las esferas del ser. No podemos obviar que el 
amor espiritual también se refiere al amor hacia las formas ima­
ginales que, si bien carecen de existencia efectiva, pueden co­
brar vida autónoma gracias al poder de la imaginación 
creadora. De igual modo que el Aliento del Todo-Misericor­
dioso alumbra a los posibles que moran en la Nube primigenia, 
el suspiro del fiel de amor se inviste de un poder existenciador, 
capaz de proyectar en el exterior la imagen ideal que se forja de 
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su amado, siendo un objeto lícito para actualizar su amor, siem­
pre que no pierda de vista el reconocimiento, como acabamos 
de apuntar, de que esa pasión no es sino un afecto dirigido hacia 
sí mismo: 

Desde que se actualiza la pasión de amor, se desarrollan un 
hálito de beneplácito recíproco y de profundos suspiros, el há­
lito se exhala de manera que forma en el amante la imagen del 
amado hasta el punto incluso de hacer aparecer una forma ex­
terna que contempla y por la que realiza su motivación y su fe­
licidad al margen de toda circunstancia temporal.40 

Amor natural 

El amor natural-el cual se expresa mediante emoción extática, 
deseo ardiente, nostalgia, miradas, besos, etcétera- es de al­
cance universal, siendo su objetivo principal la unión de los 
cuerpos. Pero, al igual que ocurre en cualquier modalidad ama­
toria, también en la esfera del amor natural el amante va en pos 
de algo que no existe realmente y que es, en este caso, el pla­
cer que le procura la persona o el objeto amado: 

Has de saber que el amor natural en realidad exige que el 
amante ame solamente a un ser por la felicidad y el placer que 
siente cuando está con él. Le ama, pues, por sí mismo y no 
por el amado mismo. Ya te hemos expuesto anteriormente que 
la realidad de este amor (que es la de amar al bienamado por 
uno mismo) se encuentra igualmente en las dos clases de 
amor, divino y espiritual.41 

Aunque los seres y objetos sobre los que se ejerce el amor na­
tural son muy variados, su único objetivo es la unión de los 
cuerpos capaz de prolongar la propia existencia del amante y de 
sus deseos. El que se actualice esa unión de un modo u otro es 
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un asunto meramente accidental. Puede decirse que quien se 
entrega a su pasión natural trata de satisfacer un mismo deseo 
de unión -o de prolongación de placer- a través de distintos 
objetos y personas. Así pues, el amor -ya sea divino, espiritual 
o natural- siempre es uno e indivisible. 

CUALIDADES y NOMBRES DE LOS AMANTES 

Una vez demostrada la inexistencia del objeto amado, tras con­
cluir que el amor es el amante mismo y después de dejar sen­
tado el origen divino de toda pasión, el Sayj al-Akbar se centra 
en describir las virtudes y apelativos del verdadero amante, 
tarea a la que consagra el resto del capítulo 178. En esa sec­
ción la "con-fusión" entre amante y amado llega a tal extremo 
que, la mayoría de las veces, no es fácil discernir si está ha­
blando de Dios o del ser humano. No pretendemos arañar si­
quiera el contenido de esa sección, sino tan sólo transmitir un 
mínimo de su sabor. Simplemente reproducimos de manera 
muy sucinta algunas de las líricas palabras que Ibn 'ArabI se 
dedica luego a glosar profusamente en la última parte de su es­
tudio. Para merecer tan insigne nombre, el genuino amante de 
Dios debe hacer gala, entre otras, de las siguientes cualidades: 

Estar muerto, privado de razón, caminando hacia Dios a tra­
vés de Sus nombres, móvil como pájaro, siempre en vela, di­
simulando su aflicción, aspirando a desprenderse de este bajo 
mundo para encontrarse con su bienamado, hastiado del velo 
indisociable que impide el encuentro entre ambos, suspirando 
por Él profusamente, encontrando reposo en el propósito y el 
recuerdo de su bienamado, l ... ] su corazón totalmente loco de 
amor, prefiriendo la compañía del bienamado a cualquier otra, 
[ ... ] deleitándose en el desasosiego, trasgrediendo las reglas 
establecidas tras haberlas observado, celoso de sí mismo por 
su bienamado, bajo la sujeción del amor en la medida de su in-
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teligencia, [ ... ] despojado de toda calificación, ignorado de 
nombres o anónimo, distraído sin serlo, no obstante, real­
mente, sin discernir entre unión y separación, [ ... ] no sabiendo 
lo que es ser amante. Enumeremos más atributos del amante: 
sus deseos son intensos sin comprender, no obstante, a quién 
van dirigidos; su emoción es intensa sin saber, no obstante, 
sobre quién se ejerce; su bienamado no se le aparece clara­
mente; está triste y alegre a la vez, calificado por los contra­
rios; l ... ) finalmente, sólo habla con las palabras de su 
Bienamado. Esos amantes se llaman portadores del Corán, y 
cuando logran reunir todos los atributos del Libro, se con­
vierten en su esencia.42 

Y, ya en la conclusión de su ensayo sobre el amor vuelve a re­
cordarnos la escurridiza naturaleza de un fenómeno unitario 
que abarca todos los dominios de la existencia: 

Hemos llevado nuestra exposición hasta los confines del aná­
lisis y de la investigación, aunque las fuentes en las que bebe 
el amor sean muy diversas en virtud de la complejidad de su 
objeto. Si no has comprendido bien, yo te he puesto en el ca­
mino. ¡Ten cuidado, no obstante, de no asimilar (a Dios a las 
criaturas)! El amor original, la emoción extática, el deseo ar­
diente, la nostalgia, son una sola y misma realidad que adopta 
connotaciones distintas en función de las diferentes clases de 
seres enamorados.43 

LA RELIGIÓN DE LOS ENAMORADOS 

Dios significó al profeta MUQammad bajo la rúbrica del amor, 
motor de la creación: «Se me han hecho amar de vuestro mundo 
tres cosas»,44 mencionando seguidamente a las mujeres, el per­
fume y la oración. No es casual que lbn 'Arab¡ cierre Los en­
garces de la sabiduría, compendio de su pensamiento, con la 
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joya de la sabiduría de la singularidad de Mu\:lammad, por su 
condición de sello y síntesis de los mensajes proféticos prece­
dentes y epítome del ser humano perfecto. Tampoco es casual 
que buena parte de dicho capítulo esté consagrado a exponer el 
especial valor trascendente de la mujer -o, si se prefiere, del 
principio femenino-, o que también sostenga que la relación 
sexual está muy cercana a Dios, siendo el tipo de unión más 
completa que, a causa de la peculiar constitución del ser hu­
mano -que es, como sabemos, espiritual y corporal- puede lo­
grarse con otro individuo. 

Por su parte, la contemplación de Dios en el cuerpo feme­
nino es la más perfecta al alcance del místico ya que, en ella, 
percibe a Dios tanto en su aspecto activo -pues la mujer tam­
bién es creadora- como receptivo, mientras que cuando el hom­
bre contempla en sí mismo a Dios, tan sólo percibe el aspecto 
pasivo o creado. Las mujeres son, en suma, el soporte teofá­
nico por excelencia. Es fácil suponer que, si Ibn 'ArabT está ha­
blando desde el punto de vista de un varón, lo contrario -es 
decir, la contemplación de Dios sirviéndose de un soporte mas­
culino- también debe ser igualmente aceptable. La única dife­
rencia es que él concibe, al igual que muchos otros sufíes, a la 
mujer como creada y creadora, una ventaja que no poseen los 
varones: 

AlIah no puede ser contemplado en ausencia de soporte por­
que la esencia de AIHlh es independiente de los mundos [ ... ]. 
La contemplación implica necesariamente un soporte sensi­
ble; es por eso que la contemplación de Dios en las mujeres es 
la más completa y perfecta. Y la unión más grande es la unión 
sexual.45 

Quien ama a las mujeres de ese modo, las ama con un amor 
verdaderamente espiritual que sabe congregar cuerpo y alma, 
forma y significado, mientras que quien las ama únicamente 
por el impulso natural pierde la ciencia del deseo y tan sólo se 
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relaciona con una forma carente de espíritu. Si poseyese dicha 
ciencia -declara-, sabría quién goza y de qué goza realmente 
y alcanzaría la perfección en su pasión. Sea como fuere, Ibn 
'ArabI siempre evidencia un profundo respeto por el principio 
femenino, tanto a escala cósmica como humana: 

[ ... ] puesto que el ser humano está ubicado entre la Esencia 
(que es un nombre femenino) de la que procede y la mujer, 
que procede de él. De ese modo, está situado entre dos enti­
dades femeninas l ... l. Cualquiera que sea la doctrina filosófica 
a la que se presta adhesión, se constata la preeminencia de los 
términos femeninos.46 

La evocación de la presencia divina a través de una mujer con­
creta, en la que coinciden finitud e infinitud, tiempo y eterni­
dad, materia y espíritu -como la Beatriz de Dante, la NiDam de 
Ibn 'ArabIo la dama-amor cantada por los trovadores medie­
vales-, constituye una línea iniciática por derecho propio. Esa 
es la "religión de los enamorados", de la que RümI dijera que 
es distinta de las demás religiones. Uno de sus más reputados 
adeptos, el persa Rüzbehan BaqlI (m. 1209), define este sen­
dero específico y autónomo respecto a otros caminos de sabi­
duría afirmando que los Fieles de Amor reconocen que el culto 
de amor consagrado a un ser bello es la puerta al amor divino. 
Esa especial aptitud de la mujer para reflejar la luz del ser ori­
ginal lleva a decir a Ibn 'ArabI que el amor de la dama-sabi­
duría equivale a veinte peregrinaciones a la Piedra Negra o que 
ella posee el mismo rango que Jesús47 pues, al igual que él, es 
capaz de conceder y de quitar la vida: 

Mata su mirada 
pero, como si de Jesús se tratara, 
revive con sus palabras. 
Su Torá, como una luz, 
es el brillante heraldo de sus piernas, 
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Torá que, al igual que Moisés, leo y estudio. 
Sacerdotisa sin adornos entre las hijas de Rüm, 
en ella contemplas la aureola del puro bien. 
Salvaje es; así que en su regazo no hallarás sosiego. 
En el tabernáculo de su retiro, 
escogió un hipogeo por sepultura. 
Trastornados dejó a los sabios de nuestra religión, 
a quienes estudian los salmos, 
a todos los doctores judíos, 
a cada sacerdote cristiano.4~ 

Los adeptos de la religión de los enamorados suelen verse 
desafiados, en momentos cruciales de su desarrollo espiritual, 
por damas tan hermosas como sagaces que les brindan leccio­
nes magistrales sobre la naturaleza del amor, poniendo a prueba 
el alcance de su sabiduría. Tal es el famoso encuentro nocturno 
que mantuvo lbn 'ArabI, junto al santuario de la Piedra Negra, 
con la joven NiDam, del que hemos dado cuenta en el apartado 
biográfico. El citado Rüzbehan BaqlI sostuvo una entrevista si­
milar con otra señora del amor, en la que ambos dialogaron sobre 
el carácter de tan noble y, a la vez, tan denostado sentimiento y 
sobre la licitud de la contemplación de Dios sirviéndose de una 
apariencia humana, y que, a petición de su interlocutora, llevó a 
dicho maestro a escribir un célebre tratado sobre el tema, El jaz­
mín de los Fieles de Amor,49 que sirviese de guía e inspiración a 
los peregrinos en la vía regia que conduce del amor humano al 
amor divino. En dicho texto escribe que la relación entre amor 
divino y humano reside, precisamente, en que el primero es el 
verdadero origen del segundo, aduciendo diversas pruebas es­
criturales sobre la licitud, desde un punto de vista estrictamente 
religioso, de un afecto similar. La historia del amante y el amado 
-explica también a su misteriosa interlocutora- es la más her­
mosa historia jamás contada, el más bello de los relatos (12:3), 
simbolizado por el amor de José y su padre, Jacob, y de José y 
Zulaika, perdidamente enamorada de él a pesar de estar casada 
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con un alto funcionario del faraón. Los Fieles de Amor son ca­
paces, en definitiva, de apreciar el esplendor de la belleza di­
vina en la persona amada porque, como nos asegura Rüzbehan, 
es en el libro del amor humano donde hay que aprender a leer 
las sutilezas del amor divino. 



12. ADORACIÓN ESENCIAL 
Y ADORACIÓN RITUAL 

La noción de adoración ('ibada) reviste implicaciones funda­
mentales en el universo religioso islámico. El término es sinó­
nimo de servidumbre ('ubada), y por ese motivo muchos 
traductores vierten uno y otro como si se tratase de la misma pa­
labra. Pero la adoración islámica cuenta con una lectura ontoló­
gica que excede el sentido ritual que suele otorgarse a dicha 
expresión. El Corán afirma sin ambages que constituye, como 
hemos señalado en repetidas ocasiones, el objetivo último de la 
creación: «No he creado a genios y seres humanos sino para que 
me adoren» (51 :56). Y, por su parte, escribe Ibn 'ArabT: «Sabe 
que la existencia toda se divide en adorador y adorado».' El ado­
rado a que se alude en este caso es el designado con el apelativo 
técnico de "Señor" --es decir, el Dios que se hace presente a cada 
criatura según la capacidad de reconocimiento de esta-, mientras 
que el adorador o servidor ('abd) designa a todo lo que no es 
Dios y, de manera más específica, al ser humano. Y añade: 
«Cuando digo "servidor" me refiero a la totalidad del cosmos y 
al ser humano».2 

Señala, además, que existen dos clases de adoración. La pri­
mera de ellas es la adoración esencial o intrínseca que consti­
tuye la urdimbre misma de la existencia y que nadie ni nada 
está facultado para rechazar. Y, como parte de dicha adoración 
esencial, el Sayj al-Akbar también nos habla de la glorifica­
ción, el amor,la fe e incluso la religión esencial, que él deno­
mina "religión de Dios" , en contraste con la religión creada en 
las creencias. La segunda clase de adoración -que puede ser 
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secundada o rechazada- es la convencional o establecida, la 
cual se deriva de los mandamientos religiosos transmitidos por 
los diferentes mensajeros enviados a la humanidad. Así pues, es 
importante distinguir entre el acto esencial irrevocable y el acto 
prescrito por la ley religiosa, el cual puede ser obedecido o lo 
contrario: 

Sabe que, en todo lo que no es Dios, la adoración es de dos cia­
ses: (1) la adoración intrínseca, que pertenece por derecho pro­
pio a la esencia de lo Real y que se deriva del despliegue de 
las teofanías, y (2) la adoración convencional y ordenada que 
se deriva de la profecía.3 

Todos los seres -para Ibn 'ArabI no existen objetos inanima­
dos- adoran a Dios sin estar sometidos de manera voluntaria a 
Él (o, como deCÍamos en el capítulo sobre el amor, aman a Dios 
sin saberlo), ya que su adoración les viene dictada por una ne­
cesidad imperiosa, relacionada con la irrevocabilidad de la 
orden divina. No obstante, a diferencia del resto de las criatu­
ras los seres humanos -es decir, las criaturas dotadas de libre 
albedrío- deben perfeccionar la adoración natural con la ad­
quirida. Sólo ellos están en condiciones de combinar ambos 
tipos de adoración. Ni siquiera los ángeles están capacitados 
para ello, dado que nunca desobedecen la orden de Dios. Su 
adoración arrebatada y su servicio infatigable son incesantes: 
«y quienes están junto a Él no se consideran demasiado altos 
para servirle, ni se cansan de ello. Glorifican noche y día sin 
cesar» (21 :20). Y también: «Quienes están junto a tu Señor le 
glorifican, incansables, noche y día» (41 :38). Asimismo: «Án­
geles gigantescos, poderosos, que no desobedecen a Dios en lo 
que se les ordena» (66:6). 

Así pues, la existencia entera se divide en adorador y ado­
rado. Paradójicamente, Dios en sí mismo -es decir, su aspecto 
no-manifiesto o interior- escapa a cualquier tipo de culto, com­
prensión o representación, sencillamente porque trasciende la 
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dualidad sujeto-objeto. Es un misterio inviolable que siempre 
permanece como tal. La adoración exige un sujeto adorador y 
un objeto de adoración. Por eso, nadie venera a Dios --como 
nos asegura el sabio murciano en su estudio sobre el amor- sin 
imaginarlo de algún modo. Sin embargo, no es menos cierto 
que nadie ama o desea a ninguna persona o cosa sin concebir 
en ella alguna función o cualidad divina, aunque no seamos, 
por supuesto, ni remotamente conscientes de ese hecho. El so­
porte -material o imaginal- constituye la condición sine qua 
non de la adoración. Ni siquiera Dios puede verse a sí mismo 
en ausencia de soporte. Es lo que sostiene Ibn • Arab¡ cuando 
declara que Él quiso contemplarse en un objeto todo inclusivo 
capaz de reflejarlo. Ese objeto no es sino el ser humano per­
fecto: espíritu y forma del cosmos. Sin embargo, a pesar de la 
gran variedad de objetos de adoración, no podemos olvidar que 
siempre subsiste en ellos un mismo adorado porque, como no 
deja de recordamos el Sayj al-Akbar: «El perfecto conocedor 
es aquel que contempla, en cada objeto de adoración, una ma­
nifestación de Dios en la que Él es adorado».4 

GLORIFICACIÓN ESENCIAL 

Sobre la glorificación esencial expresa el Corán: «¿No ves que 
glorifican a Dios quienes están en los cielos y en la tierra, y las 
aves con las alas desplegadas? Cada uno sabe cómo orar y 
cómo glorificarle» (24:41). y también: «Lo que está en los cie­
los y en la tierra glorifica a Dios» (6\: \; 62: 1). El sonido del 
viento, el flujo y el reflujo de las olas, la floración de los ve­
getales, el canto de los pájaros, el llanto del bebé, la órbita de 
los átomos, el movimiento de los astros, todo eleva a Dios ala­
banzas inconcebibles. De igual modo, cada uno de los miem­
bros y órganos que componen nuestro organismo -manos, ojos, 
oídos, pulmones, corazón- enaltece al ser divino. Y, dado que 
dicha glorificación irrevocable sólo puede proceder de algo do-

__ 1 
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tado de vida, todas las cosas palpitan, incluidas las piedras, im­
buidas de una vida imperceptible. Es el pequeño ego el único 
que se cree excluido de esa alabanza incesante. Pero, más allá 
de la manipulación egoica, lo sepa o no, cada acto, cada senti­
miento, cada pensamiento, cada aliento del ser humano cons­
tituye un acto de alabanza, tan natural e indispensable como la 
respiración, que le devuelve a la raíz de su existencia. 

Como explica William C. Chittick, estudioso de la obra ak­
barí: «Las criaturas glorifican a Dios hasta el punto de cono­
cerlo. Las flores le glorifican como Señor del Sol, de la tierra 
y de la lluvia, mientras que las abejas le glorifican como Señor 
de las flores. Las personas le glorifican como Señor de sus as­
piraciones y deseos, sean cuales fueren. Dios es el Proveedor, 
el Sustentador, el Dador de Vida, el Hermoso, el Misericor­
dioso, etcétera, y las personas recurren a tales nombres y con 
ellos glorifican a Dios cuando disfrutan de sus dádivas, tanto si 
verbalizan dicha glorificación como si no. Sin embargo, tan 
sólo los seres humanos perfectos glorifican a Dios en tanto que 
Dios o -lo que es lo mismo- mencionando todos los nombres 
divinos. Esta glorificación perfecta abarca e incluye las glorifi­
caciones de todas las cosas. "El ser humano perfecto glorifica a 
Dios a través de todas las glorificaciones del cosmos"».5 Incluso 
las esencias de los posibles -«que, en su estado de inexistencia, 
son vistas y no-vistas, escuchadas y no-escuchadas, a través de 
una visión inmutable y de una audición inmutable carentes de 
existencia»6- exaltan a Dios con una alabanza sin principio: 

¿Hay algún objeto inanimado que no posea la facultad del 
habla, una planta que no haya realizado la magnificación de su 
Creador, un animal que no atestigüe a través de su propio es­
tado o un ser humano que no esté conectado con su Señor? 
Eso sería imposible. De ahí que cada cosa posible en la exis­
tencia deba glorificar a Dios en una lengua incomprensible y 
en un dialecto que no todo el mundo entiende. Sin embargo, 
las Gentes de la Develación son capaces de escucharlo, mien-
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tras que las personas dotadas de fe 10 aceptan con plena con­
fianza y veneración porque Dios dice: «No hay nada que no 
celebre sus alabanzas, pero no comprendéis su glorificación. 
Él es el Benigno, el Indulgente» (17:44).7 

Ibn 'ArabI equipara las nociones de glorificación e incompa­
rabilidad, dado que la fórmula "Gloria a Dios", tal como apa­
rece en el Corán, siempre va seguida por la negación de 
cualquier similitud con las cosas creadas: «Gloria a Dios, que 
está por encima de lo que ellos le atribuyen» (23:9]; 37: 159). 
y asimismo: «Gloria a Él; Él es el Independiente» (10:68), et­
cétera. El hecho de que todos los seres, en los Cielos y la Tie­
rra, glorifiquen a Dios quiere decir, en el presente contexto, que 
cada uno de ellos proclama, a través de su misma existencia, la 
incomparabilidad divina con respecto a las entidades presen­
tes en el cosmos. La glorificación -según él- no es un acto lau­
datorio de una cualidad positiva, ya que Dios sólo puede ser 
alabado con aquello que es digno de Él, y, como sabemos, nada 
se le parece. 

N ATURALEZA PRIMORDIAL 

El términoflrra -o naturaleza primordial- deriva etimológica­
mente de la palabrafarir, que significa "separación". Por su 
parte, uno de los noventa y nueve nombres divinos es el Sepa­
rador de Cielo y Tierra. El Sayj al-Akbar dilucida la relación 
entre uno y otro concepto, señalando que la naturaleza primor­
dial es una luz que escinde la unidad indiferenciada de la exis­
tencia distinguiendo entre sí a las entidades. Lafl!ra -señala 
Ibn 'ArabI- es «una luz que hiende la oscuridad de los posi­
bles y da lugar a la separación de las formas».8 Una perspectiva 
más tradicional nos comunica que lafl!ra es la naturaleza vir­
ginal, desprovista de conceptos y juicios, capaz de testificar di­
rectamente las cosas tal cual son. Sostiene un dicho profético: 



ADORACiÓN ESENCIAL Y ADORACiÓN RITUAL 315 

«Todos los niños nacen dotados de la naturaleza primordial; des­
pués sus padres los convierten en judíos, zoroastrianos o cris­
tianos». El Sayj al-Akbar remonta dicha naturaleza primordial 
al momento del Pacto original entre Dios y las criaturas: 

La fe original es la naturaleza primordial, según la cual Dios 
ha creado a la humanidad. Significa el testimonio de su unici­
dad en el momento del Pacto. De ahí que, al nacer, todo niño 
respete ese Pacto. Sin embargo, cuando cae a través del cuerpo 
hasta los confines de la naturaleza -el lugar del olvido-, se 
torna ignorante y olvida el estado de que disfrutaba cuando 
estaba con su Señor.9 

El pacto aquí mencionado es el siguiente: «y cuando tu Señor 
sacó de los riñones de los hijos de Adán a su descendencia y les 
hizo atestiguar contra sí mismos: "¿No soy yo vuestro Señor?" 
Dijeron: "¡Claro que sí, damos fe!"» (7: 172). Y añaden, por lo 
general, los comentaristas de ese versículo coránico que los 
seres humanos -los hijos de Adán- han dado testimonio, antes 
de su nacimiento en el mundo visible, de que Dios es su único 
Señor y deberán responder, el Día de la Resurrección, de su fi­
delidad a ese pacto. Ese testimonio virginal, que se remonta al 
instante primigenio de la creación, a la primera y mínima se­
paración de los seres respecto a su fuente original, aporta el 
fundamento de cualquier desarrollo espiritual ulterior. Dicho 
con otras palabras: sin la adoración esencial, la adoración ad­
quirida carecería de sentido: 

YOsuf ibn al-ijusayn ha contado que un hombre había venido 
a pedir a I2o'I-Nün el Egipcio aconsejarle, y que él le había 
respondido: «¿Cómo te aconsejaría yo? Si en la ciencia (in­

temporal) del Misterio divino tú has sido confirmado en el re­
conocimiento sincero de la Unicidad de Allah, antes de que tú 
fueras creado y, hasta este día, eso ha precedido a la predica­
ción de los profetas y de los justos, yeso es mejor para ti que 
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todas mis recomendaciones. Si no es así, la llamada (a Alláh) 
no te será de ningún provecho».1O 

RELIGIÓN ESENCIAL 

Otra palabra clave, que el Corán cita en doce ocasiones vincu­
lándola a la fe primordial, es la de /:lanif o unitario puro, un tér­
mino que también se aplica a los numerosos profetas y santos 
que precedieron, históricamente, a la revelación coránica. Po­
demos leer: «¡Profesa la religión como J:¡anij~ según la natura­
leza primigenia que Dios ha puesto en los seres humanos! ¡No 
cabe alteración en la creación de Dios! Ésa es la religión ver­
dadera, pero la mayoría de Jos hombres no Jo sabe» (30:30). Y 
la azora 98 -titulada «La prueba clara»- nos brinda una posi­
ble definición de la auténtica religión: «Pero no se les ordenó 
sino que sirvieran a Dios, rindiéndole culto sincero como ha­
nifes, que hicieran la azalá (oración) y dieran el azaque [li­
mosna]. Ésa es la religión verdadera» (98:5). 

El ideal de unitario puro se vincula, arquetípicamente, a la 
figura de Abraham, quien pasa por ser el destructor de los ído­
los --en especial, del ídolo del propio ego en el que se basan 
todos los demás- y también un unitario verdadero que pres­
cinde de cualquier subterfugio a la hora de relacionarse con su 
Señor. El Corán menciona el término en distintas aleyas, aun­
que siempre subrayando la no asociación como elemento defi­
nitorio del unitario genuino, quien se atiene al Pacto primordial 
y cultiva la fe primigenia. En una de esas menciones, por ejem­
plo, se dice: «A mí, mi Señor me ha dirigido una vía recta, una 
fe verdadera, la religión de Abraham, que fue J:¡anify no aso­
ciador» (6: 161). El que no equipara nada a Dios es, pues, quien 
se adhiere a la religión de Abraham y, como él, destruye los 
ídolos externos e internos, sobrepasando los velos de luz y os­
curidad que opacan la pura presencia divina. En la siguiente 
cita se establece una clara distinción entre la religión de Dios 
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-que se refiere, por supuesto, a la adoración esencial de que 
estamos hablando- y la religión de la creación, aunque esta úl­
tima también sea aceptada por Él: 

Existen dos tipos de religión: la religión de Dios, de aquellos 
a los que Dios ha enseñado su religión y de aquellos a los que 
éstos han enseñado; y la religión de los seres creados, que Dios 
reconoce. La religión de Dios es la que ha elegido y estable­
cido en un nivel muy superior a la religión de la creación. JI 

La religión esencial es, tal como recoge el libro sagrado, la su­
misión (islam): «La religión de Dios es el islam» (2: 132), mien­
tras que la religión creada es la sustentada por quienes adoran 
al Dios creado en las creencias, el cual no sólo es la proyec­
ción de nuestras propias esperanzas y temores, sino también el 
único medio que tenemos a nuestro alcance los seres humanos 
ordinarios para relacionarnos con el Dios real que reside más 
allá de las creencias. Por descontado, no cabe duda de que la re­
ligión de Dios puede diferir bastante del Islam histórico de los 
seres humanos. 

