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Resumen. El presente articulo constituye un estudio comparativo de la obra
de Ibn Arabi y de Novalis como paradigmas del sufismo y del romanticismo,
respectivamente. Desde el punto de vista de la historia de las ideas, ambos sis-
temas hunden sus raices en el esoterismo mistico de raigambre neoplaténica;
desde el punto de vista comparativo, ambos recogen las ideas y problemas fun-
damentales de dicha tradicién: afirmacién metafisica de lo Uno, via no racional
de conocimiento y representacién del viaje mistico, preeminencia del lenguaje
poético, centralidad ontolégica y cognoscitiva del amor, recuperacién de lo es-
catolégico.
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Abstract. The present paper is a comparative study on Ibn Arabi and Novalis
as paradigms of Sufism and Romanticism, respectively. Considered from the
point of view of the history of ideas, both systems originate in the mystical eso-
terism of Neoplatonic roots; considered from the comparative perspective, both
contain the ideas and most important problems of that tradition: metaphysical
assertion of the One, irrational way of knowledge and literary representation
of the mystical journey, pre-eminence of poetical language, ontological and cog-
nitive significance of love, recognition of the eschatological belief.
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Conceptos preliminares

La palabra “misticismo” tiene una historia etimolégica que explica
por si misma gran parte de su significado. Inmediatamente, “mistico” tiene
que ver con los misterios, los cultos mistéricos antiguos a los que Burkert
dedicé su libro clasico'. En el concepto late el verbo myein, es decir, el acto
de cerrar y de permanecer cerrado. Cerrado es, efectivamente, lo que se
esconde en lo mistico, como cerrados estan los labios de quienes han tenido
acceso a ello. Lo cerrado se refiere, pues, tanto al objeto como al sujeto. De
esta manera, la palabra nos muestra una doble dimensién de significado:
por un lado, la objetiva (aquello que esta cerrado en si mismo, velado), y
la subjetiva (la via oculta, a la que solo tienen acceso unos pocos elegidos).
Es decir, que “misticismo” nos conduce a dos conceptos mas que se aclaran
reciprocamente: irracionalismo y esoterismo. Segun el primero, lo mistico
remite no tanto a una cierta hostilidad fideista contra la razén cuanto a
una dimensién constitutivamente cerrada al acceso racional; es, por defi-
nicién, aquello que no puede ser comprendido por medio de las categorias
finitas del entendimiento? o, por decirlo con Wittgenstein, aquello de lo
que no se puede hablar. Segun el segundo de estos conceptos, lo mistico
expresa una forma de vivir la religiosidad que no es accesible a la mayoria
de los creyentes, quienes -por diversos motivos- tienen que conformarse
con la via exterior, formal, superficial (exotérica) de aquella. Por tanto,
ateniéndonos al plano etimolégico, el misticismo seria aquella religiosidad
en la que prima el conocimiento intuitivo sobre el conocimiento racional y
la via interior sobre la via formalista. Esta definicién se ajusta bastante
bien a la mayoria de autores que, en la historia de las religiones, han sido
calificados de misticos, tanto si se trata del misticismo altamente especu-
lativo de Eckhart como del misticismo poético de San Juan de la Cruz o del
misticismo ascético de los Padres del Desierto.

Todavia debemos completar esta caracterizaciéon del “misticismo”
con un concepto que se encuentra ampliamente presente en muchas de
las disputas hermenéuticas acerca de su significado. Nos referimos al con-
cepto de “panteismo”, con el que vamos a adelantar una paradoja propia
del tema que nos ocupa. Por un lado, el misticismo conlleva la idea -fun-
damental en las tradiciones abrahamicas- de la absoluta Otredad de lo
divino. Segun esto, Dios se presenta como el Absoluto abismatico frente al
cual la criatura se siente y se sabe una pura nada. El Urgrund que es Ab-
grund para la razén y para las criaturas. Asi es en Eckhart, en Ibn Arabi
y en todos los demés, con mayor o menos énfasis. Por otro lado, y al mismo

1. Cf. Burkert, Cultos mistéricos antiguos.
2. Cf. Fromm, El arte de amar, pp. 27-28.
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tiempo, la experiencia mistica -o al menos su plasmacién textual- diviniza
la realidad entera, de tal forma que, siendo Dios lo Gnico que propiamente
es, la realidad se convierte en una manifestacién suya. El mistico ve a Dios
en todas las cosas, como dice Ibn Arabi®.