Ya hemos señalado que, quien se conoce a sí mismo, no sólo 
conoce a su Señor, sino que también constata su propia condi­
ción de dependencia ontológica, una dependencia que se ex­
plica porque, en su calidad de meros posibles, las entidades que 
pueblan el cosmos reciben continuamente su existencia de parte 
de Dios: el ser necesario. En ese sentido, sumisión quiere decir 
el reconocimiento de la falacia de la existencia desgajada de su 
raíz primera. Tal vez sea este un término un tanto recalcitrante 
para la moderna mentalidad occidental, ya que evoca la ausen­
cia de libertad, la entrega de la voluntad y cuestiones similares. 
Pero nada más lejos de la intención de los místicos y contem­
plativos que nos aconsejan, al igual que Ibn 'ArabI, cobrar 
plena conciencia de nuestra condición de servidumbre exis­
tencial respecto a la suprema realidad. Porque no deja de ser 
una profunda paradoja que la auténtica libertad del siervo in-
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condicional de Dios es que no sirva a nada ni a nadie salvo a la 
verdad y que no tema a ninguna persona o cosa, ni en este 
mundo ni en el otro, salvo a Dios mismo. 

MUNDO DE LA ORDEN Y MUNDO DE LA CREACIÓN 

Para entender mejor en qué se diferencia lo esencial de lo esta­
blecido, lo primordial de lo menos primigenio, así como otros 
importantes matices en el pensamiento del Sayj al-Akbar, es im­
prescindible que abordemos la distinción entre mundo de la 
orden ('ii1am al-amr) y mundo de la creación ('¿¡Iam al-jalq). El 
Corán menciona ambos dominios, estableciendo una división ta­
jante en la disposición del cosmos -visible e invisible-, cuando 
formula la pregunta: «¿No son suyas la creación y la orden?» 
(7:54). Ambas expresiones forman parte del ramillete de térmi­
nos técnicos de que se vale lbn • ArabT para designar, respectiva­
mente, los dominios no-manifiesto y manifiesto de la realidad. 
Otros pares de nombres, que desempeñan idéntica función, son 
los de cielo y tierra, soberanía y reino, espíritu y cuerpo, alto y 
bajo, significado y forma, ausente y atestiguado, inteligible y 
sensorial, voluntad y deseo, etcétera. 12 Si recordamos el esquema 
cosmológico que aparece en el capítulo 3, el mundo de la orden 
abarca los cuatro primeros principios de la manifestación: subs­
tancia universal, naturaleza, Alma universal y Primer intelecto, 
siendo el emplazamiento de los espíritus puros y de los signifi­
cados desgajados de cualquier substrato. También es el mundo de 
la pura luz, pues todo cuanto habita en él -nos dice el Sayj al­
Akbar- es una sola luminosidad indivisaP 

El mundo de la orden se refiere, estrictamente hablando, al 
dominio de la unidad de la existencia en el que la orden divina, 
el imperativo existenciador «¡Sé!», aún no se ha diversificado 
en la multiplicidad de los existentes, mientras que el mundo de 
la creación representa la transformación de dicha palabra única 
en las distintas entidades espirituales, imaginales y sensoriales 
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que configuran el cosmos. Si la orden divina es única, instan­
tánea y luminosa, la creación es diversa, sucesiva, llena de ma­
tices. Leemos en el Corán: «Nuestra orden no es sino una 
palabra única, tan instantánea como un parpadeo» (54:50). Y 
también: «Su palabra es una, instantánea, no cambia» (50:29); 
«anterior a los Mensajeros» (37: 171). El mundo de la orden 
tiene un carácter atemporal, en contraste con la transformación 
incesante a que se halla sometido el mundo de la creación, que 
es gradual, deviene y se inscribe en el tiempo. La orden es una 
sola palabra totalizadora. pero sus efectos se diversifican por 
doquier. Escribe Ibn 'ArabI: 

Las letras constituyen la materia prima de las palabras, al igual 
que el agua, la tierra, el fuego y el viento conforman la mate­
ria prima necesaria para garantizar la existencia de nuestro 
cuerpo. Después, Él insufló en el cuerpo el espíritu «creado 
por la orden» y fue el hombre. de igual modo que los vientos 
prestos para ello, aceptaron el aliento del espíritu «creado por 
la orden» y fue un Yinn. Así también, cuando las luces estu­
vieron dispuestas, aceptaron el aliento del espíritu «creado por 
la orden», y fue un ángel. 14 

Siguiendo el texto coránico: hay criaturas que existen por 
medio de la orden -y que, por tanto, pertenecen también a ese 
ámbito luminoso-, y otras que lo hacen por medio de la crea­
ción. Por ejemplo, el espíritu procede de la orden de Dios: «Si 
te preguntan por el espíritu, di: "El espíritu procede de la orden 
de mi Señor"» (17:85). Asimismo, hay otras criaturas, como el 
viento, que también están sometidas directamente a la orden 
divina: «Sujetamos el viento a la orden» (38:36). 

El mundo de la orden está poblado por ángeles e «intelec­
tos desapegados, carentes de todo deseo»,15 ambos formados 
por la misma substancia radiante. Afirma también lbn 'ArabI 
que los excelsos moradores de dicho dominio ontológico «glo­
rifican día y noche sin cesar», queriendo decir con ello que tam-
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bién es el reino de la adoración perpetua que constituye el nú­
cleo de la existencia.16 Señala asimismo que, siendo de carác­
ter angélico, el bien se deriva del mundo de la orden, debiendo 
atribuir cualquier mal a la esfera del devenir. Las circunstancias 
negativas que se presentan en el mundo de la creación son con­
secuencia de la naturaleza compuesta de este, mientras que toda 
bondad y felicidad provienen de la absoluta simplicidad del 
puro espíritu. 

Dada su naturaleza comprehensiva, el mundo de la orden 
es la esfera de acción de la raJ:¡ma divina, la misericordia uni­
versal, la compasión esencial capaz de alumbrar, sin discrimi­
nación alguna, tanto el bien como el mal, tanto el amor como 
la cólera, tanto la felicidad como el sufrimiento, así como el 
ser que sustenta esas cualidades. En cambio, en el dominio de 
la creación impera la misericordia específica (raJ:¡fm) o de la 
obligación que, a diferencia de la compasión del don gratuito, 
es el amor que premia lo positivo en detrimento de lo negativo. 
Esta segunda modalidad de misericordia sólo obliga a Dios en 
lo que concierne a determinados individuos que se hacen me­
recedores de ella debido a que siguen los mandamientos y pre­
ceptos religiosos. 

No menos significativo es que vincule el mundo de la orden 
con la comprensión alcanzada por el sabio que conoce a Dios 
a través de Dios, en contraste con la realización propia del 
mundo de la creación, donde mora el gnóstico que conoce a su 
Señor a través de su propio yo, una distinción que se remonta 
a la diferencia que existe entre conocimiento y gnosis, abor­
dada en capítulos anteriores. Si bien el conocedor de Dios a 
través de Dios percibe al Señor de señores o al Dios total, más 
allá de los nombres o "señores" específicos, el gnóstico tan sólo 
reconoce al Señor particularizado en uno de esos nombres. 

El mundo de la orden es, en definitiva,la esfera de la servi­
dumbre y la adoración intrínseca, más allá de las palabras, que 
se cumple por el mero hecho de existir y a la cual todos estamos 
sometidos, sepámoslo o no. Es también la sede del amor, la glo-
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rificación y la fe primordiales. En cambio, el dominio de la cre­
ación es la esfera de la servidumbre acatada y el ámbito del 
mandamiento, el culto y la creencia prescrita por la ley reli­
giosa. Mientras la orden divina es una e irrevocable -y todos los 
seres la acatan forzosamente-, los mandamientos transmitidos 
a través de los mensajeros religiosos pueden ser obedecidos o 
lo contrario. El mandamiento se instaura a través de un con­
junto de reglas y prohibiciones, se subdivide en una serie de 
normas y se articula en un lenguaje. Si la orden constituye un 
imperativo absoluto, la creación es el campo de juego de la elec­
ción y la responsabilidad. 

Orden y creación también pueden ser consideradas desde el 
punto de vista de lo que se denomina "voluntad" (al-masia ') y 
"deseo" (al-iriidah) divinos. De igual modo que la orden y el 
mandamiento pueden diferir, la voluntad y el deseo no siempre 
coinciden. La voluntad es el poder creador de Dios que da lugar 
a todo lo que no es Él en su infinita variedad y complejidad, es 
decir, el aspecto inclusivo de la misericordia existenciadora con 
independencia de que lo creado esté caracterizado por la obe­
diencia o por la desobediencia, por el bien o por el mal. El deseo 
de Dios, por el contrario. se refiere al conjunto de normas de 
conducta y de adoración que tienen que ver con el retomo a Él. 
La conformidad con el deseo divino es. dicho en términos reli­
giosos convencionales, la condición indispensable para la sal­
vación. 

Si bien el mundo de la orden es el tesoro más profundo del 
ser humano, la raíz divina que le pertenece por derecho propio. 
este debe cobrar plena conciencia de dicho tesoro e integrar lo 
que es natural y espontáneo -aunque involuntario- con el pleno 
reconocimiento de su realidad esencial más profunda. Ese es el 
camino de retomo al centro de nuestro ser señalado por los pro­
fetas, sabios y amigos de Dios que se han expresado en el con­
texto de distintas tradiciones espirituales. Únicamente los seres 
dotados de reflexión y libre albedrío están en condiciones de 
congregar dicha adoración esencial con la adoración deliberada. 
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Podemos decir que, si esta última consiste en llevar a la práctica 
actos rituales prescritos (como, por ejemplo, purificar el cuerpo, 
rezar, ayunar en fechas concretas, etcétera) como si fuesen in­
dependientes de otras actividades de nuestra vida cotidiana, la 
adoración esencial pasa por descubrir que cada acto de nuestra 
existencia -comer, hablar, callar, amar e incluso dormir- es, en 
sí mismo, un acto de adoración y que el mero hecho de ser lo 
que uno es constituye una modalidad natural de plegaria. 

Sólo cuando el ser humano haya completado la perfección 
natural con la perfección adquirida estará en situación de so­
brepasar todas las prohibiciones porque su propia forma será 
idéntica a la orden divina. Habrá asumido entonces la imagen 
de Dios según la cual fue creado originalmente, percibiendo 
que ley religiosa y realidad esencial son una y la misma cosa, 
que exterior e interior se sustentan mutuamente, y acatará la 
orden divina, al igual que los ángeles, sin prohibición mediante. 
Sea como fuere, es la constitución Íntima de las cosas, su na­
turaleza primordial, la que confiere sentido a cualquier empresa 
espiritual pues, en caso contrario, como nos recuerda Dü'l-Nün 
El Egipcio, «la llamada (a Allah) no será de ningún provecho». 

Seguidamente nos ocuparemos de distintos actos de adora­
ción ritual -como la oración, el recuerdo de Dios y el examen 
de conciencia- que, basados en el reconocimiento de nuestra 
naturaleza primordial, pueden propiciar la integración de 
ambos tipos de adoración. 

LA ORACIÓN ISLÁMICA 

Según la disposición ritual, la ablución (ghusl) -que el Sayj al­
Akbar considera un acto autónomo de adoración y no un mero 
preludio a la oración (~aliit)- siempre precede a la plegaria pro­
piamente dicha. Lejos de ser un simple ejercicio de higiene cor­
poral, la ablución constituye una profunda purificación conceptual 
que aspira a restituir su estatuto original al ser humano, que no es 

., 
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sino la naturaleza primordial, desnuda de creencias e ideas pre­
concebidas. Así pues, al tiempo que cada zona del cuerpo -pies, 
manos, rostro- se humedece con la ablución del agua terrenal, la 
facultad racional debe purificarse con el agua celestial para que, 
al menos durante el período que dura la plegaria, deje de lado sus 
creencias y desate los "nudos" conceptuales con que pretende su­
jetar el incontenible flujo de la realidad. 

A continuación, es imperativa la regulación de la dirección 
(quibla) hacia la que se orientan cuerpo y espíritu. Existen tres 
direcciones a tener en cuenta -exterior e interior, visible e invi­
sible, sensible y espiritual-, sin que ninguna de ellas predomine 
sobre las otras. Expresa lbn • ArabI: «Dile al cielo (de tu espíritu) 
que no te vele con su sutileza, ya la tierra (de tu cuerpo) que no 
te vele con su densidad».'7 De igual modo que ley exterior y re­
alidad esencial no se contradicen entre sí, la dirección física no 
eclipsa a la espiritual, ni viceversa: la orientación del cuerpo 
hacia la Kaaba geográfica no debe desviar la orientación de la 
mente hacia la divina presencia en el corazón. 

Pasando a los pormenores de la plegaria en sí, esta no sólo 
es la práctica básica que resume las obligaciones religiosas en 
el Islam, sino también mucho más que una regla ritual impuesta 
o un mero ejercicio devocional. No sólo todo cuanto existe -án­
geles, árboles, animales, piedras- posee su propia modalidad de 
oración esencial, sino que también Dios cuenta, sumido en un 
acto de adoración eterna, con su propio modo de plegaria pues, 
según recoge el texto sagrado, Dios es «Aquel que ruega sobre 
vosotros así como sus ángeles, para sacaros de las tinieblas a la 
luz» (33:43). Como subraya el Sayj al-Akbar, Él ha ordenado 
que le recemos, pero también nos dice que reza por nosotros. 
La plegaria es un movimiento que procede tanto de Dios como 
del ser humano.'8 En cualquier caso, divina o humana, la ora­
ción es la esencia de la adoración. 

La plegaria obligatoria en el Islam es la Fatil)a (<<La que 
abre»), a la cual pueden añadirse cualquier otra azora o grupo 
de aleyas libremente escogidas por el orante. Pero la recitación 
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de la primera azora coránica es inexcusable y siempre acom­
paña a las cinco plegarias preceptivas a lo largo de la jornada. 
Como cualquier otra oración, la FatilJa también se reparte entre 
el Señor y su servidor. Así, los primeros tres versos «( i En el 
nombre de Dios, el Misericordioso, el Compasivo! Alabado sea 
Dios, Señor de los mundos, el Todo-Misericordioso, el Compa­
sivo, Dueño del día del Juicio») están asignados a Dios, pues por 
mediación de ellos, el servidor recuerda, alaba y glorifica a su 
Señor, mientras que los tres últimos (<<Dirígenos por la vía recta, 
la vía de los que Tú has agraciado, no de los que han incurrido 
en la ira, ni de los extraviados») atañen de manera específica al 
ser humano. El cuarto verso tiene un carácter intermedio, ya que 
reúne la parte de Dios: «Es a ti a quien adoramos», y la del ser 
humano: «Es a ti a quien imploramos ayuda)). El siguiente 
poema, que encabeza el capítulo dedicado al profeta Hüd, en Los 
engarces de la sabiduría, parece hacerse eco de la imploración 
del creyente para ser dirigido por el camino recto: 

La Vía recta, que pertenece a Dios, 
se manifiesta en todo; no se oculta. 
Está presente en lo grande y lo pequeño, 
en los conocedores y en los ignorantes. 
Por todo ello, Su misericordia 10 abarca todo: 
tanto 10 magnífico como 10 ordinario.19 

El camino recto es universal y forma parte -comenta Ibn 
• Arabr- del camino circular porque «la curvatura es recta en 
realidad, como la curvatura de un arco, ya que la rectitud que 
lo caracteriza es la curvatura [ ... ] y todo movimiento y des­
canso de lo existente son divinos pues están en manos de la 
Verdad)).20 Eso significa que el círculo todo-abarcante de la 
existencia emerge de la misericordia divina y retorna ineludi­
blemente a ella. 

La oración constituye un íntimo diálogo entre adorador y 
adorado, entre Dios y su servidor ya que el que recuerda a Dios 

I 
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está cerca de Él. Por ese motivo, se reza como si sólo existie­
sen Dios y el adorador y como si Él estuviese escuchando aten­
tamente lo que se dice. Sería una descortesía no aguardar 
siempre una respuesta. El Sayj al-Akbar llega a afirmar que 
quien no escucha a Dios durante la plegaria es que no está re­
zando en absoluto. Si el orante ve realmente a su compañero, 
se habla entonces de visión directa. En caso contrario, debe 
adorarlo como si lo viese, imaginando que Dios se halla en la 
dirección exterior e interior de su plegaria. Entre los actos de­
vocionales --escribe- no hay ninguno que, en comparación con 
la oración, acerque más al servidor a las moradas angélicas de 
los próximos (muqarrabün) a Dios. Y especifica que Dios con­
versa, a través de su nombre "Luz", con la persona que reza 
porque, a diferencia de otra clase de devociones, durante la ple­
garia la persona permanece a solas con Dios y olvida todo lo 
demás. En eso se distingue del resto de obras piadosas, ya que 
el diálogo con Dios es una luz que eclipsa cualquier otra preo­
cupación. No obstante, la luz también puede resultar cegadora: 

El sol, al ser un «resplandor», permite a los seres dotados de 
visión sensible descubrir las cosas sobre las que se extiende su 
luminosidad. Este desvelamiento no procede de la luz sino de 
su resplandor. La luz no tiene más objetivo que el de ahuyen­
tar la oscuridad, mientras que su resplandor provoca el des­
cubrimiento y la intuición. Al igual que la oscuridad, la luz es 
tamhién un velo. El Enviado de Dios (¡sobre él la Gracia y la 
Paz!) ha dicho de su Señor, Exaltado sea: «La luz es Su Velo»; 
y tamhién: «Allah posee setenta (o setenta mil) velos de luz y 
de tinieblas». Cuando se le pregunto al Enviado: «¿Has visto 
a tu Señor?», él respondió: «¡Luz! ¿Cómo iba a verlo?» Al 
mismo tiempo explicó que la «paciencia» aplicada al ayuno y 
a la peregrinación es un «resplandor». En efecto, la paciencia 
te aclara lo que está confuso, del mismo modo que el resplan­
dor de la luz te permite percibir las cosas?1 
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La plegaria no es visión porque, en esta última, dejan de inter­
venir las palabras y sólo cabe la muda admiración suscitada por 
la captación inmediata de la realidad suprema. La oración no es 
contemplación sino diálogo y, como tal, implica la presencia 
de un velo, una observación de la que también se hace eco la 
siguiente cita coránica: «A ningún mortal le es dado que Allah 
le hable si no es por inspiración, o desde detrás de una cortina» 
(42:51). Y comenta el Sayj al-Akbar: 

Aquí hay un secreto sublime. Ya hemos dicho que la «con­
templación» y la «conversación» no son compatibles. La con­
templación provoca perplejidad y estupor, mientras que la 
palabra conduce a la comprensión: cuando una palabra apa­
rece ante ti, tu atención se centra en lo que se dice -y poco 
importa de lo que se trate-, no en aquél que habla.22 

Debemos señalar, a colación de lo anterior, que otra de las dis­
tinciones técnicas entre teofanías con forma y teofanías más 
allá de la forma es que, en estas últimas, no es posible -como 
expone nuestro autor- ver a Dios y escuchar su palabra al uní­
sono: «Cuando Dios te permite verle, no te habla; y, cuando te 
habla, no te permite verle, a menos que se trate de una teofanía 
en una determinada forma».23 Así pues, podemos colegir no 
sólo que el Sayj al-Akbar siempre tiene en cuenta ambos tipos 
de experiencias teofánicas, sino también que la audición y la vi­
sión simultáneas de Dios ocurren en el ámbito de la forma, 
mientras que las teofanías más allá de la forma se desenvuel­
ven en un completo silencio: 

Sólo aquel que se encuentre bajo la influencia de una con­
templación imaginal de su Señor, indicada por la expresión 
«como si Le vieras», puede reunir la contemplación y la pala­
bra, porque se trata de una presencia que se manifiesta en la 
imaginación: en ese estado, el «compañero» es semejante a ti 
y no Aquel «que no se puede comparar a nada».24 
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Asimismo, al comentar las palabras coránicas: «Pero el recuerdo 
de Dios es más importante incluso)) (29:45), no nos dice que la 
repetición del nombre de Dios -o la técnica mántrica del dikr, 
abordada más pormenorizadamente en el siguiente apartado­
sea mejor que la plegaria, que es la interpretación habitual de la 
frase, sino que el recuerdo de Dios, que debe acompañar a cual­
quier acto de devoción, es más vasto que la forma externa que 
asume el ritual y las palabras que este conlleva. Y añade que la 
alabanza es más grande que el recuerdo porque aquella sólo 
pertenece a Dios. Por consiguiente, manifiesta también el 
Corán: «Suya es la alabanza)) (64: 1), queriendo decir, en una de 
las múltiples lecturas que Ibn 'ArabI nos brinda de esa senten­
cia, que en el vértice de la adoración de todos los que rinden 
culto a Dios, en cualquiera de sus manifestaciones, Él es quien 
se alaba a sí mismo y quien se adora a sí mismo: 

Todas las formas del mundo son el lenguaje de Dios y hablan 
para celebrar su alabanza r ... ]. Pero la alabanza sólo perte­
nece a Dios, el Señor de los Mundos. Por tanto, Él es quien 
alaba y quien es alabado.25 

Y, al glosar la sentencia coránica: «Cada cual conoce "su" 
modo de adoración y glorificación» (24:41), el Sayj al-Akbar 
suscita de nuevo, como es habitual en su discurso abarcante, 
interpretaciones complementarias de la palabra divina que pre­
tenden sacar a relucir todos sus significados implícitos. La lec­
tura más común de esa aleya coránica viene a decir que el 
cosmos, tanto en conjunto como en detalle, glorifica a Dios, si 
bien desconocemos el modo de alabanza específico de cada 
criatura. Pero, según la lectura alternativa propuesta por Ibn 
'ArabI, el adjetivo posesivo "su" también se aplica al adorador 
y, en consecuencia, la frase arroja el sentido adicional de que 
«No hay nada que no se glorifique a sí mismo)).z6 Dado que en 
cierto modo el creyente sólo venera la imagen de Dios que le 
brinda su propia creencia, rindiendo pleitesía a su propia cons-
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trucción emocional e intelectual, su acto de adoración revierte 
en realidad sobre sí mismo. Porque, si es cierto que, en la dia­
léctica de las teofanías, el agua amorfa de Dios adopta la con­
figuración y coloración del recipiente de nuestro yo, sólo 
alcanzamos a percibir la forma de este último. Sin embargo, el 
genuino conocedor es plenamente consciente de esa circuns­
tancia y sabe perfeccionar su adoración -e incluso trascender 
de manera provisional su propio yo en ese proceso-, mientras 
que el ignorante sólo se mueve a ciegas, adora a ciegas y, a lo 
sumo, puede aspirar a una fe igualmente ciega. Es un matiz 
sutil pero importante. En cualquier caso, el hecho de que Dios 
se alabe a sí mismo y de que la criatura también se alabe a sí 
misma -si bien ambos reflejados en el espejo proporcionado 
por el otro- no constituyen situaciones contradictorias, sino 
pertenecientes a órdenes metafísicos coexistentes. 

SIGNIFICADO DE LOS MOVIMIENTOS 
DE LA PLEGARIA 

Las cinco oraciones obligatorias siempre van acompañadas de 
una serie de movimientos corporales -posición erguida (qiyam), 
inclinación en ángulo recto (ruku '), postración (suyüd) y posi­
ción sedente (Yulüs}- que entrañan un profundo simbolismo. La 
plegaria es un microcosmos, una síntesis de los reinos naturales 
que conforman la creación. Por consiguiente, es el universo en­
tero el que reza a través del cuerpo y la mente del adorador: 

Así pues, a partir del movimiento inteligible por el que el cos­
mos pasa del estado de inexistencia al de existencia, la plega­
ria consta de tres fases: un movimiento vertical, en el que la 
persona que reza permanece de pie, un movimiento horizon­
tal, en el que el orante se inclina, y un movimiento descen­
dente que es la postración en sÍ. El movimiento vertical 
corresponde al ser humano; el horizontal corresponde a los 
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animales, mientras que el movimiento descendente se corres­
ponde con los vegetales. Por último, los objetos inanimados 
carecen de movimiento, dado que una piedra, por ejemplo, 
sólo se mueve si es movida por otra cosa.27 

La posición erecta -el punto inicial del recorrido, pues se afirma 
que la oración es un viaje espiritual, "viaje divino" y "camino 
real para el cielo", como lo define santa Teresa de Jesús-28 re­
presenta la condición humana, pues el ser humano camina er­
guido sobre sus dos pies. Por su parte, la inclinación en ángulo 
recto, con las manos posadas sobre las rodillas, simboliza el es­
tado animal. En tercer lugar, la postración completa, con el 
cuerpo plegado y la frente tocando el suelo, se refiere a los ve­
getales y la búsqueda de la raíz. Por último, la postura sedente, 
que corona la serie de movimientos, simboliza la máxima quie­
tud y el llamado estado de la mineralidad. 

Para comenzar, se recita de pie la Fatil)a. Tanto la oración 
como los movimientos que la acompañan se inician con las pa­
labras de alabanza a Dios: «Allah es el más grande» (¡Allahu 
akbar!), una proclamación de incomparabilidad, denominada 
takbrr, que constituye la rotunda negativa a convertir en ídolo 
a aquello que está más allá de representación y no-representa­
ción y que trasciende incluso su propia trascendencia. Y, al glo­
sar esa expresión de alabanza, observa Ibn 'Arabt 

El Altísimo te ha convocado a un diálogo íntimo; el Munifi­
cente te ha llamado para verter sobre ti sus dones. Muéstrate, 
por tanto, humilde y pobre. Eleva tus manos al recitar el tak­
bTr cada vez que te inclines y te pongas de nuevo en pie, lan­
zando a tu espalda lo que se te ha concedido en cada teofanÍa 
[ ... ]. Pon en tu bolsa lo que has recibido y reclama un nuevo 
don y una luz aun mayor, para que no cese de brillar. La divina 
efusión emana perpetuamente del manantial de su generosi­
dad. Acógela en la irrevocable indigencia de ser que perma­
nece apegada a ti cuando le contemplas. Élno deja de darte y 
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tú no dejas de acumular. Él no deja de elevarte, ni tú de des­
cender.29 

Inclinación y postración suceden a la recitación de la Fatil)a en 
posición vertical. La fase de inclinación -en la que se dobla so­
lamente la mitad superior del cuerpo- también es un barzaj o 
condición intermedia entre Cielo y Tierra, entre el señorío, per­
sonificado por la posición vertical inicial, y la servidumbre ab­
soluta, representada por la postración completa. Y es que la 
doble naturaleza del ser humano congrega lo alto y lo bajo, 
tanto lo espiritual como lo material. A continuación se lleva a 
cabo la postración completa con el cuerpo plegado sobre las 
rodillas y la frente tocando en el suelo, pues tal como señala: 
«En tu caída comienza tu elevación, y es en tu tierra donde ha­
llarás tu cielo».30 La postración es el clímax de la adoración. 
Ibn 'ArabI aconseja imitar al Profeta, quien pronunciaba las si­
guientes palabras mientras permanecía en dicha posición: 
«Gloria a mi Señor, el más alto. Pon una luz en mi corazón, 
una luz en mi oído, una luz en mi ojo, una luz a mi derecha, una 
luz a mi izquierda, una luz ante mí, una luz detrás de mí, una 
luz sobre mí, una luz debajo de mí, dame luz y hazme luz».31 
Y, para completar el significado espiritual de la postración, tan 
sólo traer a colación las siguientes palabras del argelino Sayj 
Al)mad al-' AláwI: «Antes de la prosternación el gnóstico tenía 
la estatura erguida de la existencia, pero después de su pros­
ternación se ha extinguido, borrado en sí mismo, y eterno en su 
Señor».32 

Pero postración no sólo equivale a aniquilación sino tam­
bién a proximidad. El Corán vincula explícitamente una y otra 
condición: «Póstrate y aproxímate» (96: 19). En la cercanía de 
Dios sólo cabe la rendición absoluta. Por ese motivo, también 
recomienda encarecidamente: «Inclinaos con los que se incli­
nan» (2:43), subrayando, como ocurre con otras facetas de la 
adoración esencial, la universalidad de dicho acto: «¿No ves 
que se postran ante Dios todos aquellos que están en los cielos 
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y en la tierra, así como el sol y la luna, y las estrellas, y las 
montañas, y los árboles, y los animales, así como muchas gen­
tes?» (22: 18). Asimismo: «y ante Allah se postran, voluntaria­
mente o contra su voluntad, cuantos están en los cielos y en la 
tierra, y también sus sombras, las mañanas y las tardes» 
(13:15). Y también: «¿No han visto que la sombra de todo lo 
que Dios ha creado se mueve hacia la derecha y hacia la iz­
quierda, en humilde prosternación ante Dios?» (16:48). 

No obstante, pese a que nos hallamos ante un acto de natu­
raleza irrevocable, también se establece una distinción tajante 
entre aquellos que se postran y quienes no lo hacen. Esa dis­
tinción se remonta al instante en que Dios demanda a los án­
geles que rindan pleitesía al ser humano primigenio: «y cuando 
dijimos a los ángeles: "¡Prostemaos ante Adán!" Se prostema­
ron, excepto IblIs. Se negó y fue altivo» (2:34). Por otro lado, 
también hay quienes están sumidos de manera natural en una 
postración perpetua y que, por tanto, están dispensados de cum­
plir esa orden. Estos son, entre los ángeles, los querubines y, 
entre los seres humanos, las gentes de la reprobación y, en es­
pecial, los solitarios: todos ellos moradores de la estación de 
la proximidad, que es otro de los apelativos de la estación de la 
no-estación. Unos y otros están tan embelesados en la contem­
plación divina que podemos decir que no les afectan las leyes 
y los acontecimientos del devenir. 

En respuesta a la primera pregunta -«¿qué es la postra­
ción'?»- del Libro sobre el sello de los santos (Kitüb jütam al­
awliya'), de al-I:IakIm al-TirmidI, texto que contiene ciento 
cincuenta y siete cuestiones que debe responder el aspirante al 
sello de la santidad mul)ammadí, el Sayj al-Akbar expone que 
todos los seres se postran ante la raíz de la que proceden, iden­
tificando el acto de postrarse con la búsqueda del origen de la 
propia existencia. Los vegetales se inclinan ante la tierra que es 
su raíz; el espíritu microcósmico se postra ante el espíritu uni­
versal, el Primer intelecto, del cual también ha emergido, mien­
tras que la conciencia más íntima se postra ante la visión directa 
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de su Señor. La espiración constituye la postración de la respi­
ración, de manera que el ser humano se postra cada vez que 
devuelve el aliento antes de tomar aire de nuevo. Las sombras 
se inclinan ante los objetos que las proyectan y, por su parte, los 
ángeles lo hacen ante la comprensión de la que carecen, es 
decir, el conocimiento de la totalidad de los nombres enseñados 
directamente por Dios a Adán. 

Ibn 'Arab¡ también cita a Sahl al-TustarI, célebre sufí del pa­
sado que, como ya hemos mencionado en el apartado biográ­
fico, alcanzó la estación de la postración del corazón -o lo que 
podemos llamar "postración interior"- cuando tan sólo contaba 
seis años de edad. Sin embargo, hay mucha gente -puntualiza el 
sabio murciano- que nunca llega a saber que el corazón se pos­
tra y ya no vuelve a alzarse durante toda la eternidad. La pos­
tración del corazón, o el retorno del yo a su fundamento original, 
es lo opuesto a cualquier pretensión egoica en el camino del es­
píritu: 

Cuando el corazón se postra nunca más vuelve a levantarse, 
dado que su postración es ante los nombres divinos -no ante la 
esencia- pues son los nombres divinos los que lo convierten 
en un corazón: los nombres le hacen fluctuar de estado en es­
tado, tanto en este mundo como en el otro [ ... ]. El corazón del 
que testifica (los nombres) se postra, pero el corazón de quien 
no los testifica no se postra, pues es de aquéllos que se arrogan 
un «yo». El Día de la Resurrección, la cuenta y el cuestiona- f 
miento se dirigirán hacia la persona que detenta ese atributo. así i 
como el castigo si es que ha de ser castigado. Pero aquél cuyo j 

corazón se ha postrado carece de ese tipo de pretensión, de ma-
nera que no tendrá que responder a ninguna cuenta, cuestiona­
miento ni castigo. De ahí que no exista estado más noble que 
el estado de postración, puesto que corresponde al estado en el 
que se alcanza el conocimiento de las raíces. Y no existe atri­
buto más noble que el conocimiento, ya que aporta felicidad 
en los dos mundos y reposo en las dos estaciones.33 

¡ .. 
t 
! 
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El sendero espiritual se inicia con la postración y concluye, de 
manera circular, con ella. En efecto, la cautivadora belleza y la 
pavorosa majestad de la presencia divina no puede sino hacer 
caer rendido al místico que tiene la fortuna de aproximarse a 
ella. Al reunir el principio con el fin, la postración constituye 
la piedra de toque de cualquier genuino abordaje espiritual que 
no sea una mera impostura del ego. 

Pero, si bien la plena postración constituye el máximo grado 
de acercamiento a Dios, es una condición que no está destinada 
a perdurar y que no tarda en verse sustituida por una nueva ele­
vación -correspondiente a lo que se denomina, técnicamente, 
aniquilación de la aniquilación- para adoptar la posición se­
dente. En esta última, el adorador reestablece contacto con el 
mundo, pues como recoge el Corán: «Dios creó los cielos y la 
tierra en seis días, y después se sentó sobre el Trono» (57:4; 
20:5). Por tanto, quien se sienta realmente sobre el trono de la 
plegaria -el sitial de la compasión- es el Todo-Misericordioso. 
La postura sedente representa el máximo punto de equilibrio 
entre Cielo y Tierra, entre espíritu y cuerpo, siendo el empla­
zamiento de la paz absoluta desde el cual el orante pronuncia 
la fórmula tradicional de los dos testimonios (tasahud) -es 
decir, las alabanzas al Profeta y su familia y el testimonio de fe 
en Dios- y desde donde confiere, después de haberse pacifi­
cado a sí mismo, la paz a todos los seres. 

EL RECUERDO DE DIOS 

Si la oración ritual es un acto obligatorio, el dikr -() recuerdo de 
los nombres divinos- pasa por ser la principal obra supereroga­
toria, esto es, un tipo de práctica devocional que se puede aña­
dir o no a las obligaciones básicas. En su acepción más común, 
la repetición de alguno de los noventa y nueve nombres divi­
nos -ya sea en silencio, susurrado o en viva voz- constituye la 
modalidad de dikr más utilizada. La práctica se aborda si-
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guiendo las recomendaciones generales de la tradición, o las 
indicaciones específicas de cada maestro, y puede ir acompa­
ñada de movimientos físicos, control de la respiración, visua­
lización del nombre en cuestión, etcétera. Entre todos los 
nombres divinos, prima el nombre de AIHih, puesto que es el 
nombre global que contiene al resto. Y refiere Ibn 'Arabí: 

Ese Nombre (AJHih) era el clikr que yo practicaba y era el que 
empleaba el maestro ante quien yo entré en la Vía. El mérito 
de esta invocación es más grande que todos los que resultan de 
otras formas de invocación, pues Allah ha dicho: «La men­
ción (clikr) de "Allah" es más grande» (29:45), y no ha ha­
blado de otras formas de clikr a pesar de todas las invocaciones 
que existen mediante los Nombres divinos; los hombres de 
Allah han escogido, pues, ese Nombre (Allah) tomado aisla­
damente, como fórmula de invocación con esa única palabra. 
Provoca en el corazón un efecto sublime que ninguna otra fór­
mula de invocación produce.34 

Sin embargo, aunque el Sayj al-Akbar acostumbraba, durante 
la primera parte de su vida, a utilizar el recuerdo del nombre de 
AlIah -una práctica que había recibido en al-Ándalus del sayj 
al-'UryabI-, cambió posteriormente a la fórmula de la sahada 
o profesión de fe islámica, aunque sin desmerecer por ello el 
primer tipo de recitación: 

Repite sin cesar la palabra del Islam que es: «No hay dios ex­
cepto Dios»; es en efecto la mejor de las invocaciones a causa 
de lo que comporta como aumento de ciencia. [ ... ] No hay 
ninguna duda de que el Enviado de Allah dijo: «Lo mejor de 
lo que hemos dicho, yo y los profetas que me han precedido, 
es "No hay dios salvo Dios"». Diciendo (el relativo indeter­
minado) ma (<<lo que») quiso indicar el mérito de los que están 
apegados igualmente al clikr mediante el Nombre «Allah» o 
«Huwa» (Él) que forman parte de las palabras (dichas por los 
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profetas), de las cuales, empero, la más excelente es la ililha 

illil l/ilh a juicio de los más sabios en Dios.35 

Leemos en el Corán: «Recordadme y os recordaré» (2: 152). Al 
igual que la plegaria, el recuerdo es un acto biunívoco, repar­
tido entre Dios y el ser humano. Igualmente, aconseja encare­
cidamente el texto revelado: «¡Creyentes! ¡Recordad mucho a 
Dios! ¡Glorificadle mañana y tarde!» (33:41-42). Y también 
proclama que quienes recuerdan ven su corazón apaciguado: 
«¿Cómo no van a tranquilizarse los corazones con el recuerdo 
de Dios?» (13:28). Se dice que quien rememora a Dios, no se 
aleja de su compañía ya que, tal como recoge un dicho profé­
tico: «Yo soy compañero de aquel que me recuerda». Yasi­
mismo: «Al que me menciona en sí mismo, yo le menciono en 
mí mismo, y al que me menciona en una asamblea, yo lo men­
ciono en una asamblea mejor que la suya (es decir, entre los 
ángeles)>>. Y, si tal como también leemos en el libro revelado: 
«No seáis como quienes, habiendo olvidado a Dios, hace Él 
que se olviden de sí mismos» (59: 19), podemos colegir que, 
quienes se recuerdan a sí mismos, también recuerdan a Dios, 
produciéndose una completa homología entre ambos tipos de 
evocación. Por último, el hecho de que se hable en términos de 
memoria nos induce a pensar que el recuerdo de Dios no tiene 
tanto que ver con la fabricación de una experiencia nueva, 
como con el reconocimiento de una realidad, hasta ahora inad­
vertida, que siempre ha estado ahí. 

Y, en su dilucidación del nombre divino raJ:¡rm (el Compa­
sivo) explica, entre otras cosas, que dicho nombre se refiere a la 
actualización de la cualidad de la compasión en nuestro propio 
ser, convirtiéndonos en amor para los demás y para nosotros 
mismos, sin limitamos a solicitar su intercesión. Tal como es­
cribe: «Las personas veladas, en su creencia, solicitan a Dios 
que tenga misericordia de ellos, mientras que los verdadera­
mente inspirados piden que la misericordia divina no se aparte 
de ellos».36 Por consiguiente, el sabio no pide tanto compasión 
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como transformarse en compasión, convertirse en vehículo del 
amor universal que es la marca indeleble de la existencia. Lo 
mismo ocurre con la celebérrima petición del Profeta: «Hazme 
luz», la cual no invoca sino a uno de los nombres divinos y pide 
asumir los rasgos de dicho nombre. No dice "ilumíname" sino 
"hazme luz", es decir, transfórmame en principio activo -y no 
en mero receptáculo- para que pueda ser iluminado, así como 
iluminar. 

No obstante, aunque el recuerdo está más próximo a la cosa 
recordada que el olvido, todavía no es auténtica proximidad. 
Esta sólo puede darse con la presencia efectiva de Dios. Por 
consiguiente, proclama BáyezId al-BistámI (m. 874): «La se­
paración (es) la patria de la rememoración».37 Y, como también 
señala nuestro autor: «El nombre debe disolverse en el nom­
brado l ... ] porque los estados no tienen fin».3M Se aplica, en 
este caso, la misma diferencia que existe entre plegaria y con­
templación directa, más allá de las palabras, a la que hemos 
hecho referencia anteriormente. 

EXAMEN DE CONCIENCIA 

La práctica del examen de conciencia (mulJasabat al-nafs) se 
cuenta entre las más recomendadas y utilizadas por lbn 'ArabI, 
una práctica cuyo espíritu resumen las siguientes palabras de 
Ha~an de Basara (m. 728): «Oh hijo de Adán, morirás solo y 
solo entrarás en la tumba y serás resucitado solo, ¡y solo a ti se 
te pedirán cuentas b> .39 El cuestionamiento de las propias ac­
ciones, palabras y pensamientos cuenta con una larga raigam­
bre que se remonta --de acuerdo a Miguel Asín Palacios- a los 
filósofos estoicos, desde los que pasó a los primeros cristianos, 
correspondiendo a estos su sistematización e introducción en la 
vida ascética. El arabista aragonés cita como exponentes his­
tóricos de dicho método de autoindagación a san Basilio, san 
Juan Crisóstomo, san Agustín y otros primitivos padres cristia-
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nos. En el marco del Islam remonta su uso al citado Ha~;an de 
Basara -uno de los primeros en recibir el apelativo de sufí-, pa­
sando por al-I:Iarit al-Mu~asibT (m. 857) y Abü Talib de Meca 
(m. 996), hasta llegar a Abü I:Iamid al-GhazalI, quien sistema­
tiza de manera definitiva la técnica. Dicha práctica no tardó en 
difundirse de Oriente a Occidente, arribando a al-Ándalus -
siempre según Miguel Asín Palacios- de la mano del cordobés 
Ibn Masarra. 

El Sayj al-Akbar recibió el método del examen meticuloso 
de conciencia, en Sevilla, de manos de Abü 'Abd 'Allah b. Qas­
süm (m. ca. 1209),40 quien lo recibió, a su vez, de Ibn Muyahid 
(m. 1178), uno de los sufíes más reputados de la época. Del pri­
mero nos cuenta que fueron compañeros durante un período de 
casi diecisiete años. Jurista, asceta y gran gramático, también 
pertenecía, al igual que Ibn Muyahid, al género de las gentes de 
la reprobación. Podemos deducir, por tanto, que el examen de 
conciencia constituye uno de los adiestramientos básicos de este 
grupo de místicos anónimos quienes, de acuerdo al consejo del 
Profeta: «Pedías cuentas a vosotros mismos antes de que os las 
pidan» ,41 no dejan de interpelarse por todos sus actos y pensa­
mientos, no dudando incluso en atraer deliberadamente sobre sí 
la reprobación ajena. Y escribe nuestro autor: 

Nuestros maestros tenían, pues, la costumbre de contabilizar 
lo que decían y lo que hacían y lo anotaban en un cuaderno. 
Después de la oración del anochecer se aislaban en su casa 
para pedirse cuentas. Tomaban el cuaderno y examinaban lo 
que habían sido sus actos y sus palabras a lo largo del día y 
asignaban a cada uno de sus actos lo que merecía; si merecía 
que pidiesen perdón, pedían perdón; si merecía el arrepenti­
miento, se arrepentían l ... l. Yo fui más lejos que ellos, yo ano­
taba también mis pensamientos; inscribía, pues, además de 
mis actos y mis palabras, todos los pensamientos que se me 
pasaban por la cabeza.42 
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Este pedirse cuentas a uno mismo supone poner de continuo 
en el punto de mira el propio yo, dejando de responsabilizar 
innecesariamente a los demás y a las circunstancias por las 
cosas que nos suceden. Por otra parte, el hecho de que se lle­
guen a registrar pormenorizadamente todos los pensamientos 
de la jornada -como precisa Ibn 'Arabi- nos sugiere que el pre­
sente ejercicio se inserta en el terreno de la meditación avan­
zada. No se trata, pues, de una práctica de mera autocondena, 
sino de plena atención y constante vigilancia a todo cuanto uno 
piensa, dice y hace. 

EL RETIRO ESPIRITUAL 

Los ejercicios recién descritos -así como muchos otros- pue­
den ser acometidos, en condiciones óptimas, en el marco del re­
tiro espiritual. Sin embargo, la soledad tan sólo es un medio 
provisional y nunca un fin en sí mismo para profundizar en el 
viaje que conduce desde la mera evocación mental hasta la au­
téntica presencia divina. Ibn 'Arabi aborda el tema del retiro 
en varios de sus escritos, como el publicado en castellano con 
el título de Viaje al Señor del Poder (también conocido como 
«Epístola de las luces»), varios capítulos de Las iluminaciones 
de La Meca -como, por ejemplo, los capítulos 78, 79 Y 205- y, 
asimismo, un manuscrito independiente, aún no publicado, ti­
tulado El libro del retiro (Kitiib al-jalwa).43 

Sabemos que él mismo acometió, a lo largo de su vida, va­
rios períodos de reclusión voluntaria de distinta duración. 
Huelga recordar que el episodio de su temprana apertura espi­
ritual, que reorientó radicalmente su trayectoria biográfica, ocu­
rrió durante un retiro de esa índole, en Sevilla, el cual emprendió 
cuando apenas contaba catorce o quince, movido por una ex­
traña voz y sin haber recibido instrucciones directas de parte de 
maestro humano alguno. Algunos críticos de dudosas intencio­
nes aseguran que los asiduos retiros a los que se sometió aca-
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baron mermando su salud física y mental. Pero nada permite 
apoyar ese tipo de conclusiones desafortunadas -y mucho 
menos justas- con la memoria akbarí. Sus discípulos más al1e­
gados, amén de otros historiadores y biógrafos menos hostiles, 
no hacen ninguna mención al respecto, mientras que la ingente 
magnitud e insondable profundidad de sus escritos no parecen 
fruto de una mente desequilibrada. Lo único que sabemos con 
absoluta certeza es que Ibn 'Arab¡ siempre recomienda pruden­
cia y moderación en todo 10 que atañe a prácticas ascéticas y de­
vocionales y, en esa misma tónica, concibe el retiro espiritual 
como un mero instrumento para identificar la presencia divina en 
condiciones ideales de aislamiento y poder reconocerla luego en 
el tráfago de la vida cotidiana. En sí misma, la renuncia absoluta 
al mundo -que constituye el despliegue de los tesoros de Dios­
no cabe dentro del horizonte espiritual akbarí: 

Todo buscador de su Señor debe estar solo con su Señor en su 
conciencia más íntima, puesto que Dios le ha concedido una 
dimensión exterior y una dimensión interior sólo para que pu­
diese estar con Dios en su dimensión interior, al tiempo que le 
testifica en la dimensión exterior dentro de las causas secun­
darias, después de haberlo contemplado en su dimensión in­
terior de manera que pueda discernir su presencia en medio 
de las causas secundarias. De otro modo, nunca podría reco­
nocerle. El que entra en retiro espiritual con Dios tan sólo lo 
hace por ese motivo, puesto que la dimensión interior del ser 
humano es la verdadera celda de su retiro.44 

Las "causas secundarias" es una expresión técnica del sufismo 
aplicada a todo lo que no es Dios -es decir, el cosmos y sus 
moradores- o, dicho de otro modo, a los velos y signos que, al 
tiempo que recubren la divina presencia, aportan indicios sobre 
su realidad. El retiro visible es una condición transitoria, mien­
tras que el interior del ser humano constituye su auténtica celda 
de retiro. Y, abundando en su significación más profunda, vin-
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cula los términos retiro (jalwa) y vacío (jala), explicando que 
el primero no es sino el reflejo del vacío primordial en el que 
es creado el cosmos, cuando «Dios era y nada había con Él», 
una condición que la persona que emprende el retiro debe tra­
tar de actualizar. Ese vacío es el instrumento de retorno a la si­
tuación virginal del ser, la cual sólo puede alcanzarse en la 
vacuidad absoluta del corazón, más allá de identificaciones 
conceptuales y emocionales y más allá incluso de cualquier afe­
rramiento a nuestra propia existencia. Finalmente -señala Ibn 
'Arabf-, el retiro absoluto pertenece exclusivamente a la faceta 
interior o no-manifiesta de Dios, la cual permanece por siem­
pre inviolable e incognoscible salvo para Él. 

El Sayj al-Akbar expresa serias dudas con respecto a quie­
nes acometen prácticas extremas de autoabnegación y tratan, 
con todo su empeño, de abstenerse de participar en el mundo. 
Si bien valora positivamente la utilidad de la ascesis en las eta­
pas iniciales del sendero de autoconocimiento, también consi­
dera que la renuncia a ultranza no está de acuerdo con la 
naturaleza esencial de las cosas, que no son sino signos de Dios 
y el único medio que tenemos a nuestro alcance para recono­
cerlo. Los moradores del cosmos elevan de continuo alaban­
zas a Dios. Nuestra misma existencia constituye la máxima 
glorificación, ¿cómo pues se atrevería nadie a rechazar lo que 
Él ha dispuesto para nosotros? Tratar de renunciar al mundo 
equivale, en cierto sentido, a negar la posibilidad de incre­
mentar nuestra comprensión de Dios: 

La «renuncia» a las cosas sólo puede ocurrir a través de la ig­
norancia y la falta de conocimiento de aquel que renuncia y 
mediante el velo que cubre sus ojos, es decir, la ausencia de 
develamiento y de testimonio l ... ]. Si sólo supiesen o testifi­
casen que la totalidad del cosmos habla para glorificar y ala­
bar a su Creador y que el cosmos es testigo de Él, ¿cómo 
pueden renunciar a él cuando está dotado de esa cualidad?"s 
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En cuanto a algunos de los requisitos que debe cumplir el re­
tiro exterior, su duración suele ser de cuarenta días, cifra que re­
viste un profundo sentido en el contexto de la tradición 
monoteísta. Un dicho profético declara que «los manantiales 
de la sabiduría se derraman sobre el que se consagra exclusi­
vamente a Dios durante un período de cuarenta días» (o, lite­
ralmente, cuarenta mañanas). Moisés dedicó el mismo número 
de noches a prepararse para el encuentro con su Señor (7: 142), 
mientras que el cuerpo de Adán también esperó cuarenta días 
antes de que le fuese insuflado el Aliento del Todo-Misericor­
dioso. Por su parte, Mu~ammad no comenzó su predicación 
hasta cumplidos los cuarenta años. El hecho de que el mismo 
Jesús, quien permaneció cuarenta días en el desierto, el Profeta, 
quien también se retiraba a orar a la caverna de Hira', u otros 
personajes importantes de la historia religiosa de Oriente Medio, 
hayan llevado a cabo ese tipo de reclusión voluntaria, evidencia 
que fue una práctica muy arraigada, si bien parece haber caído en 
desuso en los últimos tiempos. Según la tradición, María se en­
contraba en uno de esos retiros cuando recibió la buena nueva de 
boca del arcángel Gabriel: «y recuerda a María en la Escritura, 
cuando dejó a su familia para retirarse a un lugar de Oriente. Y 
tendió un velo para ocultarse de ellos» (19: 16-17). 

Antes de iniciar un retiro espiritual, Ibn 'ArabI recomienda 
desprendimiento de los deseos materiales y cierto control sobre 
la fantasía desbocada. Este último requisito resulta indispensa­
ble porque una imaginación descontrolada juega malas pasa­
das en un ambiente de alejamiento de nuestras condiciones 
habituales de vida. En el caso de no poder controlar la imagi­
nación -escribe-, se torna imprescindible la presencia de un 
maestro. Dicha presencia siempre es recomendable, a no ser 
que se trate de una personalidad excepcional, como la del 
mismo Sayj al-Akbar, quien acometió su primer retiro sevillano 
sin contar con el consejo de nadie y obteniendo, no obstante, re­
sultados extraordinarios. No cabe duda de que la fantasía nunca 
le jugó malas pasadas. 
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Como es lógico, deben observarse ciertas regulaciones re­
lativas a horarios, descanso y alimentación. A ese respecto 
aconseja frugalidad en la alimentación,la cual ha de ser nutri­
tiva y carecer de alimentos de origen animal, tratando de evi­
tar tanto la sensación de hambre como de hartazgo excesivo. La 
proporción y combinación correcta de los alimentos impide la 
emergencia de alucinaciones y delirios.46 Amén de las cinco 
prácticas obligatorias con las que esta comprometido todo buen 
musulmán -ablución, oración, etcétera-,la principal ocupación 
del retiro debe ser cualquier tipo de dikr, aunque el preferible 
es el nombre de AlIah despojado de elaboraciones y adornos. El 
recuerdo constante es la cuerda que arrastra la conciencia de 
adorador, más allá de las sublimes o pavorosas experiencias 
que puedan acaecerle en el viaje inmóvil que conduce desde Él 
y hacia Él. Por eso, a lo largo del texto titulado Viaje al Señor 
del Poder vemos repetida la fórmula «si no te detienes aquí», 
que podemos considerar un giro del coránico «nada es igual 
que Él», y que no deja de evocar las palabras budistas del «más 
allá, más allá, más allá del más allá» (gate gate parasamgate) 
o el upanishádico «no es esto, no es esto» (neti neti). El re­
cuerdo de Dios nos recuerda, valga la redundancia, que, por 
más excelso que resulte, todo lo que aparece a lo largo del ca­
mino no es Él: 

Continúa con el dikr hasta que te vacíes del mundo de la ima­
ginación y vislumbres el de los significados abstraídos de toda 
materia. Conságrate al dikr, el recuerdo, hasta que se te mani­
fieste Aquel a quien recuerdas y que el hecho de invocar en tu 
memoria se disuelva en el recuerdo verdadero. La extinción 
del dikr no sólo constituye la esencia de la contemplación sino 
también del sueño. La manera de distinguir entre ambos es 
que la contemplación deja sus pruebas y es seguida por un es­
tado de felicidad, mientras que el sueño no deja nada tras de 
sí y es seguido, al despertar, por los remordimientos y la im­
ploración.47 
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Existen dos compromisos insoslayables en cuanto al objetivo 
último del retiro espiritual sufí. El primero es que no hay nada, 
ni en este mundo ni en ningún otro, comparable a Dios mismo. 
Por consiguiente, cualquier condición, estado o revelación que 
pueda surgir a lo largo de ese camino sutilísimo, no es Dios 
sino que, a lo sumo, procede de Él. La segunda condición con­
siste en buscar de Él nada más que a Él, es decir, no los dones 
y experiencias que pueda ofrecernos sino tan sólo a Él. Lo 
único que de este y del otro mundo quiere la persona que aco­
mete el retiro es a Dios y lo único que quiere de Dios, más allá 
de paraísos e infiernos, de éxtasis y pruebas, es a Él mismo. 

Y, a modo de conclusión del presente capítulo, sirvan estas 
elocuentes palabras, donde el Sayj al-Akbar menciona distin­
tos estilos de búsqueda espiritual, subrayando que ninguno de 
ellos constituye un fin en sí mismo: 

El asceta renuncia al mundo para obtener su valor; el que con­
fía se pone en manos de su Señor para alcanzar su meta; el 
discípulo trabaja con entusiasmo para abolir su pena; el ado­
rador pone su celo en la esperanza de arribar a la proximidad; 
el conocedor tiene sus miras en la llegada. j Pero la verdad sólo 
se revela a aquel que ha eliminado sus huellas y ha perdido 
hasta su nombre! El conocimiento es un velo sobre lo cono­
cido y la sabiduría una puerta ante la que todos se detienen. 
Igualmente, los restantes medios espirituales son instrumentos 
~omo lo son las vocales- y, si los tomas como un fín, cega­
rán tu mirada y apagarán tus luces.48 



13. EL VIAJE NOCTURNO 
Y LA ASCENSIÓN 

El musulmán es, ante todo, un viajero. El Islam es un itinera­
rio que conduce de Dios al ser humano, a través de la revela­
ción, y del ser humano a Dios, gracias al despertar y pleno 
desarrollo del potencial interior que atesora cada individuo. 
Asimismo alienta el movimiento cuando prescribe la peregri­
nación a la Kaaba al menos una vez en la vida, mientras que va­
rias aleyas coránicas recomiendan encarecidamente recorrer de 
manera infatigable la vasta tierra de Dios, donde Él ha espar­
cido sus signos. Siguiendo ese consejo, fueron y siguen siendo 
muchos los sufíes que, al igual que Ibn 'Arabi, han recorrido de 
manera infatigable la tierra y el mar -y también geografías 
mucho más sutiles- siempre en pos de los signos divinos. La 
terminología del sufismo está plagada de términos que aluden 
a la circunstancia del viaje. De ese modo, el trayecto que lleva 
hasta la realidad última recibe el nombre de camino (fariqa) y 
varias veces a lo largo de la jornada, durante sus oraciones, el 
creyente solicita ser conducido por la vía recta (al-~'ira! al-mus­
taqTm). 