Vale la pena pararse brevemente a mirar de cerca este punto. Lo
primero que conviene recordar es, al menos, el hecho de que, segin Boeh-
mer, el término “panteista” aparece por primera vez en la obra de Toland,
Socinianism Truly Stated (1705) y “panteismo” aparece en la de Jacob
Fay, Defensio religionis (1709), aunque habria que afnadir que ya antes
habia aparecido, en latin, en la obra de Joseph Raphson, De Spatio Rea-
li seu Ente Infinito (1697). En esta primera formulacién, que tiene lugar
en el contexto de una polémica muy concreta, “panteista” es simplemente
quien afirma que Dios y el mundo son la misma sustancia®*. Pero esto no es
tan simple. Porque, en efecto, si tan solo se tratase de reducir la divinidad
a la realidad misma de las cosas, al conjunto de todo cuanto existe en el
Universo, entonces este panteismo no es mas que una forma retéricamente
velada de ateismo, que fue por cierto la acusacién que sufri6 la doctrina de
Spinoza tanto por parte de sus ortodoxos correligionarios como por parte
de intelectuales del siglo posterior como Jacobi. Por tanto, conviene hilar
muy fino para saber qué se entiende exactamente por este término e in-
cluso si es preciso completarlo con un adjetivo. Por ejemplo, “panteismo”
puede significar una concepcién del cosmos como algo carente de sustan-
cialidad, una especie de mero reflejo de una Divinidad subyacente. Pero
el término bien podria utilizarse para describir, no tanto una doctrina
conceptualmente acabada en torno a la relacién Dios-mundo, cuanto la
tendencia propia de ciertas formas de espiritualidad a exaltar la presencia
divina en la Creacién. Es decir, que dentro de un concepto ortodoxo de la
divinidad -o con independencia del concepto que se tenga acerca de ella- es
posible detectar panteismo alli donde un texto trasluce una experiencia de
la divinidad en las cosas. Segun esto, el misticismo (acceso esotérico y no
racional a lo divino) debe llevar el adjetivo “panteista” alli donde muestre
una tendencia a divinizar la realidad, a ver la realidad como manifestacion
de la esencia divina, sin que esto suponga en absoluto una simple identifi-
cacién sustancial. Y este es el uso méas apropiado, desde nuestro punto de
vista, para los casos que nos ocupan.

Con todo, la ortodoxia religiosa nunca ha sido proclive a aceptar sin
mas las aproximaciones alegdricas, siempre sospechosas de esconder una

3. Cf. Schuon, Comprender el islam, p. 26. Cf. Asin Palacios, El islam cristianizado. Estudio
del sufismo a través de las obras de Ibn Arabi de Murcia, p. 252.

4. Cf. Ferrater Mora, Diccionario de filosofia, pp. 597-599.
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interpretacion errada de la Verdad®. La historia de las tradiciones religio-
sas del cristianismo y del islam est4 llena de ejemplos, a veces dramaticos,
de esta reticencia. Es el caso de Brucker, en el siglo XVIII, al abordar el
problema del neoplatonismo en los filsofos cristiano®. Para él, el elemento
neoplaténico nos remite a Egipto y a Oriente Proximo, justo el lugar en que
ese mismo neoplatonismo conformara la médula filoséfica del incipiente
islam’.

Algo hay que decir todavia respecto a la dimensién esotérica del
misticismo. En todas las grandes religiones -especialmente en las tres tra-
diciones abrahamicas- se ha desarrollado, mas pronto que tarde, una dife-
rencia entre la via exotérica y la via esotérica de la fe. La distincién no es
neutral, pues pretende establecer una jerarquia entre quienes simplemen-
te se atienen a los elementos exteriores de la religién y quienes, mas alla
de ellos, comprenden y viven el nicleo auténtico de la misma. En el caso
del misticismo, la diferencia entre una via esotérica y una via exotérica
no se identifica con un mayor conocimiento racional, sino més bien al con-
trario: la via esotérica implica la adquisicién de un conocimiento directo,
recibido inmediatamente en la forma de una iluminacién divina y que en
ningun caso es resultado del esfuerzo cognitivo. El conocimiento esotérico
es resultado de una donacidn, gratis data, por parte de Dios en el interior
del alma humana. Este conocimiento recibido por gracia no se reduce al
asentimiento de lo revelado a través de las Escrituras, la Tradicion o el
Magisterio en cualquiera de sus formas. Se trata, por el contrario, de un
conocimiento insuflado directamente en el interior del alma y que impli-
ca una experiencia real. Todo esfuerzo intelectual aqui no es Gnicamente
innecesario, sino contraproducente, pues solo puede hacerse desde las ca-
racteristicas caidas de la naturaleza humana, del nafs. El tnico esfuerzo
posible es, entonces, el que realiza el creyente para limpiar las imperfec-
ciones de su caracter, un esfuerzo que, por otra parte, tampoco es posible
sin el concurso gratuito de la divinidad.