En general, existen distintos tipos de viajes religiosos: pe­
regrinaciones a lugares sagrados, vagabundeos por parajes re­
motos e inhabitados, visitas a maestros y tumbas de santos, y, 
por supuesto, el viaje interior que se efectúa en soledad, sin 
moverse físicamente del sitio, mediante la oración y el re­
cuerdo, hasta arribar allí donde uno pierde cualquier punto de 
referencia acerca de lugares y tiempos y olvida hasta su nom­
bre. Ese itinerario sumamente especial, que conduce mucho 
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más lejos que ningún otro, también se denomina "Viaje noc­
turno" (isra') y "Ascensión" (mi'ray). A lo largo de su vida. 
Ibn 'Arab¡ puso en práctica todas las modalidades viáticas re­
cién enumeradas, así como el reposo absoluto en el centro más 
íntimo del ser o lo que se conoce como "estación más allá del 
viaje". 

En el texto publicado en castellano como El esplendor de 
los efectos del viaje l aborda el concepto tanto en sus sentidos 
teológico y místico, como ontológico y cosmológico. En dicho 
trabajo sostiene, por ejemplo, que todo cuanto existe -con ex­
cepción de la faceta no-manifiesta o interior de Dios- se halla 
inmerso en un viaje infinito. Y escribe: «El origen de la exis­
tencia es el movimiento. En ella, no puede haber inmovilidad, 
pues regresaría a su origen, que es la ausencia. Nunca jamás 
cesa el viaje, ni en el mundo superior ni en el inferior ... ».2 El 
movimiento es la tónica de lo creado, y siendo el amor la esen­
cia del movimiento, podemos colegir que este es un viaje de 
amor. El Sayj al-Akbar agrupa todos los viajes en tres catego­
rías: desde Él, hacia Él y en Él. El viaje que procede de Dios 
constituye el don de la existencia, el viaje en Él se caracteriza 
por el extravío y la perplejidad, mientras que el trayecto hacia 
Él es de dos tipos: «por tierra y por mar» (10:22), haciendo re­
ferencia, tal vez. a las vías seca y húmeda preconizadas por la 
alquimia clásica. No obstante, otra explicación más acorde con 
la tradición sostiene que la ruta terrestre es la que toma como 
punto de partida la fe en la revelación, y, por su parte, la ruta 
marítima, más incierta e incluso peligrosa, se refiere al pensa­
miento racional. 

El movimiento es inagotable, y cuando uno cree haber lle­
gado a su destino, siempre descubre ante sí un nuevo horizonte 
que alcanzar. Desde que emergen de la no-existencia a la exis­
tencia, los seres se hallan en continuo movimiento de retomo 
a Él y, después, siguen viajando en Él, quien carece de princi­
pio y final. Esferas celestes, estrellas y planetas nunca cesan 
de desplazarse, mientras que nacimiento, juventud, vejez y 
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muerte constituyen otra clase de movimiento o transformación 
incesante. Cada respiración, acción, sentimiento, pensamiento y 
estado de conciencia -sueño, ensueño, despertar, tristeza. ale­
gría, amor, odio, etcétera- es un tipo de viaje que se inserta en 
otro rumbo, mucho más vasto, que es el itinerario de Dios, a Dios 
yen Dios, cuyos límites escapan a toda concepción. Adán y Eva 
emprendieron, tras su expulsión del paraíso, su propio y peculiar 
viaje hacia el perdón. También IdrTs acometió el viaje de la ele­
vación, Noé, el de la salvación, José, el de la astucia y de la 
prueba, Moisés, el de la cita divina, mientras que Mu~ammad 
emprendió el Viaje Nocturno y la Ascensión, también denomi­
nado "viaje de la visión". Sólo este último se encuentra a salvo 
de los peligros inherentes a otra clase de recorridos, puesto que 
no está motivado por la voluntad del sujeto, sino por una elección 
divina. 

Pero, como ocurre con todas las estaciones espirituales, tam­
bién a la etapa del viaje sucede la de superación del viaje por­
que, según señala, aunque este se inicia en Dios y conduce de 
nuevo a Él, el peregrino ha de saber que Él le acompaña, para­
dójicamente, de principio a fin del camino. Estemos donde es­
temos -como nunca se cansa de enfatizar Ibn 'ArabT-, Dios 
siempre está con nosotros: 

Dios dijo: «No hay nada como Su igual. Él es el Oyente, el 
Vidente» (42: 11). De ese modo, se ha descrito a sí mismo con 
una descripción que sólo a Él corresponde necesariamente, 
como expresan sus palabras: «y Él está con vosotros donde­
quiera que os halléis» (57:4). Así pues, Él está con nosotros 
donde quiera que estemos, tanto en el estado en que desciende 
hasta el cielo de nuestro mundo durante la tercera parte de la 
noche, mientras permanece sentado en su Trono (5:20), 
cuando mora en la Nube, cuando está en la tierra y en el cielo 
(43:84) o en el estado en que se halla más cerca del ser hu­
mano que su propia vena yugular (50: 16). Todas ellas son ca­
lificaciones con las que sólo Él puede ser descrito. De ahí que 



EL VIAJE NOCTURNO y LA ASCENSIÓN 347 

Dios no traslade a su servidor de un lugar a otro para que 
pueda verle, sino tan sólo para que contemple Sus signos 
(41 :53), aquéllos que no fueron vistos por él l ... l. Él ha dicho: 
« Yo sólo lo hice viajar de noche para que contemplase los sig­
nos y no para traerle hasta Mí: porque ningún lugar puede con­
tenerme y Mi relación con todos los lugares es la misma. Sólo 
el corazón de Mi servidor, el auténtico creyente, me contiene. 
Así pues, ¿cómo podría hacerle viajar hasta Mí, si estoy con 
él dondequiera que se halle?»3 

Las religiones abrahámicas -judaísmo, cristianismo e Islam­
recogen varios relatos sobre los viajes extramundanos de dis­
tintos profetas quienes, guiados por 10 general por una entidad 
angélica, fueron capaces de testimoniar, en su curso, los mis­
terios más profundos. Cabe citar, a ese respecto, el viaje del 
profeta Ezequiel, la ascensión de Elías a los cielos, transportado 
por un carro de fuego, el sueño de la escala de Jacob o, en la tra­
dición neotestamentaria, la mención de Pablo de que fue arre­
batado hasta el tercer cielo, «donde oyó palabras inefables que 
no le es dado al hombre expresar» (Corintios, 12:2-4). Tanto 
en el sufismo como en otras tradiciones místicas ese periplo 
extraordinario -más allá de los confines del cuerpo y de la pro­
pia conciencia ordinaria- es un hito que afrontan quienes son 
arrebatados por Dios. Porque, siendo Él el principal agente del 
viaje -importante es precisarlo-, ninguna técnica ni método as­
cético-místico pueden procurar directamente ese resultado, sino 
que constituye una gracia divina, un don infuso no por buscado 
más conseguido. Las técnicas pueden crear, a lo sumo, las con­
diciones propicias, pero tratándose de un viaje más allá del yo, 
no puede ser fruto de la voluntad personal. Sencillamente, su­
cede tanto a individuos con una aparente preparación ascética 
o mística, como a quienes carecen de ella. 

Se trata, en cualquier caso, del mismo recorrido cosmoló­
gico -aunque, esta vez, en sentido inverso- que se produce du-

i rante el proceso de manifestación de los existentes. La parte 

I i 
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denominada "Viaje Nocturno" se refiere, específicamente, al 
recorrido horizontal a través de los reinos de la creación, per­
sonificados por los cuatro elementos (tierra, agua, fuego y aire) 
y por los cuatro reinos naturales (mineral, vegetal, animal, hu­
mano), hasta arribar al emplazamiento desde el cual se em­
prende la ascensión propiamente dicha, representado por el 
lugar de adoración más alejado, que se corresponde, en el caso 
de Mui)ammad, con Jerusalén. Aparte de otros posibles senti­
dos, el lugar de adoración más próximo -explica el Sayj al­
Akbar- alude al cuerpo, mientras que el más lejano designa las 
realidades espirituales sutiles a las que accede el viajero una 
vez que se despoja de las envolturas que recubren su centro de 
conciencia más íntimo. Si la primera parte del viaje tiene un 
carácter horizontal y nocturno, la ascensión es vertical y con­
duce directamente a la luz de las luces. 

VIAJE NOCTURNO y ASCENSIÓN DE MUI:IAMMAD 

Así pues, partiendo del lugar de adoración más próximo (Meca), 
pasando por el más lejano (Jerusalén) y, desde ahí, atravesando 
las esferas materiales, imaginales y espirituales de la existen­
cia, el Viaje nocturno y la Ascensión condujeron a MuJ:¡ammad 
a «dos arcos de distancia o menos» (53: 1-18) de la fuente su­
prema de la existencia. El Corán menciona someramente dicho 
periplo metafísico en las primeras aleyas de la azora titulada 
«El viaje nocturno»: «¡Gloria a Aquel que hizo viajar a Su 
siervo de noche, desde la Mezquita Sagrada a la Mezquita Le­
jana, cuyos alrededores hemos bendecido para mostrarle parte 
de Nuestros signos!» (17:1). Por otro lado, la azora que lleva 
por título «La estrella» también contiene significativas refe­
rencias a dicho recorrido como, por ejemplo, que en su curso 
MuJ:¡ammad alcanzó «el más alto horizonte» (53:7), recibiendo 
en ese instante la esencia de la revelación. y proclama Ibn 
'ArabT: 
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Gloria a quien en la noche ha hecho viajar a su servidor 
para hacerle ver sus signos ocultos, 
como su presencia en su ausencia, 
su ebriedad en su sobriedad y su ocultación en su perma­

. 4 nencla ... 

La fecha exacta en que se produjo, por primera vez, ese evento 
sigue siendo objeto de controversias. La opinión más genera­
lizada es que ocurrió en el décimo año tras el inicio de la reve­
lación del Corán, un período en que los primeros musulmanes 
vivían arduas horas de persecución. Según el biógrafo y erudito 
bagdadí Mu~ammad Ibn Sa'd (m. 845), el Viaje nocturno y la 
Ascensión ocurrieron dieciocho meses antes de la Hégira. En 
sus respectivos $aJ.zfJ.z -recopilaciones autorizadas de tradicio­
nes proféticas-, tanto al-BujarI como Muslim consignan, en lí­
neas generales, las diversas etapas de dicho recorrido. 

De ese modo, en su primera parte, el Viaje Nocturno pro­
piamente dicho, el Profeta cabalgó sobre una criatura (al-buraq) 
de naturaleza extraordinaria -dotada de rostro humano y más 
grande que un asno, pero menor que un mulo- que había servido 
de montura a los profetas previos y cuyo paso sobrepasaba los 
límites de la vista. Arribó a la mezquita al-Aqsa y, tras efectuar 
dos veces la oración preceptiva, se le apareció el arcángel Ga­
briel, quien le dio a elegir entre dos recipientes para beber, uno 
con vino y otro con leche, escogiendo el último. Entonces Ga­
brielle dijo: «Has acertado en la naturaleza primordial». A con­
tinuación, condujo a Mu~ammad, en la parte ascendente del 
recorrido, a través de las siete esferas celestiales -cada una re­
gida por su correspondiente profeta-, hasta arribar al Azufaifo 
del Límite, el cual marca el confín del séptimo cielo y la fron­
tera que no pueden traspasar las criaturas. Pero Mu~ammad 
avanzó más allá, y Dios «le mostró lo que le mostró» (53: 10). 

Un detalle interesante distingue, no obstante, el viaje del Pro­
feta del itinerario del resto de los santos ya que, si bien estos so­
lamente se desplazan en espíritu, al menos en una ocasión 
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-sostiene el Sayj al-Akbar-, el Profeta también efectuó ese pe­
riplo sin desprenderse de su envoltura camal. La tradición man­
tiene que, si bien Dios hizo viajar de noche a Mul)ammad en 
treinta y cuatro ocasiones, tan sólo en una de ellas éste efectuó 
corporalmente dicho viaje mientras que, en el resto, sólo lo hizo 
con su espíritu. Esa afinnación no sorprende demasiado en el 
presente contexto, puesto que otros profetas -como ldrls/Enoc, 
Elías o Jesús, por ejemplo- también se elevaron, tanto en 
cuerpo como en espíritu, más allá del dominio de la generación 
y la corrupción. 

Sea como fuere, dicho viaje es nocturno -señala nuestro 
autor-, ya que discurre más allá del dominio visible de las apa­
riencias, siendo la noche «el momento del misterio y del ocul­
tamiento [ ... ) y el más querido por los amantes porque es 
entonces cuando se unen y porque el retiro con el amado se 
lleva a cabo de noche».5 Es el mismo motivo que reaparece con 
intensidad en la mística carmelitana posterior, como en estas 
palabras de san Juan de la Cruz: «Oh noche que juntaste amado 
con amada, oh noche más clara que la alborada». Mucho más 
que una alegoría poética, el motivo de la noche es una viven­
cia espiritual muy concreta: 

Y, cuando MuJ:¡ammad descendió de su adoración, fue condu­
cido en un viaje nocturno hacia la ausencia de la ausencia. Allá 
pudo contemplar a su Amado, la Verdad, como uno y único, 
pues el amor requiere celos y no quedan ni los restos del ado­
rador [ ... ]. La revelación es un encuentro nocturno, al ocurrir 
en la noche el viaje. De entre todas las formas de parlamento, 
la nocturna es la más elevada, ya que sucede en sitio apartado, 
recogido, en el lugar de la intimidad, la proximidad y la elec­
ción.6 

Afinna, además, que ese viaje discurre a través de los signos de 
Dios, pero no conduce hasta Él mismo, porque Dios no está 
confinado en ningún lugar ni tiempo. Para Él, todos los luga-

-~ 
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res y tiempos son idénticos. Recordemos también que el Corán 
declara que los signos divinos pueden ser vislumbrados en el 
horizonte y en uno mismo. Según la explicación que nos brinda 
Ibn • ArabI, la mención de que Mul)ammad se encontró «a dos 
arcos de distancia o menos» de la divina presencia alude, en el 
presente contexto, a los signos en los horizontes, mientras que 
los signos que vio en sí mismo «suponen arduas cuestiones 
tales como el yo del yo, la servidumbre de la servidumbre y la 
ausencia de la ausencia».7 

VIAJE NOCTURNO y ASCENSIÓN DE IBN 'ARABI 

¿Pero cuáles son, con mayor exactitud, las etapas del prodigioso 
itinerario que condujeron al Profeta y al propio Ibn 'ArabI, al 
igual que a otros intrépidos viajeros del espíritu, «a dos arcos de 
distancia o menos» de aquello que es principio y fin de todo 
viaje? El Sayj al-Akbar aborda los pormenores de su propia ex­
periencia en diversas instancias. Sin duda, la principal de ellas 
es el Libro del Viaje Nocturno, escrito en Fez -en abril del año 
1198- poco después de atravesar una experiencia de esa índole, 
donde relata su propio periplo metafísico a través de las sucesi­
vas esferas de la existencia. También nos ha legado dos capítu­
los, en Las iluminaciones de La Meca, dedicados a este 
particular: los capítulos 367 y 167.s El primero constituye un 
resumen general y más accesible del relato escrito en Fez, 
mientras que el capítulo 167 destila un tono mucho más im­
personal ya que, en él, no consigna tanto su propia experiencia, 
como los respectivos viajes de un filósofo y de un contempla­
tivo, denunciando las limitaciones de la comprensión intelec­
tual en comparación con la sabiduría procurada por la 
deve!ación y el sabor directo. A lo largo de la presente sección 
combinaremos el contenido de ambos escritos para intentar di­
bujar un mapa de los principales hitos por donde discurren el 
Viaje Nocturno y la Ascensión. 
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Llama la atención que el Sayj al-Akbar aborde, en los prole­
gómenos del capítulo 167, los principios fundamentales del arte 
de la alquimia y compare este recorrido espiritual con un pro­
ceso de transformación alquímica donde el oro, que simboliza 
la perfección a la que se reducen, en última instancia, todas las 
substancias y accidentes, es capaz de transmutar la constitución 
aparente del burdo metal-el pequeño yo- en su contraparte más 
pura y luminosa.9 Dos son los procedimientos alquímicos que 
describe en ese pequeño opúsculo: el primero consiste en resta­
blecer la naturaleza primordial, mientras que el segundo estriba 
en eliminar los defectos y enfermedades que pueden surgir, de­
bido a causas adventicias, en su crecimiento. Al igual que el oro, 
el ser humano está hecho a imagen de la perfección, una perfec­
ción cuyo desarrollo, no obstante, se ve sometido a diversos ava­
tares. 1O 

Como ya hemos señalado, el Viaje Nocturno propiamente 
dicho conlleva la disolución de la naturaleza compuesta -lo 
que él denomina naturaleza sublunar-, y, en su curso, el viajero 
abandona los aspectos de su propia constitución que se corres­
ponden con los cuatro elementos tradicionales (tierra, agua, 
fuego y aire) y los cuatro reinos naturales (mineral, vegetal, 
animal y humano), hasta que queda, en un profundo proceso 
de de-creación, totalmente despojado de sus envolturas mate­
riales. De ese modo, los reinos naturales desaparecen en un 
orden preciso. La primera envoltura en disolverse es la humana, 
merced a un tipo de muerte iniciática que, según explica, cons­
tituye un doloroso proceso de "contracción" (qabr/) drástica de 
la conciencia del mundo exterior y de uno mismo. Esa muerte 
santificada -o pequeña muerte voluntaria, como la define en el 
segundo capítulo de Las iluminaciones de La Meca- libera de 
cualquier otra muerte, en consonancia con las palabras del Pro­
feta: «Morid antes de morir». 

Una vez que el viajero se ha despojado, en la fase horizon­
tal de su recorrido, de las envolturas que recubren su concien­
cia más profunda, no resta ningún componente corporal del que 
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dependa o al que deba prestar atención. Cuando, una vez con­
cluido el viaje, se lleva a cabo el retorno a la conciencia ordi­
naria -pues el itinerario completo siempre es de ida y vuelta-, 
el peregrino reconstruye su yo con una composición distinta a 
la que tenía inicialmente, debido a que dispone de un conoci­
miento que no poseía antes. Así pues, regresa a su experiencia 
habitual, a través de los distintos planos de existencia, reco­
giendo en cada uno de ellos la porción de sí mismo que había 
abandonado y reintegrándola de nuevo en su propio ser. Según 
Michel Chodkiewicz, esa reconstrucción de lo que el viajero 
ha dejado atrás no constituye una mera recuperación de lo que 
había anteriormente porque «cada vestidura de la que se ha des­
prendido durante su ascensión se halla ahora vuelta del revés, 
como un vestido que uno se pone primero por las costuras de 
la cabeza. Así, el lado incorrecto es ahora el correcto y lo que 
estaba oculto se ha hecho visible. El wali (santo) se "reviste" 
con los elementos de su ser que había devuelto previamente a 
sus respectivos mundos; pero, al haber quedado del revés, esos 
elementos han experimentado una metamorfosis»." 

El inicio del peregrinaje extramundano de lbn 'Arab¡ viene 
marcado por el encuentro -al igual que ocurriese años después 
en La Meca- con el "joven eterno", el hablante silencioso que, 
gracias a la lectura de los misterios atesorados en su propia 
constitución, le transmitirá los vastos conocimientos que des­
plegará en su inmensa obra. Debemos recordar únicamente que, 
al principio de su periplo metafísico, el profeta MUQammad 
también se encuentra con la personificación del Islam en la 
forma de un joven de bello rostro, vestido de manera espléndida 
y despidiendo un agradable aroma. Pero veamos lo que él 
mismo nos relata: 

Partí de la tierra de al-Ándalus buscando la Casa Santificada 
(Jerusalén), tomando la entrega por báculo, el esfuerzo por 
lecho y la confianza por provisión. Recorrí el sendero a la 
busca de las gentes del ser y del encuentro, esperando que yo 
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pudiese aparecer en el seno de su compañía. Así, en la co­
rriente de la miríada de ríos y la fuente de Arln, me encontré 
con un joven de esencia espiritual, cualidades señoriales e in­
clinación angélica. 12 

Ese encuentro acaece, como podemos constatar, en la miste­
riosa "fuente de Arln", ubicada en un punto equidistante entre 
todos los extremos, esto es, en el centro del mundo. En otro 
texto nos proporciona información adicional sobre ese empla­
zamiento privilegiado, también llamado "monte Sinaí" y "ciu­
dad segura", precisando que está formado «de agua y arcilla y 
reúne la más bella de las constituciones y el más inferior de los 
grados (95: 1_5)>>,13 refiriéndose obviamente al cuerpo humano, 
que el Sayj al-Akbar identifica con la vasta tierra de Dios. Y 
prosigue diciendo: 

l ... ] Cuando arribé a ella, y desapareció la aspiración que me 
había conducido allí, pregunté a uno de mis más queridos 
compañeros y amigos: «¿Hay en ésta, tu tierra, algún guía al 
que confiarse o algún maestro a cuyos pies sentarse?» Me res­
pondió: «Aquí hay un maestro que es escrupulosamente claro 
en percepción y cuestionamiento y que transmite perfecta­
mente las enseñanzas. Se llama "padre de la humanidad" y en­
seña en el templo de la luna. Bajo su tutela suceden maravillas. 
No hay velo que te separe de él». 
De pronto, me elevé como si me liberase de mi prisión y me 
desprendiese de una pesada carga, hallándolo en el centro de 
su obra. Cuando me encontré con su espíritu secreto, vi a una 
persona de semblante luminoso y palabra elocuente. Se puso 
en pie como muestra de respeto y me honró con una calurosa 
bienvenida diciendo a los presentes: «Él es (uno) de los míos». 
Ellos me miraron y me aceptaron entre sus hermanos y acóli­
tos. Me sentía más bien cohibido y mi corazón estaba sobre­
cogido por el temor reverencial. 14 
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Es así como arriba al primer cielo. En él, el primer profeta, 
Adán, le instruye sobre los secretos relativos a la misericordia 
que abarca todas las cosas, así como al carácter transitorio de 
cualquier tipo de padecimiento. Según le comunica, el destino 
último de los seres -incluidos los más malvados- es la felicidad 
porque todos los nombres divinos, tanto los coléricos como los 
compasivos, están regidos por el nombre del Todo-Misericor­
dioso, alfa y omega de la creación. Es la compasión universal la 
que tiene la primera y la última palabra en la existencia. Por ese 
motivo, la ira divina es relativa, mientras que el amor es abso­
luto. Si bien Ibn 'Arab¡ sostiene, en consonancia con la doctrina 
teológica tradicional, la eternidad del infierno, no comparte la 
idea de la eternidad del castigo. Los seres destinados a las mo­
radas infernales permanecen en ese emplazamiento último, pero 
ven transformado el fuego en felicidad, paz y frescura. Se trata, 
en definitiva, de individuos cuya naturaleza es ígnea y está 
hecha para el fuego, hasta tal punto que, si penetrasen en el pa­
raíso, padecerían horribles tormentos. 

El segundo cielo que visita en su ascensión es el de Mercu­
rio -gobernado por Jesús y por su primo, Juan el Bautista-, 
donde constata el modo en que la vida se difunde en todas las 
cosas sin excepción. Jesús es el espíritu de Dios y Juan repre­
senta la vida. Dada la inseparabilidad de espíritu y vida, ambos 
profetas permanecen siempre unidos. Jesús explica al viajero 
que el poder de resucitar a los muertos procede del arcángel 
Gabriel: el espíritu universal. Jesús es, además, el patrón de la 
alquimia porque integra las dos vías alquímicas a las que hemos 
aludido previamente, es decir, la potenciación de la perfección 
que subyace a cualquier condición del ser y la eliminación de 
la imperfección que recubre la excelencia original. El primer 
acto está simbolizado -según el Sayj al-Akbar- por el hecho de 
que es capaz de restaurar la vida y el segundo porque sana todas 
las enfermedades. En este cielo radica también la ciencia de la 
alta magia, fundamental en el uso de letras y palabras, siendo 
la sede de encantamientos y sortilegios y el origen de la inspi-
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ración de oradores y escribas. Sin embargo, no constituye la 
fuente de inspiración de los poetas, que está asignada a Venus, 
la siguiente esfera cosmológica. Ibn • A rabI explica que la pa­
labra de Mu~ammad pertenece al segundo cielo porque fue en­
viado para mostrar el sentido explícito, mientras que: «La 
poesía surge del sentimiento; su ámbito es la síntesis, no el aná­
lisis; por eso, es lo opuesto de la claridad».15 

En el tercer cielo -la esfera de Venus y el reino de la forma­
ción, el ornato y la belleza- habita José, arquetipo de la hermo­
sura y depositario del conocimiento poético y la oniromancia. 
También es la esfera de la imaginación activa, ya que José ha re­
cibido el excedente del barro con el que fue creado Adán y que, 
recordémoslo, constituye la materia prima de la vasta tierra de 
Dios o mundo imaginal. Una recomendación clausura la visita 
del Sayj al-Akbar al tercer cielo, ya que José le menciona la 
prueba que afrontó al ser encarcelado, tras responder al enviado 
del faraón que sólo aceptaría ser liberado si se retractaban las 
mujeres que habían levantado falso testimonio contra él, tal 
como recoge la azora 12 del Corán, dedicada íntegramente a 
dicho profeta. El mensaje de José es que uno sólo debe confiar 
en el sabor de su propia experiencia: 

Así pues, no digas: «Si hubiese estado en el lugar de esa per­
sona cuando se le dijo esto o aquello y ella respondió de ese 
modo, yo no hubiese dicho lo mismo». No, por Dios, si lo que 
le sucedió a ella te hubiese ocurrido a ti, también hubieses 
dicho lo que ella dijo porque el estado más poderoso (de la 
experiencia directa) controla al estado más débil.16 

El cuarto cielo -la esfera central del sol y el corazón del cos­
mos- es el emplazamiento donde fue transportado IdrIs en 
cuerpo y alma. El Sayj al-Akbar le plantea varias preguntas 
sobre sus distintas apariciones a lo largo de la historia y su fun­
ción como "polo" o centro supremo de la jerarquía espiritual. 
El nombre de dicho profeta, de quien se dice que ((fue ascen-
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di do a un lugar elevado», se menciona en diversas ocasiones en 
el Corán (19:57-58; 21 :85-86), estando asociado -y, en oca­
siones, completamente identificado- con distintos personajes 
que suelen mostrar extrema longevidad, como Enoc, Elías o la 
triple figura de Hermes, transmisor de numerosas ciencias, 
tanto exotéricas como esotéricas, según la antigua tradición he­
lenística e islámica. 