Orientacion metodolégica

Aclarados estos conceptos fundamentales, entremos ahora en la
perspectiva metodoldgica. En principio, podrian darse dos vias de analisis:
en primer lugar, aquella que pretende detectar la presencia textual del

5. Cf. Respecto a la condena de la obra de Ibn Arabi en el Egipto de los afos sesenta: Marti-
nez, Estudios isldmicos, p. 125.

6. Strock, “La vinculacién de Juan Escoto Eritigena con la tradicién en las obras de Brucker,
Tennemann y Rixner”, p. 131.

7. Cf. Gonzalez Ferrin, La angustia de Abraham, p. 435.
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misticismo islamico (sufismo) que hubiera podido ejercer una influencia,
histéricamente constatable, en la constitucién del romanticismo aleméan;
en segundo lugar, considerar el pensamiento de Ibn Arabi y el de Novalis
como dos expresiones andlogas de una misma necesidad inherente a sus
respectivas tradiciones religiosas, siendo esta ultima posibilidad la que
pretendemos explorar. Por supuesto, quedaria abierta una tercera via: la
existencia de una raiz comun (el esoterismo platonizante de las tradiciones
abrahamicas) que se hubiera diversificado hasta dar lugar, por un lado, al
sufismo como misticismo isldmico que encontramos en Ibn Arabi, y a la
cabala y el misticismo cristiano medieval y moderno, de cuya influencia
en el romanticismo tenemos constancia expresa, por otro. La segunda y la
tercera via pueden ser exploradas conjuntamente.

Entre los esfuerzos por establecer influencias directas de la espi-
ritualidad islamica en la cultura cristiana europea, es bien conocido el de
Asin Palacios®. Existen lineas de investigacién ampliamente recorridas.
Baste recordar algunos nombres que sugieren estos contactos del mundo
esotérico (también filoséfico) musulméan en la Europa cristiana: Raimun-
do Lulio, el pensamiento arabe en Dante a través de Bruneto Latini, la
ciencia médica y la alquimia en Paracelso, la influencia de Alhazen en el
método cientifico moderno (en el Novum Organum de Bacon, sin ir més
lejos), los intercambios culturales durante las Cruzadas y con el arabizado
sur de Europa, especialmente a partir del siglo XIII, el reconocimiento
de Von Humboldt de la ciencia arabe, el neoplatonismo renacentista con
Nicolas de Cusa a la cabeza, la via directa que conduce desde Pseudo Dio-
nisio hasta Escoto Erigena y desde este a Brucker, Rixner y Tennemann?,
el orientalismo explicito del romanticismo, por citar solo unos pocos ele-
mentos de conexidén genérica. Ya directamente relacionado con el pensa-
miento aleman del siglo XVIII, habria que citar sin duda un texto que
aporta pistas acerca de una posible transmisién histérica desde el sufismo
al romanticismo. Nos referimos al Fama fraternitatis (1614), donde la co-
nexién oriental estd expresamente indicada (el sabio de Dhamar, Arabia,
el paso por Egipto y Fez) ademds de la mencién -también expresa- de los
alumbrados espanoles, quienes, a su vez, fueron influidos por el sufismo
espaniol, como ha explicado el mismo Asin Palacios. Esta obra, considerada
el manifiesto fundador de los Rosacruces, tuvo enorme influencia en los
movimientos de renovacidn esotéricos y milenaristas de la Europa protes-
tante: asi, por ejemplo, en Andreae, autor de Las bodas quimicas de Chris-
tian Rosenkreutz (1616) y de la famosa Cristiandpolis (1619). Inspirados

8. Cf. Asin Palacios, La escatologia musulmana en la Divina Comedia, pp. 297-351.

9. Cf. Strock, “La vinculacién de Juan Escoto Eritigena con la tradicién en las obras de Bruc-
ker, Tennemann y Rixner”, pp. 123-143.
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por estas obras, van a ir apareciendo en Centroeuropa gran cantidad de
movimientos heterodoxos, sociedades secretas, hermandades, fraternida-
des masdnicas y rosacruces, a cuyas reuniones asistieron muchos de los
miembros del romanticismo. Por otra parte, los grandes nombres de esta
renovacién espiritual (Weigel, Zinzendorf, Hermanos Moravos) son citados
expresamente por Novalis y dan forma a muchos de los grandes tépicos
literarios del romanticismo (Reino de los Mil Afios, fraternidad cristiana
universal, concepcion escatoldgica de la historia, interpretacion espiritual
de los procesos quimicos, etcétera)®.

En todo caso, como decimos, es posible una exploracién no necesa-
riamente directa: en lugar de buscar las fuentes del primer romanticismo
aleméan en el esoterismo islamico, més facil resulta en cambio encontrar
las fuentes de este movimiento en el esoterismo cristiano, que de todas
formas esta vinculado con el esoterismo judio e isldmico de un modo que
podemos constatar historica, teoldgica y textualmente. De ambos tenemos
constancia en los movimientos heterodoxos modernos y premodernos, al-
gunos de los cuales ya hemos citado (Eckhart, Bchme, Swedenborg, Zin-
zendorf, Andreae, Hermanos Moravos, Sociedad de los Hombres Libres,
Collegia Pietatis, etc., etc.) y cuya presencia en el primer romanticismo ha
sido profusamente estudiada y es mas que explicita.

El esfuerzo més interesante en este sentido me parece el trazado
por Ernst Benz en su obra Mistica y romanticismo. Las fuentes misticas
del Romanticismo alemdn, un texto que tiene ya medio siglo y que, sin
embargo, recoge las aportaciones mas importantes a este enfoque. En su
estudio, Benz menciona cuatro vias a través de las cuales la mistica ter-
minaria impregnando el pensamiento del romanticismo y el idealismo ale-
man. En primer lugar, el papel de Meister Eckhart, que tuvo el mérito de
reinventar la lengua alemana para los fines de la mistica especulativa; en
segundo lugar, Benz menciona a Jacob Bohme, quien conjuga una mistica
de lo Uno (den Blick ins Wesen aller Wesen) con la dimension escatoldgica
del periodo final de la historia, una conjuncién entre misticismo panteista
y escatologia que esta presente en la obra de los primeros roménticos tanto
como en la de los maestros sufies; en tercer lugar, encontramos a Em-
manuel Swedenborg, introducido por Oetinger en Alemania; por ultimo, el
descubrimiento de la mistica india, cuya posible presencia en el sufismo ha
sido igualmente sugerida'l.

En el presente articulo sera suficiente con constatar una relacién
menos directa, pero igualmente iluminadora: la que hay, analdgicamen-

10. Un desarrollo mas exhaustivo de esta cuestién puede encontrarse en: Martin Navarro, “La
Cristiandad insatisfecha. Novalis y las heterodoxias religiosas del siglo XVIII”, pp. 483-500.

11. Cf. Asin Palacios, El islam cristianizado, p. 126. Cf. Massignon, Essai sur les origines du
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te, entre dos formas de interpretacién esotérica de la tradicién religiosa
abrahamica. Segun esta idea, lo que verdaderamente conecta las obras de
Novalis y de Ibn Arabi seria el esfuerzo —de raigambre neoplaténica— por
expresar una experiencia intuitiva del Absoluto en el lenguaje erético de
la unificacién, es decir, en sus modos de articular un misticismo panteista
en el sentido dado antes a ambos conceptos.

Formas del viaje mistico: la via ascética y la via estética

En la mayoria de expresiones del misticismo -y ello es asi, desde
luego, en los casos que nos ocupan- encontramos la alusion a la alegoria del
viaje interior. El acceso a lo Absoluto, el viaje mistico hacia lo Uno, tiene
la forma de un itinerario, de un transito escalonado'. La alusién al viaje
esta presente de una manera muy llamativa tanto en la obra de los prime-
ros romanticos como en la de los santos sufies y, en ambos casos, remite
a una antigua tradicién literaria. En el caso de Ibn Arabi, el modelo del
viaje es aquel que lleva a cabo el Profeta desde La Meca hasta Jerusalén
(isrd) y que culmina en el ascenso a la casa del Padre (mirdch)'®. El viaje
se convierte, ademas, en la representacion de la propia existencia, con sus
tribulaciones y pruebas, hasta alcanzar la unién mistica con lo Absolu-
to. El viaje exterior no es mas que la alegoria de un itinerario interior,
que atraviesa las capas superficiales del pensamiento y la personalidad
en busca de aquella verdad de la que San Agustin dejé dicho que habita
en el interior del hombre. En este sentido cabria citar de Ibn Arabi su
obra El esplendor de los frutos del viaje, escrito al parecer en Damasco y
donde se manifiesta muy explicitamente esta concepcién de la existencia
como un viaje espiritual!’. Es la misma idea que encontramos en Novalis,
quien también le da forma literaria en su Heinrich von Ofterdingen y en
Los discipulos en Sais: “Sofiamos con viajes a través del universo. /Pero no
esta el Universo en nosotros? No conocemos las profundidades de nuestro
espiritu: hacia adentro va el camino misterioso”?.