En este cielo -escribe el Sayj al-Akbar- reside el conoci­
miento relativo a la revolución perpetua de las manifestacio­
nes divinas o la infinita variedad de las teofanías. Asimismo 
contempla «la noche envolviendo al día y el día envolviendo a 
la noche, en referencia a las palabras coránicas: «Cubre el día 
con la noche» (13:3) y constata la diferencia que existe entre los 
hijos de la noche y los hijos del día. Michel Chodkiewicz nos 
desvela parte del mensaje de ese intrincado simbolismo acla­
rando que los hijos del día se refieren a los místicos que mues­
tran a los demás sus logros espirituales, mientras que los hijos 
de la noche son los santos ocultos, los malamiyya, quienes 
mantienen a salvo de los ojos del mundo sus más que probadas, 
aunque disimuladas, virtudesP 

Además, en el diálogo que entabla con Idrts, este le explica 
que Dios siempre está de acuerdo con todo lo que se dice acerca 
de Él. Cualquier tentativa de definición de la realidad última 
es correcta desde el punto de vista de lo que incluye, y falsa 
desde la perspectiva de lo que excluye. Lo que nos impide co­
brar conciencia de la parte de verdad que entraña cada expe­
riencia es la interpretación conceptual que le atribuimos. En 
definitiva, el error siempre está contenido en una verdad mayor: 

El error es una cuestión relativa, mientras que la verdad es el 
principio (inmutable). Aquel que conoce verdaderamente a Dios 
y el mundo sabe que la verdad es el principio siempre presente 
que nunca cesa de ser. y sabe también que el error (ocurre) a 
través de la oposición de dos puntos de vista. Sin embargo, dado 
que la oposición (de las dos perspectivas) es inevitable, enton-



358 MARES SIN ORILLAS: ENSEÑANZAS DE IBN 'ARABf 

ces, el error también es inevitable. Así pues, quienquiera man­
tenga (la existencia real del) error (también mantiene (la exis­
tencia anterior y la realidad de) la verdad; y quienquiera que 
mantenga la no-existencia (última) del error dice la verdad y 
postula que el error (se deriva) de la verdad. IB 

El profeta Aarón reina en el quinto cielo, la esfera de Marte y 
el mundo del temor, la aflicción y la cólera divina. Es en este 
punto donde emerge la divergencia y el conflicto en el dominio 
de la creación. Aquí se encuentra de nuevo con Juan el Bau­
tista, recalcando los paralelismos con el propio viaje del Pro­
feta, quien también halló a dicho personaje en la presente 
esfera. Con Juan entabla este breve e ilustrativo intercambio 
de palabras: 

Le dije: «No te he visto a lo largo del camino, ¿hay algún otro 
sendero que conduzca a este lugar?» Me respondió: «Cada 
persona posee su propio sendero y nadie, excepto ella, lo re­
corre». Le pregunté entonces: «¿Dónde residen los diferentes 
senderos?» Me respondió: «Llegan a ser a través del viaje 
mismo».19 

El Sayj al-Akbar también mantiene con Aarón un substancioso 
diálogo donde abordan un tópico fundamental en el pensa­
miento akbarí, esto es, la afirmación de la realidad del cosmos 
en contra de quienes sostienen que es una completa ilusión, un 
punto que distingue a la genuina doctrina de la unidad del ser 
de la llamada "unidad absoluta" (al-waJ:¡da al-muflaqa). Aarón 
le advierte de que el desconocimiento de que el cosmos es una 
manifestación divina -la plasmación del Aliento del Todo-Mi­
sericordioso- ha conducido a muchos a negar su realidad, ol­
vidando que la unidad del ser no anula la multiplicidad de los 
existentes. Porque, si bien desde el punto de vista del sujeto 
que atraviesa la experiencia de aniquilación mística, se eclipsa 
la conciencia del mundo exterior, este no desaparece en nin-

., 
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gún caso: «La existencia no es sino su perfección, de manera 
que quien la pierde no forma parte de los perfectos».20 

El sexto cielo -el de Júpiter- es el reino del "amor celoso" 
y se encuentra bajo el arbitrio de Moisés. Éste le explica, en 
alusión al episodio bíblico y coránico de la zarza ardiente, que 
las revelaciones divinas (teofanías) sólo acaecen en la forma 
de las creencias y las necesidades del servidor. Cada vez que 
experimentamos una carencia -material o espiritual- nos falta 
Dios en realidad, y quien desea algo o a alguien por su belleza 
está prendado de la belleza divina.21 

Moisés también le habla de su encarecida petición a Dios para 
que le concediese el don de la visión sin velos: «¡Señor, mués­
trate a mí, que pueda mirarte!» Dijo: "No me verás"» (7: 143). 
Ibn 'ArabI no entiende, de entrada, cómo habiendo sido elegido 
profeta y mensajero de Dios, Moisés solicitó la visión suprema, 
sobre todo teniendo en cuenta las palabras de Mul)ammad: 
«Antes de morir, ninguno de vosotros verá a Dios». Moisés le 
confirma que esas palabras son irrefutables y que no fue capaz 
de percibir a Dios hasta que no cayó en un estado de muerte apa­
rente. Y añade: «No fue sino al despertar cuando supe que lo 
había visto. Por esa razón dije: "He retomado a ti", pues no re­
tomé a nadie sino a Él».22 Como colofón de su conversación, 
Moisés le explica que, antes de esa experiencia, veía a Dios de 
continuo pero, al igual que el resto de las personas, ignoraba que 
10 percibía. Aunque el sabio y la persona ordinaria captan la 
misma realidad, sólo el primero es plenamente consciente de lo 
que está viendo. 

El séptimo y último cielo -la esfera de Saturno, el dominio 
de la gravedad, la serenidad, la estabilidad y la trampa divina­
está regido por Abraham. La vinculación de la presente esfera 
con la celada divina tiene que ver con el hecho de que consti­
tuye el final de la ascensión a través de las sucesivas esferas 
celestiales, con lo que el viajero puede creer que ha arribado a 
su meta y que ya no le queda ningún mundo que sobrepasar, ni 
ninguna nueva comprensión que alcanzar. En este punto se alza 
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la Kaaba celeste, prototipo de la terrestre y meta de la peregri­
nación continua de los ángeles. Tal como le aconseja Abraham: 
«Estando presente con Dios en todo momento, haz que tu co­
razón sea como esta casa».23 Porque este portentoso viaje no 
transcurre sino en el mismo corazón del viajero, un corazón tan 
amplio y profundo como para albergar a Dios: 

Después vi la Casa Visitada (52:4), y de pronto aquí estaba mi 
corazón, había ángeles que «¡entraban en él cada día!» Lo 
Real se manifiesta (al corazón), que es el (único) que puede 
aharcarle entre «setenta mil velos de luz y oscuridad». Así, Él 
se manifiesta «al corazón de Su servidor» a través de esos 
(velos) porque «si se manifestase sin ellos, las luces radiantes 
de Su Faz consumirían el aspecto criatural del servidon>.24 

La llegada al Azufaifo del Límite clausura la presente etapa de 
la ascensión. Aquí toca a su fin el mundo de la generación y la 
corrupción del que forman parte las esferas cósmicas recién 
atravesadas. A partir de ahora, el viajero se desplaza por otro 
tipo de geografía, mucho más sutil, que le acerca progresiva­
mente a la presencia divina. Este es el punto donde, de acuerdo 
con las narraciones clásicas, el ángel Gabriel deja a Mul)ammad 
para que prosiga solo su recorrido. El Azufaifo del Límite, cu­
bierto por una luz impenetrable, se describe como un gran árbol 
del que brota un caudaloso río que se diversifica en tres arroyos 
- Torá, Evangelios y Corán- subdivididos, a su vez, en múlti­
ples corrientes menores. Cada una de ellas representa un tipo 
de revelación y quien bebe de sus aguas recibe la herencia pro­
fética correspondiente. 

Aunque la descripción del Viaje Nocturno y la Ascensión 
contenida en el capítulo 367 está a punto de concluir, el capí­
tulo 167 se muestra más prolijo en detalles sobre lo que se 
cierne más allá. De modo muy sucinto añadiremos que el via­
jero prosigue su recorrido ascendente, atravesando las esferas 
de las estaciones, las estrellas fijas, las Altas Torres -o cielo sin 
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estrellas-, el Pedestal, la Luz excelsa y el Trono del Miseri­
cordioso. La clasificación ofrecida en ese capítulo difiere, en 
pequeños detalles, de otros esquemas como, por ejemplo, el 
que hemos delineado en la sección correspondiente de este 
libro. La morada de la Luz excelsa es -según consigna- el ori­
gen de los estados místicos que experimentan algunos seres hu­
manos.25 Una vez emerge de dicha luz, el peregrino arriba al 
Trono y recibe el conocimiento último de la ciencia de los eli­
xires, descubriendo «la naturaleza del elixir que tiene la virtud 
de transformar el cuerpo en oro o plata».26 

El Trono divino marca el límite superior de los cuerpos y las 
foonas. Más allá no existe cuerpo con figura ni dimensión al­
guna. A partir de ese momento, el viajero acomete una nueva 
etapa de la ascensión, que ya no se efectúa con la conciencia 
imaginal, sino que es puramente inteligible. Los reinos que vi­
sita en esta fase de su periplo son: substancia universal, natura­
leza sin componer, Tabla preservada y Cálamo supremo (Alma 
universal e Intelecto primero), Nube primordial y la divina pre­
sencia del Uno-Único. En la culminación de su viaje -y volve­
mos ahora al capítulo 367-, Ibn 'Arab¡ se percibe a sí mismo 
transformado completamente en luz. Tal como sigue expli­
cando: 

Pero entonces Él descendió sobre mí con sus palabras: «Di: 
Creemos en Dios y en lo que ha descendido sobre Abraham, 
Ismael y Jacob y las tribus, y en lo que recibieron de su Señor 
Moisés, Jesús y los profetas. No hacemos distinción entre nin­
guno de ellos y nos sometemos a Él» (3:84). Así, con este 
signo me concedió su signo y me clarificó la cuestión e hizo 
que ese signo fuese para mí la clave de todo conocimiento. 
Así pues, supe que era la totalidad de los que me habían sido 
mencionados. Gracias a esa inspiración recibí la buena nueva 
de que había alcanzado la estación mul:mmmadí y que me con­
taba entre los herederos de la comprehensión de Mul)ammad 
[ ... l. 
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Mientras todo esto me sucedía, exclamé: «¡Basta, basta! Mis 
elementos (corporales) están colmados, mi lugar no puede 
contenerme» y, a través de esa (inspiración), Dios me separó 
de mi dimensión contingente. De ese modo, alcancé, durante 
ese viaje nocturno, los verdaderos significados de todos los 
nombres y vi que todos ellos remitían a un solo Nombrado y 
a una misma Esencia: ese Nombrado era el objeto de mi con­
templación y esa realidad esencial era mi propio ser. Porque 
mi viaje sólo ocurrió en mí mismo y sólo me condujo a mí 
mismo y, gracias a eso, llegué a saber que yo era un puro ser­
vidor, sin el menor rastro de soberanía.27 

Habiendo alcanzado la estación mul)ammadí -o de la máxima 
proximidad divina- y, viéndose transformado en pura luz, el 
viajero ve borrado todo rastro de sí y accede al conocimiento 
directo de la realidad suprema. Entonces, «lo par y lo impar se 
reúnen. Él es y tú no eres [ ... ]. Él se ve a sí mismo a través de 
sí mismo» .28 Eso es, en suma, lo que significan las palabras del 
Profeta: «He conocido a mi Señor a través de mi Señor», pues 
cuando el viajero desaparece, sólo queda Dios -que es la unión 
de conocimiento, conocedor y conocido- conociéndose a sí 
mismo. 

Es entonces cuando se emprende el retorno (ruyü '), pues el 
Viaje Nocturno y la Ascensión no constituyen sino la mitad del 
recorrido. La otra mitad consiste en el regreso a la vida coti­
diana para ayudar a los demás. Si bien hay individuos que no 
vuelven jamás, quedando para siempre subyugados por el es­
plendor de la visión divina, la plenitud de la santidad sólo se 
completa a través del servicio a las criaturas: 

Entre ellos -escribe- están los que son devueltos (a los seres 
creados), los que no son devueltos y aquellos a quienes se les 
permite elegir. El que no retorna se denomina, según nuestro 
vocabulario técnico, waquif(el que se detiene) [ ... ]. El que es 
devuelto por sí mismo (es decir, por su propio beneficio) se de-
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nomina 'ar(l(gnóstico). y el que es devuelto en un sentido ge­
neral (esto es, para guiar a los seres) se llama 'a¡¡m (conocedor) 
y warir (heredero).29 

Debemos destacar que, en la cita anterior, nos encontramos de 
nuevo con la distinción entre gnóstico y conocedor, subrayando 
la supremacía del último en cuanto al alcance de su compren­
sión y de su poder para ayudar al prójimo. Afirma, además, que 
los conocedores también reciben el nombre de herederos, alu­
diendo al hecho de que han recibido un determinado legado es­
piritual de parte de algún profeta. Heredar de un profeta o, 
como también escribe el Sayj al-Akbar, hablar la lengua de un 
profeta, significa que el santo en cuestión sigue de manera es­
pecial sus enseñanzas y manifiesta carismas propios de ese le­
gado profético. Ibn 'ArabI, al igual que otros autores sufíes, 
establece una auténtica tipología espiritual formada por santos 
crísticos, mosaicos, mui)ammadíes y muchos otros. La princi­
pal diferencia entre los herederos mul)ammadíes y el resto de los 
santos es que, si bien estos últimos convocan la adoración divina 
en el lenguaje de un profeta concreto, los herederos mui)am­
madíes -también llamados malamryya o gentes de la reproba­
ción, la inmutabilidad y la realidad esencial- convocan la 
adoración en el lenguaje sintético y totalizador de Mui)ammad, 
que resume el mensaje de todos los profetas. Asimismo, el ma­
lami acepta plenamente las condiciones de la vida ordinaria, 
respeta los velos que Dios ha interpuesto entre sí y su creación 
y cumple íntegramente el retorno a las criaturas apareciendo 
como una más de ellas. El conocimiento completo de Dios es 
ascendente y descendente. Se testimonia a Dios, en la cima del 
viaje espiritual, como el puro ser incomparable, pero también, 
de vuelta a las criaturas, como el amor recóndito que brilla en 
el fondo de cada mirada. 

Debemos advertir, por último, que los riesgos que acarrea 
el retorno a la vida cotidiana no son nada desdeñables, sobre 
todo si, tras recuperar la conciencia ordinaria, el sujeto habla 
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abiertamente de lo acaecido. Ibn 'Arabí dedica unas palabras de 
advertencia a todos aquellos que han sido arrebatados por el 
infinito: 

Así, «despierta entre su gente» (como el Profeta), y nadie sabe 
lo que le ha ocurrido en su ser más íntimo, hasta que habla (de 
su viaje). Pero, entonces, oyen que les habla en un lenguaje dis­
tinto al que están acostumbrados; y, si uno de ellos le pregunta: 
«¿Qué te ha ocurrido?», él responde: «Dios me hizo viajar de 
noche y después me hizo ver los signos que Él quiso». De ese 
modo, quienes le escuchan pueden responderle: «No te has mo­
vido de aquí. Tu pretensión no es sino una falsedad». 
Y, entre ellos, el jurista dirá: «Esa persona está mintiendo y 
arrogándose la profecía o, tal vez, su intelecto se ha trastor­
nado: así pues, o bien es un herético, en cuyo caso debería ser 
castigado, o un loco, y entonces no tiene sentido hablar con 
él». Asimismo, otro grupo se reirá de él, mientras que algu­
nos extraerán alguna enseñanza y tendrán fe en lo que dice. 
Es así como se convierte en objeto de disputas mundanas. Sin 
embargo, el jurista no es consciente del (verdadero signifi­
cado) de las palabras: «Les mostraremos Nuestros signos en 
los horizontes y en ellos mismos» (41 :53), puesto que (Dios) 
no especifica a un grupo determinado en detrimento de otro. 
Por tanto, cualquiera a quien Dios haya hecho contemplar al­
gunos de los signos que acabamos de mencionar, tan sólo debe 
decir lo que ha visto pero no el modo en que lo ha visto. Por­
que entonces la gente creerá en él y harán caso de lo que dice. 
Sólo negarán lo que dice si revela el modo en que adquirió ese 
conocimiento.JO 

LA ESTACIÓN DEL ABANDONO DEL VIAJE 

El capítulo 175 de Las iluminaciones de La Meca, uno de los 
más breves del libro, aunque no por ello menos profundo, se 
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titula: «Sobre el conocimiento espiritual de la estación del 
abandono del viaje». Es un claro ejemplo de cómo, en la dia­
léctica akbarí, cada elemento del discurso se halla equilibrado 
por el aspecto contrario. Constituyen indispensables contra­
pesos, que sustentan una estructura tan colosal como la vida 
misma, realidades complementarias que deben integrarse en 
una visión del mundo tan desprendida, abierta y completa 
como sea posible: 

Dios ha dicho: «Él está con vosotros dondequiera que estéis» 
(57:4), de modo que atravesar distancias supone un problema 
añadido y, de hecho, un esfuerzo especial. Porque nada me 
mueve excepto mi búsqueda de Él: si yo no lo convirtiese en 
meta y en objeto de búsqueda mediante este vagabundeo y este 
viaje, entonces, no lo buscaría. Pero Él me ha informado que 
está conmigo en mi estado de movimiento y cambio, y que tam­
bién está conmigo en el estado de quietud [ ... j. ¿Por qué en­
tonces moverse si cualquier movimiento para alcanzarle no es 
más que un signo de que no lo he descubierto en el estado de 
inmovilidad? 
¡Por consiguiente, encontraré su Faz en el lugar donde me 
hallo! Y, cuando la haya reconocido aquí, Sus Nombres me bus­
carán a mí en vez de buscarlos yo a ellos, y las Luces (de Su 
presencia) me tomarán como su meta en lugar de ir yo en pos 
de ellas [ ... ]. Porque permanecer quieto es preferible (o «viene 
antes») a moverse [ ... j. Dios nos ha ordenado (en 73:9) que no 
se lo considere el Agente para que uno pueda permanecer 
quieto, mientras Él es el que se ocupa de los asuntos de su ser­
vidor, llevando a su pleno desarrollo todo cuanto esté destinado 
a acontecerle. Así pues, incluso si lo que acontece al servidor 
es el viaje y el movimiento, debe permitir que sea Dios mismo 
quien le transporte sobre la litera del divino cuidado, mientras 
el servidor permanece inmóvil dondequiera que esté. Entonces 
no experimentará siquiera las fatigas del movimiento, perma­
neciendo siempre en reposo, protegido y servido (por Dios). 
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¡Éste es el viaje de quien abandona el viaje aun cuando esté 
destinado al viaje! 
Ahora que hemos saboreado ambos estados, también hemos 
comprobado que la inmovilidad es preferible al movimiento y 
mejor que el conocimiento de Dios que se deriva del cambio de 
estado que ocurre con cada nuevo aliento. Porque no hay po­
sibilidad de escapar de dicho cambio: es un sendero que siem­
pre nos trae algo nuevo y en el que, en vez de marcar nosotros 
el rumbo, somos conducidos ... 
(En conclusión) [. .. J. Moverse hacia Él es la misma esencia de 
no conocerle, mientras que la inmovilidad con Él constituye la 
misma esencia de conocerle. ¡Así pues, permanece conforme 
con lo que te acontece!3l 



14. ESTADOS 
y ESTACIONES ESPIRITUALES 

Si bien el Viaje nocturno y la Ascensión presentan un carácter 
súbito y pueden ocurrir sin previa preparación, como un don di­
vino -pues, como dicen los místicos, Dios no está atado a tiem­
pos ni a modos-, existe otro tipo de cartografía espiritual que 
trata de ubicar, de un modo más técnico y didáctico, los hitos por 
los que discurre el viaje interior de los amigos de Dios. Nos re­
ferimos a los llamados estados (sg. J:zal; pI. aJ:zwal) y estaciones 
espirituales (sg. maqam; pI. maqamat). La principal diferencia 
entre unos y otros reside en que, mientras los primeros son tem­
porales y concedidos, los segundos son permanentes y adquiri­
dos. Si los estados se derivan de la gracia divina, las estaciones 
se encuadran en la categoría de los actos y son fruto del es­
fuerzo. El sufismo recibe, en ocasiones, la denominación de 
ciencia de los estados o, si se prefiere, de las experiencias psi­
coespirituales porque está basado en un conocimiento directo 
o de sabor de la realidad: 

No hay otro camino que lleve al conocimiento de los estados 
salvo el de la experiencia inmediata. No puede ser definido 
intelectualmente, ni existe prueba conceptual alguna que 
pueda sostener ese conocimiento. Sucede con él lo mismo que 
con el conocimiento de la dulzura de la mielo la amargura del 
áloe, el placer del acto sexual, el deseo ardiente, etcétera. Es 
imposible para cualquiera adquirir ese tipo de conocimientos 
sin experimentarlos directamente y participar en ellos. l 
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Entre los quinientos sesenta capítulos que componen Las ilumi­
fUlciones de La Meca abundan -más de trescientos sesenta- los 
consagrados a dicha temática. Como sabemos, un complejo sim­
bolismo rezuma en cualquier detalle de la obra akbarí, ya que azo­
ras coránicas, nombres divinos y letras seminales -no olvidemos 
que este es un viaje a través de los nombres divinos- aportan el 
armazón que estructura el conjunto de estados y estaciones espi­
rituales. De ese modo, si la sección correspondiente a las esta­
ciones espirituales consta de noventa y nueve capítulos, se debe 
a que están vinculadas a los preceptivos noventa y nueve nombres 
de Dios,2 mientras que cada experiencia espiritual es, por así de­
cirlo, una letra que, en combinación con el resto, conforman el 
vocabulario con que se escribe el viaje interior de los santos. 

ESTADOS ESPIRITUALES 

El término técnico /:lat, traducido generalmente por "estado", 
procede del vocabulario clásico del sufismo y su introducción 
se debe, muy probablemente, a I2ü'I-Nün el Egipcio.3 Existen 
distintas enumeraciones de los estados espirituales -cien según 
'Abd Alllih An~arI o mil de acuerdo con Rüzbehan BaqlI-, que 
acostumbran a ser presentados en parejas, pues se encuadran en 
el dominio de la dualidad: ebriedad/sobriedad, expansión/con­
tracción, extinción/permanencia. tristeza/alegría, proximi­
dad/lejanía, unión/separación, etcétera. 

Aunque los estados constituyen la faceta más atractiva del 
itinerario místico, no son sino los efectos pasajeros que cons­
tata el viajero en su propio ser. No obstante, hay algunos de 
ellos que, a pesar de su transitoriedad, pueden perdurar meses 
e incluso años. Advierte lbn 'ArabI que las características si­
milares que presentan entre sí algunos estados espirituales hace 
que se extraiga, a veces, la errónea conclusión de que son per­
manentes. Los estados se transforman en estaciones una vez 
que han sido establecidos y fijados en el viajero. 
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También suelen ir asociados a lo que se conoce como "ca­
rismas", proezas milagrosas o rupturas de la realidad habitual. 
Sin embargo, los auténticos conocedores no están tan interesa­
dos en ese tipo de experiencias inusuales, como en la com­
prensión integral de la naturaleza más profunda de la realidad. 
El peregrino debe mantenerse firme en la prosecución de su 
objetivo final -la presencia inmediata de Dios- sin desviarse un 
ápice de él debido a las sublimes experiencias que puedan ador­
nar el camino porque, si bien los estados místicos son dones 
divinos, también pueden llegar a ser sumamente peligrosos: 

Cuando los viajeros se ven sobrecogidos por los estados, caen 
en una condición pareja a la locura, y como resultado dejan 
de ser responsables ante la Ley (mientras experimentan dichos 
estados). Por tanto, pierden un gran bien. Por esa razón, nin­
guno de los grandes busca estados sino siempre estaciones.4 

Los estados místicos que poseen al sujeto son síntoma de in­
madurez e inestabilidad.5 En ese sentido parece plantearse 
cierta oposición entre estados y estaciones: «Cada vez que se 
eleva la estación del perfecto, decrecen su estados».6 Esa frase 
no hace sino evocar otra, atribuida a Mul)ammad al-Yunayd, 
que dice así: «En el éxtasis encontré deleite y descanso, pero 
llegó la verdad y desapareció el éxtasis».7 Los auténticos co­
nocedores están instalados en la plena sobriedad, han trascen­
dido la búsqueda de experiencias -si bien pueden disfrutar de 
cualquiera de ellas- y mantienen la cabeza fría, sin perder la 
compostura con independencia de las maravillosas o terribles 
vivencias que les sobrevengan. 

Las experiencias extraordinarias arrastran fácilmente al au­
toengaño porque uno puede ser burlado incluso por Dios, quien 
es, como manifiesta el Corán en sendas ocasiones, «el mejor de 
los que intrigan» (3:54; 8:30). En consecuencia, el peregrino 
debe mantenerse siempre en guardia contra las sutiles trampas 
divinas porque Dios concede estados espirituales incluso a las 
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personas que no ama, pero sólo confiere el conocimiento a 
aquellos que elige. El objetivo de la vía nunca son los carismas 
o las experiencias extraordinarias, sino la sabiduría. Dicho nue­
vamente en palabras del Sayj al-Akbar: 

Los amigos de Allah aplican el término «engaño» a la conti­
nuidad de determinados favores, a pesar de la oposición (del 
servidor al mandato divino). Dios hace que el estado subsista 
con independencia de la aparente descortesía (del servidor), y 
la manifestación (por parte de éste) de signos milagrosos sin 
mediar orden (divina) y sin recibir ningún castigo por ello. 
Según nuestra perspectiva, el engaño de Dios hacia el servidor 
consiste en que Él puede proporcionarle el conocimiento que 
exige práctica y, entonces, privarle de la práctica; o bien, le 
proporciona la práctica pero le priva de sinceridad en la prác­
tica. Cuando se percibe eso en uno mismo o lo reconoce en 
otras personas, se sabe que el que posee tal atributo está siendo 
objeto del engaño. Cuando me encontraba en Bagdad, en el 
año 608 (1211-1212), vi en un incidente que las puertas del 
cielo se abrían y que los depósitos del engaño divino descen­
dían como una lluvia omnipresente. Entonces escuché a un 
ángel proclamar: «¡El engaño ha descendido esta noche!» Y 
desperté aterrorizado. Me puse a reflexionar sobre el modo de 
evitar esa situación, y no pude encontrar otro salvo el conoci­
miento de la Balanza establecido por la Ley. Así pues, quienes 
deseen que Dios les otorgue el bien y les preserve de las cala­
midades del engaño, nunca deben permitir que la Balanza de 
la Ley caiga de su mano.M 

ESTACIONES y CONTRAESTACIONES 

Ibn 'ArabI asevera que las estaciones espirituales no tienen más 
existencia salvo la de aquel que transita por ellas.9 Al igual que 
los nombres divinos, que son meras relaciones, carecen de rea-

1 
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lidad independiente o, dicho en términos machadianos, se hace 
camino al andar. Por consiguiente, la imagen de una escala fija 
de estaciones espirituales, que debe recorrer necesariamente 
el viajero espiritual hasta alcanzar la meta última, puede abo­
car a serios errores, ya que el orden y la secuencia del sendero 
no se establecen sino de acuerdo a las características propias 
de cada individuo. Ese es el motivo de que las clasificaciones 
al uso varíen considerablemente entre distintos autores. De­
bemos desechar, entonces, la idea de una secuencia inalterable 
e independiente de estaciones esperando a aquel que se pro­
ponga recorrer la distancia que le separa, teóricamente, de 
Dios. La estación espiritual -explica el sabio murciano- «no 
aparece sino en el momento en que el aspirante pone el pie en 
ella y su ordenamiento se adecua a la predisposición de cada 
ser».lO 

No obstante, desde los inicios de la era islámica los sabios 
musulmanes trataron de concretar y clasificar las estaciones es­
pirituales, y todo texto sufí que se preciase se ocupaba de ellas. 
Q.ü'l-Nün el Egipcio enumera, por ejemplo, las estaciones de 
fe, temor, reverencia, obediencia, esperanza, amor, sufrimiento 
e intimidad, denominando también a las tres últimas confusión, 
pobreza y unión. Por su parte, Sahl al-TustarT habla de las si­
guientes: respuesta a la llamada divina, retorno, arrepenti­
miento, perdón, soledad, constancia, meditación, gnosis, 
discurso, elección y amistad. 11 Las enumeraciones pueden abar­
car desde las cuatro estaciones del corazón, señaladas por el 
antiguo J:lakTm al-TirmidT, hasta las cuarenta mil designadas 
por el tardío místico egipcio del siglo XVI, Abdu'l-Wahhüb 
Sa'ranT. 