En la mayoria de tradiciones misticas que conocemos, el viaje in-
terior tiene una forma a menudo bien definida y ensefiada por las ciencias
del alma. Aunque Ibn Arabi sefiala como uno de los tipos de mistico el que
denomina “raptado”, en general la experiencia de unién extatica ocurre
como consecuencia de una preparacion ascética previa. Y este es, desde

lexique technique de la mystique musulmane.

12. Cf. Segovia, “Sufismo y Amor Dei intellectualis”, p. 134.

13. Cf. Asin Palacios, Dante y el islam, pp. 11-38.

14. Cf. Mora, “Ibn Arabi: el viaje exterior y el viaje interior”, pp. 11-26.
15. Novalis Schriften [en adelante NSJ, 11, pp. 416-418.
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nuestro punto de vista, el momento en que mas claramente divergen la
forma premoderna de la mistica islamica y la forma moderna del misti-
cismo romantico. Foucault explica que, para el mundo antiguo, el conoci-
miento va necesariamente ligado a la transformacién interior del sujeto:
la ascética era una condicién de posibilidad de acceso a la verdad!. Esta
ecuacion solo se rompe en la Europa moderna cristiana, en lo que él llama
“el momento cartesiano”, donde la verdad tiene que ver con reglas y proce-
dimientos. En el caso de Novalis y el romanticismo encontramos un estado
intermedio entre ambos extremos: lo Absoluto no puede ser alcanzado por
la mera aplicacién de un método formal, pero su contemplacién tiene mas
que ver con el cultivo de la poesia y la sensibilidad que con la sumisién a
una ascética rigorista. En todo caso, no deja de ser cierto que también aqui
perdura un reconocimiento del papel expiatorio del sufrimiento y de la
muerte que bien podria interpretarse en la linea del misticismo ascético:
el Dios-Uno se manifiesta alli donde ha cesado toda absolutizacién de lo
finito, empezando por las particularidades del yo'”. La purgacién del yo
empirico se convierte en condicién de posibilidad del acceso al Absoluto.

No hay mas dios que Dios, pero Dios quiere dioses

La obra de Ibn Arabi, como la de Novalis, esta basada en una posi-
cién inequivocamente monoteista que recoge una vieja tradicién neoplato-
nica’®. En el caso concreto de Novalis, el acceso a las fuentes neoplatonicas
viene condicionado por una circunstancia singular que, légicamente, es del
todo ajena a Ibn Arabi. Cuando Novalis y sus companeros de generacion
estan escribiendo sus obras, el eje de discusion filoséfica en Alemania gi-
raba en torno a un problema doble: por un lado, la filosofia kantiana habia
mostrado que el conocimiento que tenemos de la realidad exterior esta
condicionado por las estructuras cognitivas de la sensibilidad y el enten-
dimiento; por otro lado, y frente al mundo escindido que se derivaba de la
critica kantiana, estaba teniendo lugar un redescubrimiento de la filoso-
fia de Spinoza, es decir, del filésofo de la sustancia Unica y del amor Dei.
Para los romanticos, la lecciéon primordial de la filosofia kantiana es que
lo Absoluto no es objeto de conocimiento tedrico, sino de anhelo: es aquello
que esta siempre mas alla de lo que podemos ver, sentir y pensar y que,
precisamente por este caracter suyo incondicionado, es el objeto de una
razon (practica) insatisfecha en la historia. La realidad absoluta, la verdad

16. Cf. Foucault, La hermenéutica del sujeto.

17. Cf. NS, 111, pp. 60-61, cf. NS, II, p. 556, cf. Gréatzel, “Der magische Transzendentalismus
von Novalis”, p. 64.

18. Cf. Gonzalez Ferrin, La angustia de Abraham, p. 440.
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ultima, estda mas alla de nuestra comprension. Para Novalis esto significa
que lo Absoluto, que unifica la realidad entera, que es en si mismo Hen kai
pan (Uno y Todo), se da solo en la forma de su ausencia'®. La paradoja es
obvia y se repite en Ibn Arabi: la metafisica de lo Uno, que explicitamente
afirma que “no hay mas dios que Dios”, que solo hay una tnica Verdad,
reconoce el caracter ausente de ese Dios: un Absoluto que se convierte en
objeto de anhelo, en ausencia en un mundo de finitud, dolor y carencias, tal
y como recoge dramaticamente la famosa sentencia de Novalis “buscamos
por todas partes lo incondicionado y s6lo encontramos cosas”.

(De qué manera puede decirse que Dios es Uno y Todo? ;Cuél es el
modo especifico de este misticismo que llamabamos, al principio, “panteis-
ta” con todas las comillas que se quiera? Es recurrente en el pensamiento
islamico la identificacién entre la unidad del ser (wahdat al-wuyid) y la
unidad divina (tawhid) que se proclama en la shahada. “No hay mas dios
que Dios” significa que solo el Ser es. Para Ibn Arabi, si consideramos a
Dios en su esencia, esto es, en cuanto unidad, nada podriamos predicar de
El. Se trata, para el hombre, y expresado ahora en los términos de la mis-
tica bohmeana, de un abismo (Abgrund), de un fundamento dltimo (Ur-
grund) que es, a la vez, una falta de fundamento (Ungrund). Ahora bien,
la Creacién es un acto de automanifestacion divina: una accién por la cual
Dios se revela a si mismo, de tal manera que este mundo es la imagen que
Dios proyecta, por decirlo asi, sobre el espejo de la nada. La metafora la
formula tal cual Ibn Arabi?' y, por otra parte, es exactamente la misma que
usa Novalis: el conocimiento que tenemos de este mundo es “una imagen
del ser en el ser”??. Evidentemente, Ibn Arabi tiene que salvar la libertad
divina, por lo que se cuida mucho de describir este proceso en los términos
estrictamente emanantistas de la tradicién neoplaténica: es a través del
atributo Clemencia (ar-rahman) como Dios decide crear la realidad, a la
que mantiene constantemente en existencia, del mismo modo como la luz
proyectada por una lampara cesaria si esta se apagase. Lo que hay de real
en el mundo es lo que este tiene de divino. Por eso, la tarea del hombre es
encontrar la divinidad oculta en las cosas, la luz misma que ilumina un es-
pacio multiforme que, de apagarse aquella, se precipitaria en la oscuridad
indiferenciada. La célebre sentencia de Novalis (“Dios quiere dioses”) no se

19. Cf. Martinez Marzoa, De Kant a Hélderlin, p. 35, y Frank, Einfiihrung in die
Friihromantische Asthetik, p. 253.

20. NS, 11, p. 412. Cf. Schuon, Comprender el islam, p. 229, cf. Schimmel, Introduccion al
sufismo, p. 47.

21. Futuhat, num. 1042, I1I, pp. 363-364, en: Cruz Hernandez, Historia del pensamiento en el
mundo isldmico, 11, pp. 258-259.

22. NS, 11, pp. 105-106.
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opone a la afirmacién monoteista del Dios-Uno, sino que la desarrolla: todo
debe ser llevado a su verdadera forma, todo debe ser devuelto a la Unidad.
El mundo va a ser visto como huella, como jeroglifico, como novela de Dios.
En palabras de Novalis: “el mundo es un tropo universal del Espiritu, una
imagen simboélica del mismo.”?® Es también en este contexto donde se ex-
plica el interés romantico por la alquimia: el conocimiento de la materia
primera (huytila que para Ibn Arabi es receptaculo de la manifestacién
del cosmos) implica el conocimiento de la realidad material en su estado
mas puro, alli donde se evidencia la unidad originaria de todas las cosas y
donde se da la unién intima entre lo material y lo espiritual.

El amor en el camino hacia lo Uno

La tesis se repite en Novalis e Ibn Arabi: Dios no es accesible por el
entendimiento, sino que se automanifiesta en la intuicién mistica (marifa),
en aquello que los alejandrinos llamaban gnosis y theoria. Esta consiste
en ver a las criaturas en Dios, luego en ver a Dios en las criaturas y, por
ultimo, en ver Gnicamente a Dios. Pero esta contemplacion (mushdhada)
no es un acto consciente del yo, sino una donacién de Aquel que, en su pro-
pia naturaleza, es desbordante. El corazon pulido reproduce la luz divina
como un espejo.?

Lo que tiene lugar en el interior del corazén pulido es la visién
(théa) de los neoplaténicos. El Rahma divino, el primero de los nombres
de Dios, se vuelca directamente en el alma del servidor amante. El conoci-
miento de Dios es, pues, fruto de un acto doble de amor: el amor divino por
su criatura y el amor de la criatura por su Sefior. Seguin Ibn Arabi, el amor
divino incluye el amor fisico (ese que busca el bien propio del Amante, en
cuanto Dios quiere verse reflejado a si mismo en su Creacién) y el amor
espiritual (el que busca el bien del amado). Hay aqui un punto que debe
quedar claro y que, segin Asin Palacios, constituye la prueba mas palma-
ria de la vinculacién del sufismo con el cristianismo: el objeto Gltimo de las
aspiraciones misticas de Ibn Arabi es “la unién con Dios por el amor”?. El
propio sufismo no seria mas, en ultimo término, que “la doctrina espiritual
del amor”?. El amor es el medio y la realidad misma de la unificaciéon, una
unificacion que solo tiene lugar en el ambito de la apariencia, pues en el