Una de las características más destacables de la exhaustiva 
enumeración efectuada por Ibn 'ArabT es que cada estación va 
acompañada de su correspondiente contraestación. Cada capí­
tulo de Las iluminaciones de La Meca dedicado a una estación 
concreta y a un tipo de conocimientos se ve contrarrestado por 
un capítulo donde se ocupa de refutar --o de situar en una pers-
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pectiva más amplia-lo previamente afirmado. Cada tramo del 
camino se abre a un nuevo horizonte que comporta la supera­
ción de la etapa precedente. Por ejemplo, a la estación de la 
servidumbre le sucede la estación del abandono de la servi­
dumbre, la estación del viaje va seguida por la estación del 
abandono del viaje, la estación de la caballería espiritual pre­
cede a la del abandono de la caballería, la estación del silencio 
es trascendida por la estación de la palabra, etcétera. Como de­
cimos, toda la sección consagrada a las estaciones espirituales 
está estructurada siguiendo ese tipo de opuestos, y, de igual 
modo, el conjunto de moradas y estaciones espirituales se ve 
trascendido, a la postre, por la denominada "estación de la no­
estación" . 

En cualquier caso, los conocimientos específicos que pro­
cura cada una de ellas no se pierden con el cambio a una nueva 
estación ya que, conforme sigue avanzando, el viajero integra 
en una totalidad coherente lo comprendido en etapas previas: 

Pasar de una estación a otra no supone el abandono de la es­
tación precedente. Por el contrario, adquieres aquello que es 
superior a ella sin abandonar la estación en la que moras. Aun­
que es un pasaje a una segunda estación, no implica el aleja­
miento de la primera, sino que más bien es un pasaje hacia 
ella. Ése es el pasaje del amigo de Allah. Lo mismo se aplica 
a los significados. Cuando alguien pasa de un conocimiento a 
otro, eso no implica que se convierta en ignorante del primer 
conocimiento, sino que éste ya no le abandona. '2 

A cada estación corresponde un conjunto de estados y conoci­
mientos. Pero, dado que es posible hollar una estación sin expe­
rimentar sus estados característicos o disfrutar de una experiencia 
espiritual sin acceder a la estación correspondiente, lo más im­
portante -indica el Sayj al-Akbar- es alcanzar la comprensión 
que procuran las distintas estaciones. El conocimiento -digá­
moslo una vez más- constituye la meta de todo buen musul-
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mán. Aunque, a la postre, también debamos renunciar a creer­
nos dueños de algún tipo de certeza definitiva en aras de la per­
plejidad y del no-saber, como en los versos de san Juan de la 
Cruz: «Entréme donde no supe toda ciencia trascendiendo», o 
parafraseando de nuevo al veraz Abü Bakr, sabiendo que, en 
lo que atañe a Dios, «El conocimiento de la propia incapacidad 
de conocer es conocimiento»: 

Cada estación lo reviste de una luz y de un resplandor sin com­
paración con la estación precedente, hasta que arriba al último 
confín. tras haber recorrido todas las estaciones. Reposa enton­
ces con el Verdadero sin estación, ni lugar, ni nombre, ni trazo 
ni cualidad ni pretensión ni visión ni contemplación ni bús­
queda. Como se ha dicho, es como si nunca hubiese sido y como 
si el Verdadero nunca hubiese dejado de serP 

Las estaciones conllevan cierto grado de dualidad y, por tanto, 
de imperfección. Por esa razón, la totalidad de estaciones y 
contraestaciones queda trascendida una vez que se alcanza la 
estación de la no-estación, centro y síntesis de todas ellas. La 
no-estación está vinculada a la esencia divina -la faceta interior 
o no-manifiesta de Dios-, la cual está más allá de nombres y 
atributos, siendo paradójicamente el único nombrado a que se 
refieren todos ellos. Esta es, por otro lado, la morada propia de 
los próximos, las gentes de la reprobación y, en especial, los 
solitarios, los herederos mUQammadíes que, al igual que Ibn 
'ArabI, han recibido su legado profético: 

Las gentes de la perfección han realizado todas las estaciones y 
estados y han ido, más allá de éstos, por encima de las estacio­
nes de belleza y majestad, de modo que no poseen atributo ni 
descripción alguna. Alguien preguntó a Abü Yazld al-BistamI: 
«¿Cómo te encuentras esta mañana?» Y su respuesta fue: «Ca­
rezco de mañana o tarde; mañana y tarde pertenecen a aquel 
que está limitado por los atributos, y yo no tengo atributos».14 
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El que alcanza la postrera etapa del camino no está limitado 
por ninguna cualidad específica, sino que las abarca todas, dado 
que refleja la totalidad de los nombres divinos y, en conse­
cuencia, personifica el atributo divino que resulta apropiado en 
cada ocasión. Tras haber asumido primeramente los rasgos de 
los nombres particulares, relacionados con las estaciones indi­
viduales, expresa ahora el nombre global de Dios. Ese ser hu­
mano -que no es nada en sí mismo- puede llegar a serlo todo. 

En la jerarquía circular de estados y estaciones del ser, los 
primeros constituyen, por así decirlo, el principio y la culmi­
nación del sendero. Como hemos señalado, las experiencias 
más o menos evanescentes señalan el punto de partida del viaje 
espiritual. Con el tiempo y la práctica se estabilizan transfor­
mándose en estaciones. Pero, una vez trascendidas estas, las 
experiencias cobran nuevo sentido ya que, en la estación de la 
no-estación, el conocedor de Dios acoge con ecuanimidad cual­
quier experiencia positiva o negativa. Una vez más, lo único 
que diferencia a las personas ordinarias de los sabios es que 
estos tienen pleno conocimiento de la transformación continua 
a la que se ven sometidos tanto el mundo exterior como su vida 
interior, mientras que los primeros experimentan lo mismo, 
aunque de modo inconsciente y sin ningún tipo de compren­
sión: 

Entre los servidores de Dios están aquellos que saben que 
afrontan un cambio constante a cada instante y los que no lo 
saben. Tanto el polo muiJammadí como el «solitario» afrontan 
dicha fluctuación con conocimiento, en cada respiración, del 
mismo modo que cada criatura de Dios afronta un cambio de 
estado con cada respiración. De ahí que esa persona sea supe­
rior tan sólo en lo que respecta a su conocimiento de aquello 
que experimenta ese cambio, no a causa del cambio mismo, 
puesto que éste impregna el cosmos. Sin embargo, la mayoría 
de las personas no saben eso de manera específica y distinta, 
aunque sí de modo general.15 
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LA INTEGRACIÓN DE LOS REINOS NATURALES 

Siguiendo las indicaciones contenidas en los trabajos akbaríes 
resulta posible establecer grosso modo la presencia de cuatro 
grandes estaciones espirituales que compendian las principa­
les modalidades de existencia y conciencia presentes en el cos­
mos. a saber: animales, vegetales, minerales y seres humanos. 
Además de estar vinculadas a los cuatro movimientos corpo­
rales que acompañan a la oración preceptiva del Islam, resu­
men todas las condiciones de ser y conocer que alberga, cual 
semillas potenciales, el microcosmos del ser humano. Por con­
siguiente, si este aspira a comprender la totalidad y a alcanzar 
la perfección que incluye a la imperfección, deberá despertar e 
integrar armónicamente las diversas tendencias simbolizadas 
por esos reinos naturales y acceder al tipo específico de cono­
cimiento y revelación que procura cada uno de ellos. 

Debemos mencionar nuevamente que, de acuerdo con la pe­
culiar perspectiva del Sayj al-Akbar, animales, vegetales y mi­
nerales poseen una percepción directa de las teofanías o 
manifestaciones divinas que no se ve impedida por el ejercicio 
de la razón, la comparación, los juicios conceptuales o la mayor 
o menor presencia de la fe. Perciben a Dios a través de una re­
velación natural, y cada uno de ellos le glorifica en su propio 
lenguaje. Así pues, cada reino natural representa, según esta 
especial disposición, un grado progresivamente más profundo 
de trascendencia del ego y de las limitaciones de la especula­
ción racional, sin olvidar que no se está hablando en ningún 
caso de regresión sino de integración. Tal como recogen las si­
guientes palabras: 

Ninguna creación es más elevada que la piedra y, tras ella, la 
planta, en cierto sentido y de acuerdo a ciertas medidas. Siguen 
a los vegetales los seres dotados de facuItades sensoriales (los 
animales). Todos ellos perciben a su Creador por conocimiento 
directo o clara evidencia. En cuanto a aquel que se llama Adán, 
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está limitado por la inteligencia, el pensamiento y la guirnalda 
de la fe. 16 

De ese modo, ateniéndonos a la peculiar jerarquía propuesta 
por el Sayj al-Akbar, aunque los animales perciben directa­
mente a Dios y -al igual que el resto de habitantes del cosmos­
lo alaban a su manera, están dotados de plena movilidad y, por 
ese motivo, son menos perfectos que los vegetales, cuyo único 
movimiento viene determinado, en su búsqueda de luz solar, 
por el crecimiento de las ramas, h0jas y frutos y, en su necesi­
dad de agua y otros nutrientes, por el desarrollo de las raíces. 
Por su parte, los minerales no se mueven si no se ven impeli­
dos a ello. Reposan en la perfecta quietud y representan, por 
tanto, la obediencia incondicional a la voluntad divina. Su in­
movilidad es el símbolo de la máxima entrega y la plena ser­
vidumbre ocupando, por ese motivo, un lugar privilegiado en 
esta exclusiva jerarquía inversa de la existencia. No deja de lla­
mar la atención que el presente ordenamiento suponga un 
vuelco radical de las habituales jerarquías del ser, haciendo de 
un vulgar guijarro -lo más bajo y despreciable de este mundo­
el emblema de la suprema receptividad al influjo divino. A imi­
tación de la piedra, el ser humano ha de tratar de ubicarse en la 
posición más humilde y de acostumbrarse a la quietud abso­
luta de cuerpo, pensamiento y corazón, convirtiéndose en si­
lencioso receptor de la revelación y de la creación renovada a 
cada instante. 

El primer hito en este aparente camino de descenso recibe 
el nombre de "estación de la animalidad" (maqam I:zayawan). 
El rasgo más sobresaliente de esa extraña condición es que, en 
ella, se renuncia provisionalmente a la actividad conceptual 
para transformarse en una criatura privada de habla y razona­
miento, desechando cualquier tipo de pensamiento y sumer­
giéndose en un profundo silencio interior. Leemos en el Corán 
que Zacarías, tío de María y padre de Juan el Bautista, se diri­
gió a Dios diciendo: «"¡Señor, dame un signo!" Le dijo: "Tu 

j 
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signo será que no podrás hablar a la gente en tres días sino por 
señas. ¡Recuerda a tu Señor y glorifíca1e al anochecer y al 
alba!"» (3:41). Por más regresivo que pueda parecer a primera 
vista el consejo, debemos insistir en que no se persigue en nin­
gún caso la desintegración psicológica, sino la unificación de 
las múltiples dimensiones de la existencia, tanto luminosas 
como oscuras, tanto materiales como espirituales, pues sólo 
asumiendo sus contradicciones el ser humano puede realizarse 
de manera integral. El puro intelecto desligado de los reinos 
más densos de la creación tan sólo constituye una faceta de la 
verdad, que debe ser completada con la comprensión y acepta­
ción de los estados inferiores del ser. Ibn 'ArabI nos brinda al­
gunos detalles sobre esa extraña condición, en el contexto de la 
ascensión del profeta IdrIs y de su posterior descenso como el 
enviado Elías, con el fin de completar su realización tanto en el 
mundo del puro espíritu como en el dominio del burdo deseo: 

Por tanto, Dios le concedió dos misiones. Le hizo descender 
desde el reino de su intelecto hasta el del deseo hasta conver­
tirse en puro animal, experimentando lo que experimentan 
todas las bestias, aparte de las «dos cargas» (genios y huma­
nos) (55:31). Sabe entonces que ha realizado su animalidad 
mediante dos signos. El primero de ellos es que ve quién es 
castigado o recompensando en la existencia de ultratumba y 
también ve a los muertos como vivos, a los mudos hablar y 
andar a los postrados. El segundo signo es que enmudece, de 
manera que, si trata de describir lo que ve, es incapaz de ello. Es 
entonces cuando realiza (plenamente) su animalidad. Nosotros 
tuvimos en cierta ocasión un discípulo que alcanzó esa expe­
riencia. aunque no permaneció mudo y no realizó completa­
mente su animalidad. Por mi parte, cuando Dios me estableció 
en dicha estación, realicé mi animalidad en su plenitud. Veía 
cosas que quería expresar, pero no podía, no siendo muy di­
ferente de las personas incapaces de hablar. Cuando la per­
sona ha realizado completamente eso, se ve transformada en 
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puro intelecto desprovisto de materia natural. Contempla las 
realidades informales que constituyen los principios de las for­
mas manifestadas en el orden natural y conoce, de manera in­
mediata, el origen de lo que rige esas formas de la naturaleza. 
Si le es revelado que la Naturaleza primordial es idéntica al 
Aliento del Todo-Misericordioso, habrá recibido sin duda un 
don inmenso.'? 

Entonces. el individuo cobra conciencia, a través de un cono­
cimiento directo o de sabor, «que lo que ve es Dios, consta­
tando que el vidente es lo mismo que lo vistO».18 En cualquier 
caso, aunque no llegue a tan elevada realización -matiza-, las 
acciones de quien alcanza esa morada espiritual dejan de per­
tenecerle porque Dios se convierte entonces en el agente de sus 
actos. 

Por otro lado, Ibn • ArabI consagra el capítulo 336 de Las 
iluminaciones de La Meca a exponer las virtudes y compren­
siones que procura la estación de los vegetales (maqam nabati) , 
a la cual solamente se arriba -según explica- tras la compren­
sión de la postración de todos los seres ante el Viviente, de igual 
modo que los vegetales se postran de continuo ante el astro rey. 
En ella se alcanzan la ciencia del desvelamiento, la ciencia de 
la iluminación de la dulzura interior y la ciencia de la ilumina­
ción de la expresión: 

La iluminación de la expresión, empieza diciendo lbn • ArabI, 
no es concedida nada más que al muJ:¡ammadí perfecto, in­
cluso si es además el heredero de otro profeta. La estación más 
potente que consigue el que tiene esta iluminación, es la de la 
veracidad en todas sus palabras, sus movimientos y su quietud 
[ ... ]. Tal hombre es incapaz de concebir interiormente su dis­
curso, ordenarlo después mediante la reflexión y finalmente 
enunciarlo. Para él, el momento en el que habla es el momento 
mismo en el que concibe el discurso por medio del cual ex­
presa su pensamiento [ ... ].19 
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En la cita precedente llama la atención el detalle de que, a di­
ferencia de lo que ocurría en la estación de la animalidad, 
donde era imposible articular palabra alguna, aquí pensamiento 
y discurso ocurren simultáneamente. Subraya Ibn 'ArabI que la 
inimitabilidad del Corán procede de la presente estación espi­
ritual y que, sólo observando y siguiendo la verdad, la propia 
palabra se convierte en inimitable.20 La referencia a la veraci­
dad del discurso parece sugerir que las estaciones de los vege­
tales y de la veracidad -ubicada, según la nomenclatura akbarí, 
sólo un grado por debajo de la estación de la proximidad, de la 
profecía libre o de la no-estación- se refieren a la misma esta­
ción. 

Y, sobre la dulzura interior, señala que, si bien esta se per­
cibe sensorialmente -como, por ejemplo, las sensaciones de 
calor o frío-, tiene un origen puramente espiritual, dando lugar 
a un sentimiento de laxitud en los miembros y articulaciones 
corporales, que puede perdurar desde unos instantes hasta va­
rios días. Por último, pero no menos importante, la ciencia de 
la iluminación tiene que ver con las diversas modalidades que 
puede asumir la más alta realización mística y la conciencia 
concomitante de la creación. Escribe el Sayj al-Akbar que Dios 
es demasiado excelso para que pueda ser contemplado tal como 
es en sí mismo y, en consecuencia, sólo se revela en las cosas 
o a través de ellas, es decir, por medio del cosmos y el yo. La 
iluminación más elevada se cifra, pues, en la simultaneidad de 
la visión de Dios y la visión del mundo, sin que la una eclipse 
a la otra. Ese es el auténtico significado y la más alta expresión 
de la doctrina de la unidad del ser en la que unidad y multipli­
cidad coinciden armónicamente: 

En efecto, las cosas son con relación a Dios como velos; 
cuando desaparecen, queda al descubierto lo que hay detrás. El 
que consigue el desvelamiento ve a Dios en las cosas, al igual 
que el Profeta veía lo que sucedía a sus espaldas [ ... J. Yo 
mismo experimenté esa estación, ¡alabado sea Dios por ello! 
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Por otro lado, no se puede conocer a Dios en las cosas nada 
más que mediante la manifestación de las cosas y la desapari­
ción de su estatuto. Los ojos del hombre corriente se detienen 
en el estatuto de las cosas, mientras que quienes tienen la ilu­
minación del desvelamiento no ven en las cosas nada más que 
a Dios. Entre éstos, hay quienes ven a Dios en las cosas y otros 
que ven las cosas y a Dios en ellas [ ... j. La mayor iluminación 
en este campo es que la visión de Allah sea la visión misma del 
mundo [ ... ]. No he visto a nadie, de entre los hombres de 
Allah que han tratado el tema de esta iluminación antes que 
yo, que haya revelado este punto preciso.2J 

En lo que concierne a la estación de la mineralidad (maqam aL­
jamadiyya), esta también recibe varios apelativos, como esta­
ción de la proximidad, de lo inefable, de la profecía libre o de 
la no-estación. Advierte el Sayj al-Akbar que no existe cualidad 
más elevada en el ser humano que la mineral, personificada por 
la inercia de la piedra que permanece inmóvil salvo si se la em­
puja, llegando a declarar que el ser humano es más noble en su 
mineralidad cuando muere, que en su humanidad cuando está 
vivo.22 En su opinión, el estado mineral constituye la completa 
superación de cualquier vestigio de voluntad personal e incluso 
de todo conocimiento. El siervo absoluto ya no sabe buscar a 
Dios, ni amarlo, ni conocerlo, porque es Dios quien se ama y 
se conoce a sí mismo a través de su servidor. La estación de la 
mineraJidad también se corresponde con la etapa de superación 
del viaje. El mineral por excelencia es la Kaaba alrededor de la 
cual giran los creyentes. En consecuencia, el peregrino que 
llega a la cima de las estaciones espirituales se transforma él 
mismo en Kaaba, en eje estático o polo en tomo al cual orbita 
cualquier movimiento. A la pregunta de si producía algún 
efecto sobre la Piedra Negra el hecho de que innumerables pe­
regrinos la tocasen y besasen, el gran sufí sevillano Abü Mad­
yan -una de las principales fuentes de inspiración de Ibn 
'ArabI- respondió tajantemente: «La Piedra Negra soy yO»?3 

.... 
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Por último, la estación del ser humano perfecto -también lla­
mada estación de la alabanza y de la intercesión- es una morada 
peculiar y exclusiva que sólo será alcanzada por Mu~ammad en 
el futuro, en el Día de la Resurrección, momento en que interce­
derá por toda la humanidad. No obstante, Adán también acce­
dió a ella cuando se pidió a todos los ángeles que se postrasen 
en su presencia. Respondiendo a una de las preguntas del citado 
cuestionario de al-ijakIm al-Ti rmidI: «¿Qué es la estación de la 
alabanza?)), el Sayj al-Akbar declara: 

Es la estación en la que concluyen todas las estaciones, aque­
lla a la que aspiran todos los nombres divinos asignados a 
ellas. Pertenece al Enviado de Dios, yeso se hará aparente a 
todas las criaturas el Día de la Resurrección. Por ese motivo, 
la soberanía de todas las criaturas retomará a él el día de su 
presentación (a Dios para juicio) [ ... ]. Es la estación que al­
canzó Adán cuando todos los ángeles se postraron ante él. Per­
teneció a él aquí abajo y pertenecerá al Profeta en la vida 
futura. Consiste en la perfección de la Divina Presencia. El 
padre de los seres humanos (Adán) sólo se manifestó en ella 
debido a que su cuerpo incluía la humanidad de MuJ:tammad. 
En dicha estación se abrirá la Puerta de la Intercesión. Él (el 

Profeta) intercederá primero ante Dios a favor de aquellos que 
a su vez tienen la capacidad de interceder: ángeles, mensaje­
ros, profetas, santos, animales, plantas y minerales. El Enviado 
de Dios intercederá por todos ellos para que puedan interceder, 
a su vez, por todos los seres humanos. Por esa razón, 
MuJ:tammad será alabado en todos los lenguajes y con todas 
las palabras.24 

Se dice que cada profeta tiene la prerrogativa de solicitar a Dios 
algo que le es concedido necesariamente. Pero, si bien el resto 
de los profetas utilizó ese privilegio en vida, Mu~ammad se lo 
reservó para la existencia futura con el fin de ejercerlo, llegado 
el momento, en beneficio de los más grandes pecadores de su 
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comunidad. Sin embargo, esa comunidad no se reduce al Islam 
en un sentido histórico o geográfico, sino que todos los seres 
humanos, desde Adán hasta el último digno de ser llamado de 
ese modo, forman parte de ella. 



15. EL SER HUMANO PERFECTO 

La noción del ser humano perfecto ocupa una posición central 
en la cosmovisión del Sayj al-Akbar. De hecho, es una de las 
denominaciones que ha recibido, a lo largo de la historia. el 
conjunto de su obra. El especialista A.A. 'Afffñ remonta el con­
cepto al neoplatónico Filón y su doctrina dellogos -es decir, la 
inteligencia divina que ordena el devenir de la existencia-, se­
ñalando que el Maestro Máximo: «No sólo fue el primero en 
exponer tal doctrina, sino que fue el último en producir una 
doctrina del lagos de importancia. Los que vinieron después 
de él simplemente reprodujeron sus puntos de vista de una ma­
nera u otra».1 

La doctrina del ser humano perfecto puede abordarse desde 
tres perspectivas distintas: metafísica, en tanto la inteligencia 
rectora del cosmos; mística, como la luz atemporal que sirve de 
base de la revelación y la profecía, y antropológica, como el 
potencial espiritual que albergan en su interior los seres huma­
nos. Según esta última acepción, la expresión se aplica, estric­
tamente, a aquellos individuos que se conocen completamente 
a sí mismos y que perciben su unidad con el ser original, es 
decir, profetas, enviados y santos. 

En su primer sentido, el ser humano perfecto es equiparable 
al Primer intelecto, el cual alberga el germen de todas las cosas 
existentes. Ibn • Arab¡ utiliza varios sinónimos para designar a 
dicho principio metacósmico como, por ejemplo, luz, espíritu 
o realidad mul:lammadí, Cálamo supremo (con el que Dios es­
cribe el destino de los seres), origen del cosmos, realidad con 
que ha sido creada la creación, polo o eje (en tomo al cual gira 
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el universo), intennediario entre Dios y el cosmos, Esfera de la 
Vida, etcétera. 

En su segunda acepción, la realidad muJ:¡ammadí designa el 
principio activo de la revelación, al verdadero profeta (verus 
profeta), la luz espiritual que se desplaza a lo largo de las épo­
cas, de profeta en profeta, de enviado en enviado y de santo en 
santo, hasta alcanzar su definitiva concreción histórica en 
Mui)ammad, quien es el sello de los profetas dado que clau­
sura ese viaje en lo que respecta a profetas y enviados, si bien 
la luz prosigue su peregrinaje, a través de santos y simples cre­
yentes, hasta el final de los tiempos. En la misma tónica, un 
dicho profético declara: «Yo soy el primer ser humano que ha 
sido creado y el último que ha sido enviado (como profeta)>>. 
y también: «Yo era profeta cuando Adán aún estaba entre el 
barro». Esas frases no hacen sino evocar otras palabras, proce­
dentes de la tradición cristiana, en las que Jesús proclama: 
«Antes de que Abraham fuera, yo soy» (Juan, 8:56-59). 