23. NS, 11, p. 600.
24. Cf. Twinch, “La sabiduria del corazén. Una estrella girévaga, una estrella viajera”, p. 122.

25. Asin Palacios, El islam cristianizado, p. 240. Por otra parte, dice el mismisimo Attar que
fue Rabbia quien introdujo el concepto de amor en el sufismo, dando preeminencia a la rela-
cién amorosa entre el siervo y su Senior. Cf. Attar, Primeros maestros sufies, p. 102.

26. Serrano Ramirez, “Ibn Arabi o la renovacién espiritual del sufismo”, p. 179.
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ambito de la realidad solo existe eterna e inalterable unidad: A Dios “se
reduce todo.”*"

Amar, entonces, es olvidarse uno a si mismo, volcar la conciencia y
la voluntad en el objeto amado, hasta tal punto que se pierde la experien-
cia de si mismo. Por lo tanto, el amor es en realidad una experiencia cogni-
tiva: en él se muestra la verdad de que no existe nada mas que el Amado y
que, en El, efectivamente, todas las cosas son Una. De ahi la importancia
en el sufismo del dhikr, el recuerdo (de Dios), que pasa a ser ntcleo de la
vida espiritual del murid. Como explica Schuon, “el «recuerdo de Dios» es
al mismo tiempo el olvido de si [...] El corazén, por su parte, es el recuerdo
latente de Dios.”?®

Pues bien: es conocido el hecho de que el primer romanticismo ale-
man intenta una restauracién semejante del amor como forma de acceso
a lo Absoluto.?? Cerrada la via del entendimiento discursivo, lo Absoluto
aparece como un anhelo, es decir, como polo magnético de una pulsién
erética. Lo que en Platén es el ascenso hacia lo inteligible a través de la
experiencia homoerotica (recuérdese el famoso pasaje de El banquete), en
Novalis y en Ibn Arabi va a tener la forma —en ningin caso novedosa, por
otra parte— de la idealizacién femenina. El motivo teolégicamente fundado
lo encontramos en el Cantar de los Cantares y la exégesis patristica del
mismo, que sirve de referencia —y tal vez de excusa— a una larga tradi-
cién en la que amor sensual y amor mistico se despliegan en un juego de
metaforas bastante ambiguo: el propio Ibn Arabi tuvo que hacer frente a
ciertas acusaciones moralistas contra El intérprete de los deseos, que se vio
obligado a traducir teolégicamente en Los tesoros de los amantes. Schim-
mel llama la atencién aqui sobre el hecho de que, en arabe -como ocurre,
por cierto, en nuestra lengua y también en la lengua alemana-, la palabra
para “alma” (nafs) es femenina, lo que facilita la ambigtiedad erética de
la poesia sufi.** En todo caso, Nizza supone para Ibn Arabi lo que Sophie
para Novalis (v lo que, por otra parte, Beatriz para Dante). La utilizacién
del amor erético como simbolo de la unién mistica implica que, frente al
esfuerzo por salvaguardar la ortodoxia, una y otra vez se desliza obstinado
el inquietante huésped de la analogia. En efecto, no es la unién de Dios la
que hace ver el mundo, de arriba abajo, sub specie aeternis; al contrario, es
la contemplacién de la belleza e inocencia de una joven lo que se manifiesta
—segun declara el propio Ibn Arabi— “simbolo de misterios e iluminaciones

217. Fotuhat, 11, 426, en: Asin Palacios, El islam cristianizado, p. 463.
28. Schuon, Comprender el islam, p. 194.
29. Cf. NS, 1, p. 152, NS, IV, p. 188.

30. Schimmel, Introduccion al sufismo, p. 70.
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excelsas y sublimes que el Sefior de los cielos envia a mi corazén”!. Algo de
esto hay también, por cierto, en la reivindicacién romantica de la Virgen.
No se trata aqui, como en otras ocasiones se ha querido plantear, de un
episodio mas en la nostalgia romantica por las tradiciones catélicas (un
poco a la manera que encontramos en el Schlegel de la etapa vienesa). Por
el contrario, el reencuentro con Maria tiene la forma de una sublimacién
de lo femenino como elemento mediador entre el hombre y Dios, entendida
como naturaleza, como seno universal o matriz productiva.