La revelación muJ:¡ammadí sintetiza y ratifica las revelacio­
nes anteriores. Por ese motivo, los auténticos musulmanes no 
sólo acatan la revelación islámica, sino también lo que fue en­
señado por los profetas del pasado. Vistos desde esa óptica, las 
distintas enseñanzas espirituales y mensajes proféticos, desde 
Adán a Mui)ammad, no son sino expresiones parciales, de 
acuerdo con los requerimientos y necesidades de cada época, 
de una sola religión universal que Ibn 'ArabI denomina islam: 

El Profeta ha recibido privilegios particulares que no han sido 
otorgados anteriormente a ningún otro profeta; pero ningún pro­
feta ha recibido un privilegio que no haya sido otorgado igual­
mente a MuJ:¡ammad [ ... ]. Su rango en la ciencia abarca la 
ciencia de todos aquellos que conocen a Dios entre los Primeros 
y los Últimos l ... ]. Su Ley abraza a todos los hombres sin ex­
cepción y su misericordia, en virtud de la cual ha sido enviado, 
abraza a todo el universo l ... 1. Su comunidad engloba a todos los 
seres [ ... ]. Crean o no en él, todos los seres forman parte de ella.2 
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EL SER HUMANO COMO OJO Y ESPEJO DEL COSMOS 

En cuanto a su sentido antropológico, el ser humano es, en la 
Tierra, como el Primer intelecto en el Cielo, y está conectado 
con él -señala el sabio murciano- porque la luz del intelecto 
mora en su interior y porque la existencia es un círculo donde el 
principio coincide con el fin. En árabe, el término "humano" 
(insiin) es un nombre neutro. aplicado indistintamente a los gé­
neros masculino y femenino, que también significa "pupila", un 
significado a tener muy en cuenta, porque el ser humano per­
fecto no sólo es el ojo mediante el que Dios se contempla a sí 
mismo, sino también el ojo a través del cual observa su creación 
y derrama su gracia sobre los existentes. Esa mirada divina, que 
irradia a través del ojo del individuo que ha actualizado plena­
mente su potencial espiritual, se inviste de una función preser­
vadora ya que, si Dios dejase de contemplar el cosmos mediante 
la vista de sus santos y amigos, este se sumiría en el caos. Sin em­
bargo, no menos importante que ese primer sentido es el de que 
los amigos de Dios también nos protegen de Él, cuya mirada ful­
gurante aniquilaría. si se mostrase en su esplendor arrebatador, el 
conjunto de los mundos: 

[ ... ] pues, si Dios mirase el mundo con su propia visión, sería 
consumido por las Glorias del Rostro divino. Por esa razón, el 
Ser verdadero mira al mundo a través de la visión del ser hu­
mano perfecto, creado según su forma, que es el velo media­
dor entre el universo y las Glorias ardientes divinas.3 

Así pues, el ser humano perfecto filtra la mirada divina en 
ambas direcciones. No sólo Dios ve el mundo a través de él, 
sino que también los seres contemplan a Dios por intermedia­
ción suya. En cierto modo, garantiza la continuidad de la exis­
tencia y procura que, como ocurre con el Sol, capaz de dar vida 
y de matar al unísono, la fulminante luminosidad divina se 
mantenga a prudente distancia de los seres contingentes: 
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A través de él, Dios contempla a sus criaturas y dispensa su 
Misericordia sobre ellas; porque él es el ser humano transito­
rio y, sin embargo, carece de principio; es efímero y, no obs­
tante, eterno. Es la palabra que une y separa. El mundo 
subsiste en virtud de su existencia. Él es al mundo lo que el en­
garce a una joya, el lugar donde se imprime el sello, el símbolo 
con el que el rey sella sus tesoros. Ésa es la razón de que haya 
sido Ilamadojalrja (vicerregente); porque a través de él Dios 
preserva su creación, como el sello preserva sus tesoros. En 
tanto que el sello real permanece sin romper, nadie se atreve 
a abrir los tesoros sin su permiso. A ese ser humano le ha sido 
encomendada la salvaguardia del reino, y el mundo será pre­
servado mientras el ser humano perfecto subsista en él.4 

En tanto acoge la luz divina en mayor grado que otras criatu­
ras, el ser humano es el único, en el orbe de la creación, que 
merece ser llamado microcosmos (al- 'álam al-~aghfr). De ese 
modo, el Sayj al-Akbar denomina "gran ser humano" (insán 
al-kabfr) al macrocosmos y reserva la expresión "microcos­
mos" para el ser humano propiamente dicho, no sólo porque 
contiene en potencia todas las cualidades presentes en el uni­
verso, sino también porque es su espíritu: 

Distínguete del cosmos y distingue al cosmos de ti. Distingue lo 
manifiesto de lo no-manifiesto y lo no-manifiesto de lo mani­
fiesto. Pues en el cosmos, tú eres el espíritu del cosmos y el cos­
mos es tu forma manifiesta. La forma no tiene significado sin 
espíritu. En consecuencia, el cosmos no tiene significado sin ti.s 

El cosmos --observa- es como un espejo sin bruñir que, si bien 
refleja la totalidad de los nombres divinos, lo hace de manera 
opaca, parcial e imperfecta. Así pues, el principal cometido del 
ser humano radica en el pulido del espejo cósmico, compren­
dido en su propio cuerpo y facultades, de manera que refleje sin 
mácula las luces divinas en su máximo esplendor y majestad: 
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En relación con el cosmos, Adán es como el espíritu en rela­
ción con el cuerpo. Así, el ser humano es el espíritu del cos­
mos y el cosmos es el cuerpo. Al aunar todo ello, el cosmos se 
convierte en el «gran ser humano» siempre y cuando albergue 
al propio ser humano. Pero, si contemplamos el cosmos por sí 
solo, descubriremos que es como un cuerpo desprovisto de es­
píritu. La perfección del cosmos a través del ser humano es 
corno la perfección del cuerpo a través del espíritu. El ser hu­
mano es «insuflado» en el cuerpo del cosmos, por lo que re­
presenta el objetivo del cosmos.6 

El cosmos es el espejo de la belleza de Dios, pero sólo puede re­
flejarla de manera borrosa, mientras que la conciencia más pro­
funda de la humanidad aporta la transparencia y la claridad a 
dicho espejo, así como el espíritu que anima su forma.7 Escribe 
el Sayj al-Akbar: «El ser humano constituye el pulido del espejo 
opaco de la creación».8 Y también subraya --como ya hemos se­
ñalado en el capítulo dedicado al conocimiento- que Dios y el ser 
humano son como dos espejos enfrentados que no pueden per­
cibirse completamente en ausencia de su complementario. La 
presencia del espejo es imprescindible para poder verse a uno 
mismo desde una perspectiva inasequible por otros medios: 

La Realidad quiso ver las esencias de Sus Más Bellos Nom­
bres o, por decirlo de otro modo, ver Su propia Esencia en un 
objeto todo-inclusivo que abarcase la totalidad del Ser, y que, 
cualificado por la existencia, pudiese revelarle Su propio mis­
terio. Porque ver una cosa por sí misma no es lo mismo que 
verla en otra cosa como, por ejemplo, un espejo porque esa 
visión opera entonces en la forma que le confiere el soporte de 
su mirada; sin la existencia de este soporte, no podría mani­
festarse ni aparecerse a sí misma.9 

Añade, asimismo, que el ser humano emite un reflejo invertido 
de la imagen divina. Tan sólo después de la muerte la imagen 
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deja de sufrir los efectos de dicha inversión. Entonces lo invi­
sible pasa a ser visible, al tiempo que lo manifiesto se torna 
oculto: 

En ese sentido el ser humano es como un espejo corriente: 
cuando alzas tu mano derecha al contemplar tu figura en el es­
pejo, tu figura alza su mano izquierda. Por lo tanto, tu mano de­
recha es su mano izquierda y tu mano izquierda es su mano 
derecha. De aquí, oh criatura, que tu dimensión manifiesta sea 
la forma de Su nombre el No-Manifiesto, mientras que tu di­
mensión no-manifiesta es Su nombre el Manifiesto. 1O 

LA FORMA DE DIOS 

Un célebre dicho profético proclama, como sabemos, que Dios 
creo a Adán -el ser humano primordial- según su forma. El ser 
humano ha sido dotado de la forma del nombre global de Dios 
y cuenta, por tanto, con la capacidad de acoger todas las cuali­
dades de la existencia, tanto las de misericordia como las de 
rigor. El Corán también expresa que Allah enseñó a Adán la to­
talidad de los nombres (2:31) y que los mismos ángeles, al ser 
inquiridos al respecto, no supieron dar razón de ellos. Los án­
geles y demás entidades puramente espirituales únicamente 
perciben a Dios como una realidad excelsa y trascendente que 
no mantiene relación alguna con el universo fenoménico. En 
cambio, el ser humano lo conoce tanto en su dimensión invisi­
ble como visible, ya que congrega, en su propia constitución, 
realidad y apariencia, interior y exterior, ocultamiento y mani­
festación, cielo y tierra. Es una criatura extraña y ambigua que 
reúne lo más excelso y lo más sórdido y que es causa de disputa 
entre los ángeles. La postración ante Dios no es tarea difícil. 
De hecho, siguiendo el relato coránico lblls no rehúsa postrarse 
ante Él, sino que se niega a inclinarse ante esa contradictoria 
criatura que es el ser humano. Dios exige que no se le rinda 
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culto más que a Él, pero, incomprensiblemente, ordena a los 
ángeles que rindan pleitesía a algo creado. Esa es la verdadera 
prueba de fe para los seres puramente espirituales que, si bien 
perciben la trascendencia divina, son incapaces de concebir que 
Él pueda mostrarse bajo una apariencia efímera. No obstante, 
a pesar de ser el primero en rango ontológico, el ser humano ha 
sido colocado el último en el orden de manifestación. Por eso, 
también leernos en el Corán: «Hemos creado al hombre dán­
dole la mejor complexión. Luego, hemos hecho de él el más 
abyecto» (95:4-5). 

A diferencia del resto de las criaturas, Dios no utiliza sus 
dos manos -que simbolizan las cualidades opuestas de los nom­
bres divinos- sino en la creación del ser humano. Hay realida­
des que son indisociables de la misma orden divina --corno, por 
ejemplo, el espíritu y los querubines- o que son creadas con 
una sola mano, corno el Jardín del Edén o la Torá. Sin embargo, 
el ser humano ha sido creado con ambas manos divinas (38:75), 
en consonancia con su carácter inclusivo, capaz de aunar eter­
nidad y tiempo, ser y no-ser. Al igual que Dios es coinciden tia 
oppositorum y debe, por tanto, ser capaz de asumir la contra­
dicción. En consecuencia, el conocimiento de uno mismo pasa 
por aceptar la propia totalidad y no meramente algunas de las 
partes que la componen. La imperfección -insiste nuestro 
autor- forma parte de la perfección: 11 

Nadie en el cosmos reúne los opuestos salvo el Pueblo de Dios 
específicamente, ya que Aquel a quien han realizado es el que 
reúne los opuestos, ya través de Él los gnósticos saben. Por­
que Él es el Primero y el Último, el Manifiesto y el No-Mani­
fiesto respecto a una entidad y una relación, no respecto a dos 
relaciones distintas. De este modo, han abandonado las cate­
gorías racionales y las facultades racionales no pueden limi­
tarles. O mejor dicho, son los Divinos, los Verificadores, a los 
que el Verdadero ha verificado en lo que les ha dado para que 
sean testigos de ello. Por lo tanto, son y no sonY 
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lbn • ArabI sostiene que el principal rasgo definitorio del ser hu­
mano no reside en la racionalidad ni en la facultad del habla -ya 
que todos los objetos y los seres del cosmos alaban a su creador 
y dialogan entre sí con lenguajes desconocidos-, sino en ser la 
forma de Dios. Así pues, la actualización de dicha forma divina, 
capaz de acoger experiencias y cualidades opuestas sin perma­
necer confinado en ninguna de ellas, constituye la única aspira­
ción netamente humana y el objetivo último de la creación del 
espejo del cosmos del que, recordémoslo, el ser humano es cla­
ridad y espíritu. Pero, como cabe esperar, no todas las personas 
actualizan ese teomorjismo original en la misma medida: 

Todo el mundo coincide en que la más perfecta configuración 
que devino manifiesta entre las cosas existentes es el ser hu­
mano. Porque el ser humano perfecto arribó a la existencia 
según la Forma, pero no el hombre animal. La perfección per­
tenece a la Forma, aunque no necesita que sea más excelente 
a los ojos de Dios. Es el más perfecto porque reúne en sí 
mismo todas las cosas.1 3 

Dicho ser humano completo o universal-el único que se conoce 
realmente a sí mismo- respeta todas las religiones y creencias 
como manifestaciones teofánicas de una misma realidad: 

El ser humano perfecto venera a Dios por medio de todas las 
religiones reveladas, lo glorifica en todas las lenguas, y actúa 
en calidad de receptáculo de todas sus auto-revelaciones: a 
condición de que cumpla con la realidad de su humanidad y se 
conozca a sí mismo, pues nadie conoce a su Señor sino aquel 
que se conoce a sí mismo. Si cualquier cosa le impide perci­
bir su propia totalidad, habrá cometido una falta contra sí 
mismo y no será un ser humano perfecto.14 

El Sayj al-Akbar afirma también que el ser humano perfecto 
es un Corán viviente porque, al igual que el libro sagrado, sirve 
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de intermediario entre Dios y la creación. Y, al hablar sobre las 
características de los amantes perfectos, escribe que estos son 
"portadores del Corán" y se convierten en su esencia, aña­
diendo que a ellos se aplican las palabras de 'Aisa, esposa del 
Profeta, quien, al ser preguntada sobre los rasgos de carácter 
que definían a MuJ:¡ammad, respondió sin más: «Sus rasgos de 
carácter eran dignos del Corán» .15 La rotunda equiparación 
entre ser humano, libro sagrado y cosmos viene dada por su 
respectiva inclusividad. Si el universo es un libro viviente, el 
Corán es un universo escrito, mientras que el ser humano es el 
único intérprete capaz de descifrar los signos contenidos en 
ambos textos. Ser un Corán viviente también significa -como 
ya hemos apuntado-- poseer la cualidad de inocencia primordial 
que toma posible que, cada vez que se lee el mensaje revelado, 
este parezca cobrar vida asumiendo un nuevo significado, o 
bien que se pueda escrutar el cambiante libro de la realidad 
como si fuese un mensaje divino. 



16. LOS AMIGOS DE DIOS 

Los seres humanos que se transforman en espejo de la luz 
original y en modelo de servicio desinteresado a los demás re­
ciben el nombre de profetas, enviados y santos. Todos ellos 
conforman las diferentes facetas de la "amistad divina" (wa­
laya), que es como se denomina, en el contexto islámico, a 
aquello que se llama "santidad" en el marco cultural cristiano. 
Aunque a lo largo del presente trabajo venimos utilizando in­
distintamente ambos términos, hay que tener presente que la 
santidad no se refiere tanto a la bondad y la piedad -virtudes 
que, en Occidente, solemos asociar a tan eminente condición­
,como al conocimiento directo de Dios y de uno mismo. Con­
viene tener en cuenta que, en árabe, también existe el término 
quds, procedente de la raíz q-d-s (correspondiente al griego ha­
gios y al latín sanctus), que se amolda más a la idea cristiana 
de santidad. En lugar de ese término, el Islam emplea, como 
decimos, la palabra "amistad", una noción que conlleva los ma­
tices de intimidad y cercanía. En ese sentido, los amigos de 
Dios se encuadran en la categoría de los "próximos", de quie­
nes sólo aspiran, sobrepasando cielos e infiernos, más allá de 
la esperanza y el temor, a estar junto a su Amado. Y no con­
viene olvidar que, a mayor proximidad a la fuente del ser, más 
profundo es, extrañamente, el abismamiento en la propia nada 
existencial, de conformidad con el dicho profético: «Dios era 
y no había nada con Él». 

Son numerosos los escritos donde Ibn 'Arabi detalla las 
múltiples tipologías de santos, las diferencias entre profecía y 
santidad y las características propias de las experiencias y mo­
radas espirituales a las que acceden los amigos de Dios. Rese-
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ñemos que, a lo largo de su trayectoria biográfica, no sólo co­
noció personalmente a muchos de ellos, sino que él mismo 
formó parte de tan selecto grupo. Según la compleja tipología 
hagiológica que nos brinda, cada santo se halla a los pies o es 
heredero de un profeta concreto. Hay santos que son crÍsticos 
y siguen los pasos de Jesús, recibiendo de él su sabiduría y ca­
rismas específicos. Otros son mosaicos, abrahámicos, muJ:¡am­
madíes, etcétera, o bien heredan su sabiduría de varios profetas 
al unísono. Por ejemplo, el primer maestro humano de lbn 
• Arab¡, Abü' 1-' Abbas al- • U ryab¡, era erístico, y el mismo Say j 
al-Akbar se declara, en distintas etapas de su periplo vital, crís­
tico, mosaico, heredero del profeta Hüd y, por último, muJ:¡am­
madí. 

La herencia espiritual que recibe cada amigo de Dios puede 
ser completa o parcial, aunque siempre está en consonancia con 
la tipología profética predominante. Cada herencia permite des­
plegar un tipo de ciencias y carismas. Por ejemplo, uno de los 
principales rasgos de quienes heredan la sabiduría profética de 
Jesús «es la realización de la unidad divina mediante la elimi­
nación de todas las representaciones sensoriales».} A ello hay 
que añadir la compasión ilimitada hacia las criaturas o, gracias 
al poder de su energía espiritual, la capacidad de sanar enfer­
medades e incluso de devolver la vida. Por su parte, lo que iden­
tifica a los santos que reciben la herencia muJ:¡ammadí, además 
de su pura y completa servidumbre con respecto a Dios, es que 
participan de la cualidad sintética del mensaje muJ:¡ammadí, 
abrazando en esencia todas las posibles expresiones de la es­
piritualidad. Asimismo derivan su sabiduría directamente de la 
fuente última de la existencia y están abiertos, simultánea­
mente, a todos los niveles de experiencia: 

Lo único que distingue al mul;1ammadí es que no posee nin­
guna estación específica. Su estación es la no-estación [ ... ]. 
Pero la relación del mul;1ammadí con las estaciones es como la 
relación de Dios con los nombres: no está determinado por 



394 MARES SIN ORILLAS: ENSEÑANZAS DE IBN 'ARABI 

ninguna estación con la que se relaciona. Por el contrario, en 
cada respiración, en cada momento, en todos los estados, 
asume la forma requerida por esa respiración, momento o es­
tado. Su limitación carece de continuidad temporal. Las de­
terminaciones divinas varían a cada momento y así él varía 
con su variabilidad. Dios está «cada día ocupado en una nueva 
obra» (55:29), y también el mul:lammadU 

LAS GENTES DE LA REPROBACIÓN 

En un sentido general, Ibn 'ArabI subdivide a las personas re­
ligiosas en tres grandes grupos. El primero de ellos -integrado 
por lo que podemos denominar devotos o ascetas comunes- se 
limita a acatar las prescripciones de la ley religiosa y se entrega 
a diferentes ejercicios ascéticos con el fin de purificarse ex­
terna e internamente. Sin embargo -escribe-, «ni idea alguna 
tienen de los estados místicos y de las moradas, de las ciencias 
infusas emanadas de Dios».3 

Es el segundo grupo -integrado por los llamados sufíes- el 
que entiende de esas profundas experiencias de conciencia y 
de esos conocimientos infusos. Aunque se entregan al asce­
tismo, al igual que los componentes del primer grupo, también 
tienen en alta estima las experiencias místicas y los carismas 
que conllevan, pudiendo caer en un tipo de exhibicionismo re­
ligioso, más o menos sutil, que, en lugar de restar fuerza al ego, 
puede inflacionarIo fácilmente. Quienes se autoproclaman "su­
fíes" son incapaces, hasta cierto punto, de salvaguardar su in­
timidad ya que, de un modo u otro, muestran sus experiencias 
internas a los demás. La ostentación espiritual es, posiblemente, 
la más soberbia y vana de las ostentaciones, mientras que la 
codicia espiritual puede ser mucho peor que la mera ambición 
material. 

El tercer grupo -las gentes de la reprobación- se caracteriza 
porque sus integrantes no se atribuyen ningún mérito intelec-
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tual O espiritual, ninguna santidad especial, ninguna virtud me­
recida. Si bien existen múltiples categorías de amigos de Dios, 
son ellos quienes engrosan las filas de la amistad suprema des­
tacando, en su seno, el selecto grupo de los "solitarios": 

Sabe -y que Dios te asista- que este capítulo versa sobre los 
servidores de Dios llamados maliimiyya, es decir, los hombres 
espirituales que poseen la waliiya en su grado más elevado. 
No existe, por encima de ellos, más que el grado de la profe­
cía (legislativa). Su estación se denomina estación de la pro­
ximidad (maqiim al-qurba). Su versículo específico en el 
Corán es el de la huríes retiradas en sus pabellones (55:72), 
versículo que, mediante esa descripción de las huríes del pa­
raíso, nos instruye sobre las almas de los hombres que Dios ha 
escogido para sí y que ha preservado y confinado en las tien­
das del celo divino, en todos los rincones del universo, para 
que ninguna mirada les alcance ni les distraiga, aunque a decir 
verdad, ¡las miradas de las criaturas no podrían distraerlosl 
l ... ] Dios ha encerrado sus formas exteriores en las tiendas de 
sus actos ordinarios y devociones usuales de modo que, desde 
el punto de vista de las prácticas aparentes, no se entregan más 
que a las devociones obligatorias o las devociones superero­
gatorias habituales. No se les conoce ningún milagro. No se les 
glorifica y no sobresalen a causa de su piedad, entendida ésta 
en el sentido vulgar de la palabra, aunque tampoco puede im­
putárseles mal alguno. Son los ocultos, los piadosos, los guar­
dianes fieles del depósito del cosmos, quienes disimulan entre 
las gentes para escapar a su mirada.4 

Las gentes de la reprobación, los santos escondidos en este 
mundo, reciben su nombre de la aleya coránica en la que el 
Profeta jura por el «alma que reprueba» (75:2). Se trata de in­
dividuos que son plenamente conscientes de que, por más 
ejemplares que puedan parecer sus acciones y pensamientos a 
ojos propios o ajenos, nunca están lo bastante libres de imper-
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fecciones en comparación con la excelencia divina. No alar­
dean de comprensiones especiales ni de proezas psicoespiri­
tuales y tampoco se sumergen en trances convulsos, sino que 
pasan perfectamente desapercibidos, en su profunda sobriedad 
espiritual, la mayor parte de las veces desempeñando oficios 
comunes. Buena parte de los preceptores andalusíes de Ibn 
'ArabI -como al- 'UryabI o al-KümI, por ejemplo- también per­
tenecían a esa rara categoría de la amistad divina. Y si él no 
hubiese recibido el expreso mandato divino de difundir las en­
señanzas, de convertirse en misericordia para sus semejantes, 
su ardiente pasión hacia Dios también se hubiese mantenido a 
salvo de miradas indiscretas: 

No se diferencian del resto de los creyentes por nada que pu­
diese hacerlos destacar [ ... 1. Viven recluidos en Dios y no 
abandonan jamás su estado de servidumbre; son puros escla­
vos consagrados a su Maestro. Ya sea que estén comiendo, be­
biendo, despiertos o dormidos, lo contemplan de continuo 
[ ... 1. Parecen depender de las cosas pero en todas las cosas, 
con independencia de su nombre, sólo distinguen a un Nom­
brado: Dios. Ellos se atienen, externa e internamente, al nom­
bre que Dios les ha concedido, que es el de indigente. 
Habiendo constatado que Dios se oculta en sus criaturas, tam­
bién se ocultan de ellas.5 

Cuando están, nadie advierte su presencia, y si se marchan, nin­
guno se percata de su ausencia. Se ignora todo de ellos, dado 
que se identifican plenamente con la naturaleza secreta o no­
manifiesta de la divinidad. Si Dios permanece oculto, más los 
santos desconocidos. En general, no están sometidos a autori­
dad espiritual alguna. Pueden brindar consejo, pero no desem­
peñan funciones iniciáticas ni pedagógicas definidas. Aunque 
difunden las bendiciones divinas con su ejemplo y presencia 
silenciosa, no se arrogan ninguna autoridad, ni tratan de impo­
ner a los demás ningún tipo de disciplina. 
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Como es lógico, dado su anónimo estilo de vida y su voca­
ción por la discreción, los maltimiyya nunca han constituido 
una escuela independiente dentro de las múltiples corrientes 
místicas del Islam, sino que, en todas las escuelas y épocas, ha 
habido individuos que han encajado con ese ideal de extrema 
humildad y abnegación. No obstante, los especialistas suelen 
citar la escuela de NTsapur -sita en Jorasán (Persia)- como el 
emplazamiento donde la vía de la reprobación adquirió consis­
tencia histórica de la mano de ilustres personajes como I:IamdUn 
al-Qa~~ar (m. 884) y 'Abd al-RaJ:¡mán al-SulamI (m. 1021). Sin 
embargo, al margen de posibles desarrollos históricos es el fac­
tor maltimí -esto es, la completa y anónima sumisión a la reali­
dad última- el que define a los santos de rango supremo. Prueba 
de la universalidad de dicho ideal en el seno del Islam es que, 
tal como recoge Ibn 'ArabI, el profeta Mul)ammad también fue 
uno de ellos antes de asumir su misión como enviado: 

El príncipe de los hombres del sendero y sus imames, la ca­
beza del universo, Mul)ammad, el Mensajero de Dios, perte­
nece a ellos. Son los sabios que ubican cada cosa en su propio 
lugar [ ... ]. Lo que requiere este bajo mundo, ellos se lo con­
ceden, y lo que requiere el otro mundo, también se lo conce­
den. Su eminencia es desconocida. Sólo su Señor los conoce.6 

Si bien la experiencia espiritual alcanzada por el Profeta du­
rante el Viaje Nocturno y la Ascensión lo condujo a la máxima 
proximidad de la presencia divina, no obstante, al regresar de 
nuevo junto a las criaturas, no habló sino de aspectos comunes 
--como, por ejemplo, las cinco oraciones cotidianas, la limosna, 
el ayuno y demás- y guardó para sí todos los secretos de su Ín­
timo encuentro con Dios. En opinión del Sayj al-Akbar, ese es­
tado es superior al de Moisés, cuyo rostro radiante nadie pudo 
mirar directamente tras haber contemplado a su Señor. 

Las gentes de la reprobación permanecen disimuladas por 
Dios en medio de su creación y asumen la forma del instante, 
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de manera que nadie sabe exactamente de dónde vienen ni 
hacia dónde se dirigen: «No están encargados de juzgar este 
mundo, ni pueden interceder por nadie en el siguiente. Sordos, 
mudos, ciegos, no abandonan jamás su perplejidad».7 En ese 
sentido son comparables a los querubines que revolotean com­
pletamente embelesados por la majestad divina, perdidos en el 
amor extático y carentes de cualquier otra preocupación que 
no sea Dios, sin percatarse siquiera de que existen otros ánge­
les o de que el cosmos ha cobrado existencia. En la teofanía 34 
del Libro de las teofanías, titulada «Los ángeles perdidos de 
amor y los solitarios que sólo conocen a Dios», explica que, 
cuando se ordena a los ángeles que se postren ante el ser hu­
mano perfecto, en el primer instante de su creación, sólo los 
querubines -que ni siquiera son conscientes de su propia exis­
tencia- están dispensados de dicha orden. Ellos son testigos 
perennes de la teofanía esencial del corazón y viven en estado 
de postración perpetua, contemplando y reverenciando a Dios 
en su majestad absoluta.8 

Esos seres humanos, a quienes Dios se revela en su más pro­
fundo centro, nunca contravienen la orden divina porque, para 
ellos, cualquier cosa, positiva o negativa, fausta o infausta, es 
Dios. Dado que respetan de manera natural el derecho divino, 
no necesitan cumplir mandato alguno para ser gobernados, ni 
tampoco exigen promesas de recompensa para adorar y servir 
a Dios. Pertenecen, pues, al mundo de la orden y de la luz y no 
al de la retribución. Recordemos que el mundo de la luz -el do­
minio de los significados desgajados de todo substrato- se 
ubica por encima de los reinos sensible e imagina\. 

Las gentes de la reprobación mantienen una actitud de ser­
vidumbre absoluta con respecto a Dios, y, en consecuencia, se 
afirma que la ley religiosa exterior es su propio estado interior. 
Ellos constituyen la perfecta actualización de la forma divina 
según la cual ha sido creado originalmente el ser humano. El 
primero de los aspectos de la asunción de la forma divina por 
parte del perfecto servidor viene expresado por el siguiente 
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dicho profético, ya citado: «Mi servidor no deja de acercarse a 
Mí debido a las obras supererogatorias hasta que Yo le amo y, 
cuando le amo, Yo soy el oído por el que oye, el ojo por el que 
ve, la mano con que ase, el pie con el que marcha ... ». Sin em­
bargo, se trata tan sólo de la primera etapa del proceso de trans­
formación que afecta a quien aspira a asumir plenamente la 
forma divina pues, por más excelsa que pueda resultar dicha 
condición, no constituye la cima de la espiritualidad islámica. 
En los actos devocionales añadidos -esto es, no sancionados 
explícitamente por la ley religiosa-, todavía persiste un cierto 
vestigio de afirmación egoica. En cambio, en su calidad de per­
fectos servidores, las gentes de la reprobación sólo se atienen, 
en cada momento, a las obras que Él ha ordenado: 

No añaden nada a las cinco plegarias legales, excepto los actos 
supererogatorios habituales. No se distinguen de los devotos 
comunes que llevan a cabo sus prácticas básicas sin agregar 
nada que pudiese llamar la atención. Andan por los mercados. 
Se mezclan con las gentes. Nadie puede distinguirlos de los 
creyentes comunes.9 

La ley religiosa subdivide los actos de adoración en dos tipos 
fundamentales: obligatorios, y supererogatorios. Cada catego­
ría de devociones obligatorias -oración, peregrinación, li­
mosna, ayuno, etcétera- cuenta con su propio conjunto de actos 
supererogatorios, de manera que la primera clase de actos 
aporta la raíz de la adoración, mientras que la segunda clase 
son sus ramificaciones. El Sayj al-Akbar explica que la proxi­
midad a Dios procurada por los actos raíces de adoración es 
mucho más profunda que la propiciada por los actos derivados. 
Por ese motivo, mientras este segundo tipo de actos devocio­
nales propicia que Dios se convierta en la vista y la audición del 
servidor (según el mencionado dicho profético de que « ... 
cuando le amo, Yo soy el oído por el que oye, el ojo por el que 
ve ... »), los actos obligatorios consiguen que el perfecto servi-
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dar se transforme en la visión y el oído de Dios.1O Si los actos 
supererogatorios están basados en los nombres y atributos di­
vinos, los obligatorios están relacionados con el hecho de que 
Él no es nada sino luz. ll Una vez que accede a esa estación es­
pi ritual , el amigo de Dios se transforma en protector del cosmos 
yen pupila del Todo-Misericordioso. Entonces -comenta el 
Sayj al-Akbar-, deja de mirar a través de los atributos divinos 
y lo hace a través de su esencia: 

Gracias a las obras supererogatorias, Dios es la audición y la 
visión del servidor. En cambio, mediante las obras obligatorias 
el servidor es la audición y la visión de lo Real y, gracias a 
ello, se establece el cosmos. Porque Dios sólo contempla el 
cosmos a través de la visión de su servidor y, de ese modo, el 
cosmos no desaparece, puesto que existe una afinidad entre 
ambos. En cambio, si Él contemplase el cosmos con Su pro­
pia visión, el cosmos se vería consumido por las glorias de Su 
Faz. De ahí que lo Real sólo contemple el cosmos a través de 
la visión del perfecto servidor que ha creado según Su forma. 
Precisamente, el servidor es el velo que separa el cosmos y las 
glorias ardientesP 

El puro servidor carece de elección. Ha quebrado el ídolo de su 
ego y no se guía por deseo personal alguno. Paradójicamente, 
disipando hasta el menor rastro de apego hacia sí mismo y aban­
donándose completamente a su Señor, recobra su máxima liber­
tad y su rango más elevado. Y, en ese caso, «Dios quiere a través 
de su voluntad sin que él sepa que lo que ve es lo mismo que Dios 
ve; si tuviese alguna conciencia de ello es que no habría realizado 
plenamente esa estación» .13 Esas palabras permiten traslucir que 
los santos ocultos no sólo son desconocidos para el resto de los 
mortales, sino que ni siquiera ellos mismos son conscientes de su 
rango espiritual. Y no cabe otra posibilidad, ya que han caído, 
absolutamente embelesados por la cercanía divina, en el olvido 
completo tanto del mundo como de su propio yo: 
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El signo de aquel que tiene un verdadero conocimiento de 
Dios es que está instruido en su «secreto» (sirr), sin que se en­
cuentre en él un conocimiento de Él. Tal es el perfecto cono­
cimiento más allá del cual ya no hay conocimiento alguno que 
buscar. 14 

Los malamiyya no olvidan ni por un instante que la servidumbre 
ontológica -el hecho de que nuestra vida y nuestra muerte no 
están enteramente en nuestras manos- es la condición inaliena­
ble de los seres. Sin embargo, el perfecto servidor ni siquiera se 
atribuye el nombre de siervo, porque ese atributo, como cual­
quier otro, pertenece exclusivamente a Dios. El nombre que 
más le conviene, como a toda realidad dependiente, es el de in­
digente (jaqlr). El pobre absoluto no tiene nada, no quiere nada, 
no puede nada, no sabe nada y ni siquiera es nada. Es tan pobre 
que no alberga juicios -y mucho menos prejuicios- acerca de 
las cosas, las situaciones y las personas. Ha constatado plena­
mente su propia nada relativa, aniquilando su ignorancia con 
respecto a la realidad y aniquilando incluso dicha aniquilación, 
lo cual supone que ni siquiera retiene la conciencia de su pro­
pio estado interior. Aquel que aún se apega a dicha conciencia 
no ha alcanzado la servidumbre suprema. El auténtico servidor 
se halla tan sumergido en su nada original, que ni siquiera con­
serva ese conocimiento.1s Dicho con otras palabras, únicamente 
accede a la máxima proximidad divina aquél que se anega en 
el silencio del intelecto, en el silencio de los actos y en el si­
lencio del ser, hasta convertirse en la nada que es siempre con 
Dios: 

Cuando el servidor se ha despojado de todos sus nombres, 
tanto de los que le confiere su servidumbre ontológica como 
de los que le otorga su forma divina original, no queda nada 
más que su esencia sin cualidad y sin nombre. Entonces es de 
los «próximos» [ ... ]. Nada se manifiesta en él y por él que no 
sea Dios.16 
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Este ser humano, carente de atributos, se transforma entonces 
en espejo sin mácula, en nada receptiva, en materia prima de 
todas las creencias y experiencias. El más cercano al origen del 
ser no es nada, pues nada hay junto a Él. La presencia de Dios 
únicamente se manifiesta en ausencia del yo. 

Los SOLITARIOS 

Así como existen diferentes tipos de santidad, también las gen­
tes de la reprobación se subdividen en distintas categorías. 
Entre los más elevados se encuentran los "fieles" ('umana'), 
quienes son los depositarios del tesoro de la sabiduría divina y 
no revelan jamás su secreto a menos que reciban el mandato 
pertinente. Se dice de ellos que constituyen la elite de las gen­
tes de la reprobación. Pero, más allá incluso, nos encontramos 
con la elite de la elite, formada por los "solitarios" (sg.fard; 
pI. afrad), la más alta categoría de la amistad divina. De ese 
modo, si bien los afrad pertenecen al género de las gentes de 
la reprobación o malamiyya, no todos los malamiyya son afrad, 
a pesar de lo cual comparten buena parte de sus características. 

La raízf-r-d está vinculada con el nombre divino al-Fard, 
que significa el Singular. En ese sentido se afirma que los afrad 
son solitarios, incomparables, singulares. Otros apelativos que 
los identifican -extraídos del Corán- son los de "adelantados" 
y también "próximos", término con que se designa a los ánge­
les más elevados, a Jesús y también a quienes están más allá de 
la distinción dual entre "gentes de la derecha" y "gentes de la 
izquierda", establecida en la azora 56, titulada «El aconteci­
miento». Los primeros -explica el pasaje en cuestión- disfru­
tan de las delicias del paraíso, mientras que los compañeros de 
la izquierda están destinados a las moradas infernales. En 
cuanto a los próximos, nos revela que su número es muy redu­
cido, permanecen recostados en lechos entretejidos de oro y 
piedras preciosas, beben una copa de agua viva que no les pro-
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duce dolor de cabeza ni embriaguez y contemplan a «huríes con 
grandes ojos, semejantes a perlas ocultas, como retribución de 
sus obras. No oirán allí vaniloquio ni incitación al pecado, sino 
una palabra: "¡Paz! ¡Paz!"» (56: 11 :26). Esos individuos no han 
de afrontar el Día de la Resurrección porque han muerto antes 
de morir -mediante el proceso de aniquilación mística llamado 
"pequeña muerte" o "muerte santificada"- y ya han cumplido, 
en este mundo, el retomo a Dios. 

Una de las principales cualidades que adornan tanto a las 
gentes de la reprobación como a los solitarios es la renuncia a 
cualquier atisbo de voluntad personal. No se mueven por sí 
mismos, sino que son arrastrados por una fuerza que es su pro­
funda y firme comprensión de que: «No hay fuerza ni poder 
salvo Dios». Su movimiento procede de Él y sus aspiraciones 
tienden únicamente hacia Él. Dado que han dejado de moverse 
por propia iniciativa y son transportados, también reciben el 
nombre de "camelleros", una expresión que, según la interpre­
tación simbólica de Ibn 'ArabI, alude a la excelencia de la mon­
tura -relacionada con su herencia mul)ammadí-, y que se aplica 
a quienes transitan por los desiertos vaCÍos del ser, más allá de 
cualquier limitación o cualificación, siempre en pos del su­
premo horizonte de la realidad. 

Asimismo distingue entre los que cabalgan sobre la mon­
tura de su aspiración espiritual (himma ') y los que marchan 
sobre la montura de sus actos. Los primeros no intervienen en 
los asuntos de este mundo, ni ejercen función pedagógica al­
guna, mientras que los segundos se ven obligados, por man­
dato divino, a desempeñar actividades concretas en el mundo. 
Se afirma que son superiores a los individuos de la primera ca­
tegoría porque regresan desde Dios a las criaturas, sin abando­
nar por ello su estado de proximidad, ya que no dejan de 
percibir la divina Faz a cada instante. Según consigna el sabio 
murciano, algunos de sus maestros andalusíes pertenecían a esa 
segunda categoría, como el ciego Abü Yal)ya al-SinhayI, cuya 
inhumación estuvo marcada por virulentos fenómenos relacio-
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nadas con el viento; Salí\) al-Barbar!, quien anduvo errante du­
rante cuarenta años y permaneció, durante otros cuarenta, en 
una mezquita sevillana; o Aba 'Abd Al1áh al-Sarañ (el del Al­
jarafe), quien vivía a oscuras en su casa y era capaz de recorrer 
grandes distancias en un corto período de tiempo.17 

Uno de los secretos concedidos a estos amigos de Dios -ex­
plica nuestro autor- es el discernimiento del significado de la 
Noche del Destino en la que descendió el Corán, un descenso 
que alude al retorno desde Dios a las criaturas, desde la unidad 
a la multiplicidad, que emprenden quienes están llamados a ser­
vir a los seres. El retorno a la vida cotidiana (o, como se diría 
en el budismo Zen, «la vuelta al mercado con las manos lle­
nas») constituye la etapa culminante del sendero espiritual. Hay 
peregrinos que se detienen al alcanzar la cúspide de su viaje y 
que «no conocen nada sino a Él y a quienes sólo Él conoce», 
como los querubines anegados en la contemplación de la ma­
jestad divina. Sin embargo, por más excelsa que sea esa expe­
riencia se ubica un peldaño por debajo del estado de quienes 
vuelven a la vida cotidiana para brindar su guía y enseñanzas 
a las personas que tienen necesidad de ellas. 

La estación espiritual propia de los ajrad es la misma que la 
de las gentes de la reprobación, es decir, la "estación de la pro­
ximidad", también denominada, como hemos indicado, "esta­
ción de la profecía general" -sólo un grado por debajo de la 
estación de la profecía legislativa desempeñada por profetas 
que, como Jesús y Mul:mmmad, instituyen una ley religiosa-, 
"estación de lo inefable" y "estación de la no-estación", dado 
que no se hallan limitados por ninguna condición positiva o ne­
gativa. Los solitarios trascienden todas las experiencias exter­
nas e internas, pero pueden afrontar cualquiera de ellas: 

La walaya es la esfera divina más lejana. Aquel que se desen­
vuelve en ella está plenamente instruido; quien está plena­
mente instruido, sabe; y aquel que sabe se transforma en 
aquello que sabe. Ése es el «wali desconocido» que no se co-
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nace y a quien la ignorancia no puede reconocer. Porque nin­
guna forma determinada puede condicionar a un wali de esa 
índole, ni ninguna facultad puede darlo a conocer. Él asume 
todos los estados concebibles, tanto de gracia como de infor­
tunio. '8 

La ausencia de morada espiritual definida queda plasmada en 
la siguiente mención del Corán: «Oh, gentes de Yatrib, no te­
néis ningún lugar donde permanecer, retornad pues» (33: l 3). 
Además de que, tal como expresa el libro sagrado, el único 
punto de retorno es Dios, pues de Él somos y a Él volvemos 
(2: 156), esas palabras recogen la esencia de la estación sin es­
tación, de la ausencia de condición fija en la que asentarse, de 
la estación total que contiene al resto de las estaciones, aunque 
está más allá de ellas, no pudiendo ser identificada con ninguna 
en concreto. 

La estación de la proximidad es -puntualiza el Sayj al­
Akbar- una estación desconocida, negada incluso por preclaros 
místicos y doctos teólogos como el célebre Abü I:Iamid al-Gha­
zálI. Según escribe, un sentimiento de extrañeza y soledad, a la 
par que de inmenso gozo -pues consideraba que dicha morada 
era su verdadera "patria"-, se apoderó de él al acceder a ella, 
mientras se hallaba de paso en Guisser (IgIsil), Marruecos. En 
principio, esta es una extraña morada espiritual de la que desco­
noce hasta el nombre. Tras pasar varios días en ella encuentra a 
un antiguo sufí, fallecido en dicha condición, que permanece allí 
eternamente. Su nombre no es otro que' Abd Ral)man al-SulamI, 
autor del célebre tratado sobre los maliimiyya, ya mencionado. Es 
muy revelador que se encuentre precisamente con dicho perso­
naje, uno de los grandes exponentes históricos de las gentes de 
la reprobación. De hecho, es él quien le comunica la denomina­
ción de "estación de la proximidad", término que figura, por 
cierto, en uno de los textos de ese maestro. 19 

El único modo de acceder a ella es la pura elección divina 
con independencia de las obras como, por ejemplo, el caso del 
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Mehdi -aquel que se alzará al final de los tiempos- y sus si­
milares; o bien, gracias a la puesta en práctica de determinadas 
obras, tal como ocurre con al-Ja<,lir y sus similares.2o Sobre la 
figura del Mehdi -del que Ibn 'Arab¡ se ocupa en el capítulo 
366 de Las iluminaciones de La Meca- diremos, muy sucinta­
mente, que desciende, a través de Fa~ima, del linaje familiar 
del Profeta, que eliminará las discrepancias religiosas en el 
Islam de manera que sólo prevalezca la pura religión, mientras 
que, entre sus enemigos, se contarán principalmente quienes 
siguen ciegamente a los ulemas o doctores de la ley religiosa. 
Asimismo entenderá el lenguaje de los animales y su justicia al­
canzará tanto a seres humanos como a genios. 

Por su parte, sabemos que al-Ja<,lir es el maestro de quienes 
carecen de maestros humanos. Un hermoso texto de Suhra­
wardI, publicado en castellano con el título de El arcángel pur­
púreo, termina con las siguientes palabras: «Si tú eres Ja<,lir, 
podrás pasar sin dificultad a través de la montaña de Qaf».2/ 
Dicho de otro modo, al-Ja<,lir es el emblema viviente del estado 
de los afrad, de quienes beben directamente de la Fuente de la 
Vida que reside, más allá de la montaña que rodea al universo, 
en las tinieblas que ciernen la luz de las luces. 

El conjunto de azoras coránicas (18:60-82) que narran el 
encuentro entre al-Ja<,lir y Moisés nos informa de que el pri­
mero posee la ciencia que emana directamente de Dios y, como 
deja bien patente el diálogo que ambos entablan, que no actúa 
por iniciativa propia, si bien sus actos son reprobables desde 
el punto de vista de quien no comparte su realización espiri­
tual: «Yo tengo una ciencia de Dios que tú no posees; y tú tie­
nes una ciencia de Dios que yo no poseo». Según expone dicho 
pasaje coránico, Moisés marchaba, acompañado de un joven 
sirviente, en busca de la confluencia de dos grandes masas de 
agua, es decir, el barzaj o estado intermedio. Portaban consigo 
un extraño pez y, cuando arribaron a la gran masa de agua -re­
coge el texto-, se olvidaron del pez, que se deslizó tranquila­
mente hacia el mar. Sigue un chocante intercambio de palabras 
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donde Moisés demanda a su joven acompañante el pez para 
comer y, al responderle este que se ha escapado, Moisés no hace 
sino mostrar su conformidad diciendo: «Eso es lo que deseába­
mos». Entonces ambos emprenden el camino de regreso desde 
la confluencia de los dos mares, «encontrando a uno de Nues­
tros siervos a quien habíamos hecho objeto de una misericordia 
venida de Nosotros y enseñado una ciencia de Nosotros». 

Reconociendo de inmediato el elevado rango de tan insó­
lito personaje, Moisés le expresa su deseo de permanecer con 
él para que le transmita algo de su excelsa sabiduría. Pero al­
JaQir se limita a decirle que, a pesar de sus buenas intenciones, 
no tendrá suficiente paciencia para tolerar su compañía, cosa 
que en efecto sucede, ya que sus extravagantes acciones -hun­
dir una nave, matar a un muchacho y apuntalar un muro sin re­
cibir a cambio ningún salario- no tardan en suscitar la abierta 
oposición de Moisés. Sin embargo, cada uno de esos actos, 
como le revela en su definitiva despedida, ha estado motivado, 
en realidad, por la misericordia divina. Las acciones de lo que 
se ha dado en llamar "loca sabiduría" se encuentran en múltiples 
tradiciones religiosas como, por ejemplo, el budismo tántrico. 
Recordemos a ese respecto un episodio similar, procedente de 
la biografía del gran maestro Padmasambhava --el más impor­
tante transmisor del budismo en el Tíbet-, donde éste aplasta la 
cabeza del malvado hijo de un rey local, un incidente por el que 
es condenado a morir en una hoguera que se ve transformada 
mágicamente en un lago. 

El Sayj al-Akbar subraya que la estación de la proximidad 
constituye la fuente de la que dimana la ley religiosa, una ase­
veración que nos retrotrae a la ecuación fundamental entre in­
terior y exterior, entre significado y forma, entre "realidad 
esencial" y mandamientos religiosos. La más alta espiritualidad 
se cifra en el acatamiento espontáneo de los decretos divinos y 
se desarrolla en el seno de una ley religiosa. Las gentes de la re­
probación no perciben dicha ley como una imposición porque 
ellos son su encarnación viviente. Es en esa tónica como de-
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bemos entender el profundo interés por las cuestiones concer­
nientes a las reglas de conducta y adoración que llenan muchas 
páginas de la obra akbarí. Tan sólo debemos reiterar, a propó­
sito de la ley religiosa, que el mandamiento que resume a los 
demás siempre es el amor. 

PROFETAS, ENVIADOS Y SANTOS 

Como hemos señalado, santo es aquel que posee la compren­
sión más profunda tanto de Dios como de sí mismo. No obs­
tante, la verdadera santidad sólo pertenece a Dios, quien 
también se autodenomina de ese modo, siendo por tanto un 
nombre divino. Por ese motivo, la tradición sufí considera que 
dicha cualidad es permanente y más inclusiva que otras mo­
dalidades de inspiración divina como el profeta (nabO y el en­
viado (rasül), a pesar de que estos disfruten de una posición 
jerárquica superior. Pero, si bien las funciones de profeta y de 
enviado se hallan condicionadas históricamente y pueden lle­
gar a desaparecer, el espíritu de la santidad -la luz mu~am­
madí de que hablábamos en el capítulo anterior- es eterno e 
inmutable. 

Tanto mensajeros como profetas son santos, aunque no su­
cede lo mismo a la inversa. La santidad es el elemento común 
a todos los rangos espirituales, mientras que profetas y envia­
dos constituyen grados especiales de la primera. Los enviados 
reciben la misión concreta de transmitir una determinada ley 
religiosa, mientras que los profetas pueden ejercer o no fun­
ciones legisladoras. Existen algunos de estos últimos que tam­
bién son enviados -como Moisés, Jesús, Mu~ammad o Noé, 
de quien la tradición sostiene que fue el primero de ellos- por­
que transmiten un conjunto de mandamientos religiosos, y 
otros cuya actividad se desarrolla, en cambio, en el seno de una 
comunidad ya establecida como, por ejemplo, muchos de los 
antiguos profetas que aparecen en el Antiguo Testamento. Así 
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como el seguimiento de los enviados es obligatorio, los profe­
tas que no cumplen una misión legisladora no tienen por qué 
ser secundados. Podemos decir, pues, que hay santos que reci­
ben una misión específica, y también que hay santos que no 
desempeñan ningún tipo de misión o función rectora, sino que 
tan sólo están ocupados en la adoración íntima y anónima de su 
Señor. 

Los TRES SELLOS DE LA SANTIDAD 

El término "sello" se refiere, en un sentido general, a aquello 
que clausura una serie. En el contexto del Islam se afirma que 
Mul)ammad es el sello de la profecía porque cierra el ciclo de 
la profecía legisladora y porque, después de él, ya no emergen 
más individuos investidos de esa función concreta. Al poner 
fin al ciclo de la profecía legisladora o específica, MuJ:¡ammad 
recibe el nombre de "sello de los profetas". lbn 'ArabI distin­
gue, como sabemos, entre profecía específica o legisladora, 
propia de los enviados, y profecía general o libre, exclusiva de 
los santos que arriban a la estación de la proximidad o estación 
de la no-estación, esto es, las gentes de la reprobación y los so­
litarios. 

La existencia del sello de la profecía dio pie, entre los pri­
meros sistematizadores del sufismo, a inquirir sobre la presen­
cia del correspondiente sello de la santidad. ¿Hay un santo que 
cierre el ciclo de la santidad, al igual que Mu\:lammad clausura 
el ciclo de la profecía? Como ya hemos señalado, el Sayj al­
Akbar no es el creador de la noción de "sello de la santidad", 
sino que procede de otro sabío, el ya citado al-l:IakIm al-Tir­
miOI, una de cuyas principales obras se titula, precisamente, El 
libro del sello de los santos. Aunque su autor no dilucida la 
identidad del sello plantea ciento cincuenta y siete cuestiones 
que debe responder aquel que se atribuya tan elevado rango. 
De hecho, la segunda parte del extenso capítulo 73 de Las ilu-
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mi naciones de La Meca -cuya primera parte versa, dicho sea de 
paso, sobre las distintas categorías de santos- constituye una 
serie de exhaustivas respuestas que, como siempre en el caso 
que nos ocupa, distan mucho de ser convencionales. Y, aunque 
otros después de lbn 'ArabI han reclamado la función de sello 
de la santidad, él es el único, en la historia del sufismo, que se 
ha atrevido a responder el mentado cuestionario. 

Ibn 'ArabI distingue tres categorías dentro del sello de la 
santidad: sello de la santidad específica -o mu~ammadí-, sello 
de la santidad general y sello de los engendrados. 

El sello de la santidad específica o islámica es el último santo 
que recibe íntegramente la herencia espiritual de Mu~ammad. 
Aunque los comentarios de lbn 'ArabI permiten colegir que co­
noce perfectamente la identidad de dicho sello, la mantiene en 
secreto, muy especialmente al principio de su carrera: 

En cuanto al Sello de la santidad mul.tammadí, que es el 
Sello particular de la santidad propia de la comunidad apa­
rente de Mul.tammad [ ... 1 supe lo que le concierne en Fez, 
en el Magreb, en el año 595 d.H. (1198) Dios me lo dio a co­
nocer y me mostró el signo de su función; sin embargo, omi­
tiré su nombre. Él es el Sello de la profecía libre 
(no-legislativa) sobre la que la mayoría de los hombres no 
saben nada [ ... ). De igual modo que Dios ha sellado la pro­
fecía legislativa con Mul.tammad, con el Sello mul.tammadí 
ha clausurado la santidad que procede de la herencia mul.tam­
madí, pero no la santidad que procede de la herencia de otros 
profetas: en efecto, entre los santos hay algunos que here­
dan, por ejemplo, de Abraham, de Jesús o de Moisés. Des­
pués del SeJlo mul.tammadí, los santos podrán seguir 
recibiendo su herencia, pero no volverá a haber ninguno que 
esté sobre el corazón de Mul.tammad.22 

No obstante, en otras ocasiones, admite abiertamente que él es 
el sello específico de los santos: 
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Soy el Sello de los santos, 
del mismo modo que está atestiguado 
que el Sello de los profetas es Mu~ammad. 
El Sello específico, no el Sello de la santidad general, 
pues ése es Jesús, el Asistido.23 

Pero la confirmación de que es el sello específico de los santos 
muJ:¡ammadíes no le sobreviene -como hemos visto en el ca­
pítulo biográfico- de una vez por todas, sino que se va concre­
tando, a través de una serie de acontecimientos visionarios, que 
no culminarán hasta cumplidos los cuarenta años cuando, en 
una experiencia onírica, sucedida en Meca, en el año 1203, se 
ve investido definitivamente de tan elevada función. Añadamos 
tan sólo que, según nuestro autor, el conocimiento silencioso de 
Dios es el signo distintivo del sello de los santos muJ:¡amma­
díes. 

Ahora bien, ¿quién es el sello de la santidad general? En su 
opinión, no cabe duda alguna de que es Jesús. De él explica: 

Se parece a su padre. No es árabe; de constitución armoniosa 
[ ... J. El ciclo del Reino y de la Santidad serán sellados por él. 
Tiene un ministro llamado Juan. Es espiritual en lo que res­
pecta a su origen, y humano en cuanto a su lugar de manifes­
tación.24 

y añade que, cuando Jesús descienda al final de los tiempos, ya 
no habrá después de él ningún santo a quien pertenezca la pro­
fecía general,25 que es, como hemos indicado, uno de los ape­
lativos aplicados a la estación de la proximidad. 

La aparición del sello de la santidad específica o muJ:¡am­
madí cierra el ciclo de los santos que heredan completamente de 
MuJ:¡ammad; y esa es la línea de la santidad que clausura, teóri­
camente, Ibn 'ArabL A partir de ese momento siguen existiendo 
santos que acceden a la estación de la proximidad, pero ya no 
heredan íntegramente de MuJ:¡ammad. Esos santos, también in- 'i I 
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cluidos en la categoría de las gentes de la reprobación, pueden 
recibir la herencia espiritual completa de otros profetas o bien 
la herencia parcial de MUQammad, y su línea permanece abierta 
hasta la segunda venida de Jesús -el sello de la santidad gene­
ral-, que es el que cierra definitivamente la estación de la pro­
ximidad, lo cual quiere decir que, a partir de ese momento, no 
habrá más amigos de Dios pertenecientes a las gentes de la re­
probación. 

Es el tercer sello -el sello de los niños o de los engendra­
dos- el que clausura el ciclo de la santidad en su conjunto y el 
de la humanidad tal como la conocemos. En ese momento, no 
sólo concluye la manifestación humana de cualquier categoría 
de santidad, sino que también toca a su fin la misma civiliza­
ción. Curiosamente, ese último santo hereda su sabiduría del 
remoto profeta Set (hijo de Adán), con el que se abre y cierra 
el círculo de la santidad humana y a quien está dedicado el se­
gundo capítulo de Los engarces de la sabiduría. La aparición 
del tercer sello de la santidad debe acaecer, necesariamente, 
después del período que sucede a la segunda venida de Jesús, 
que hará que, al menos provisionalmente, reine la paz sobre la 
Tierra: 

Es sobre las huellas de Set que se manifestará el último ser 
humano verdadero que porte los misterios (de la divina sabi­
duría), y no habrá otro ser engendrado tras él, de forma que 
será el sello de los engendrados. Irá acompañado en su naci­
miento de una hermana, que nacerá antes que él, de manera 
que su cabeza estará entre los pies de su hermana. Su lugar de 
nacimiento será China y hablará la lengua de esa tierra. En 
esos días, la esterilidad se extenderá entre las mujeres y los 
hombres, de modo que habrá mucha cohabitación sin genera­
ción. Él llamará a las gentes hacia Dios, pero no obtendrá res­
puesta alguna. Cuando Dios se lleve su espíritu, se habrá 
llevado al último creyente de esos tiempos, quienes sobrevivan 
serán como bestias que no distinguirán lo lícito de lo ilícito, 
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actuarán según su deseo y sus tendencias naturales, al margen 
de la razón y de la ley sagrada. Sobre ellos se alzará la última 
hora.26 

Con independencia de que palabras como las anteriores puedan 
resultar sorprendentes para el escéptico lector contemporáneo, 
lo único cierto es que no se comprende la inmensa obra y la in­
gente actividad espiritual del Sayj al-Akbar sino es a la luz de 
su certeza íntima de que fue, ni más ni menos, el último santo 
en recibir completa e integralmente la herencia de la santidad 
mul;tammadí,la herencia de quienes atraviesan los desiertos des­
nudos del ser y carecen de morada definitiva en la que asen­
tarse. Esa magna pretensión contrasta poderosamente con otra 
de las constantes en su carrera: el respeto absoluto que le merece 
la humildad de los santos anónimos, quienes ocupan -según él­
el centro de todas las categorías de la amistad divina. En cual­
quier caso, merece la pena tener bien presente, cuando se habla 
de estas y de otras cuestiones más o menos esotéricas o escato­
lógicas, una última recomendación del maestro incomparable: 

Cuando hablo, en este libro y en otros, de algún evento que 
tiene lugar en el mundo exterior, mi única intención es atrapar 
finnemente la atención del lector hasta ponerlo cara a cara con 
aquello que se corresponde con el ser humano interior [ ... ]. 
¡Vuelve la mirada hacia tu reino intemoF7 
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