La poesia trascendental

Si el entendimiento no puede dar cuenta del Absoluto y este solo
se da en el conocimiento experiencial del amor, entonces el lenguaje de la
filosofia tampoco sirve para expresarlo. Este lenguaje, que no es mas que
el lenguaje del entendimiento, es aquel que expresa, a través de las cate-
gorias, las relaciones entre las cosas. Es prisionero de una manera limita-
da de concebir el mundo. Por eso es preciso un salto lingluistico que tiene
como condiciéon de posibilidad la elevacién de todas las cosas a palabra: la
realidad entera es un lenguaje cuya gramatica nos es desconocida y cuya
semantica conduce inevitablemente hacia lo Uno. La verdad, en efecto, es
eterna. Son las formas exteriores las que varian, meros receptaculos con-
tingentes de la totalidad que habita en ellas. Como dice Herder, cada ma-
nifestacién expresa por si misma una relacién singular con el Absoluto®.
Relacion que es la misma que tienen, en la mistica sufi, los nombres de
Dios, atributos que reconocemos en la creacién y que, pese a su pluralidad,
senalan el camino de vuelta hacia el Creador. La primera manifestacion de
esta realidad la encontramos en la naturaleza misma: ella, en el especta-
culo de su belleza y majestad, se convierte en simbolo de su propio origen:
“Todo aquello de lo que tenemos experiencia es un mensaje”’®, Para los ro-
manticos, pues, la apariencia de una libertad absoluta, de una espontanei-
dad pura que se da en nuestra representacién de la naturaleza es lo que la
convierte en poesia: “La poesia natural es el verdadero objeto de la poesia
artificial.”® Lo poético no va a ser, pues, solo un género literario, sino una
categoria ontoldgica: se trata del elemento original que esta significado
por la naturaleza. Esta es, como en los griegos, espontaneidad (physein es,
efectivamente, brotar, crecer desde si mismo). Y esa espontaneidad ori-
ginaria (lo poético) no es otra cosa que el Absoluto mismo, que es Uno en

31. Cruz Hernandez, Historia del pensamiento en el mundo isldmico, 11, p. 253.
32. Cf. Guénon, La metafisica oriental, p. 54.

33. NS, II, p. 594.
34. NS, 111, p. 652.
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todo cuanto existe: “Filosofia es la teoria de la poesia. Nos ensefia que la
poesia es una y todas las cosas.”® En el caso del sufismo nos movemos en
el mismo elemento: los sufies, segiin su propio relato, nacen en la arena del
desierto y vuelven a ella: los simbolos del espacio inmaculado, abierto, del
desierto, de la nieve, del vacio, que es también el tema favorito de los cua-
dros de Caspar David Friedrich. En los sufies encontramos, en palabras de
Schuon, “el simbolismo primordial de la naturaleza virgen; esta es un libro
abierto, una revelacién del Creador.”3¢

La poesia como género literario es, por otra parte, y como se puede
deducir de lo anteriormente expuesto, el vehiculo apropiado de exposicién
de la vida mistica. El itinerario interior hacia la unién extatica solo puede
ser representado poéticamente, pero no en el sentido de una simple ale-
goria. La poesia no es un mero recurso estilistico que permitiera decir lo
mismo con otras palabras, al modo de la fabula. Es, méas bien, un lenguaje
roto, quebrado, que en su propio fracaso sintactico y semantico permite
vislumbrar lo que estd mas alla de él: “El sentido para la poesia tiene
mucho que ver con el sentido para el misticismo. Es el sentido para lo pe-
culiar, personal, desconocido, misterioso, para lo que estd por revelarse (...)
Ve lo invisible.”®” Es lo mismo que explica Martinez Albarracin respecto a
Ibn Arabi, para quien la poesia seria “el lenguaje del amor, por ser capaz
de expresar lo ilimitado.”®® La poesia como lenguaje que va mas alla de la
dualidad predicativa que es propia del intelecto, como vehiculo de acceso
a lo Absoluto.

Por lo demés, la poetizacién de la naturaleza entera es un tema
recurrente en la literatura sufi, cuya expresién mas acabada se encuentra
en la regién irani. Naturaleza como fondo de provisidon espiritual; seres
naturales convertidos en profetas; aves, jardines, luces celestiales, astros,
elevados a la categoria de simbolos. Es lo que encontramos en “Dhu’n-
Nun”, poema del siglo IX donde toda la Creacién se manifiesta en alaban-
za a Dios; en los poemas sensuales de Al-Hallaj; en el propio Ibn Arabi,
cuyos textos literarios nos presentan un mundo lleno de que estan estan
vivas y hablan (asi los astros y las letras del alifato®); en Ibn Al-Farid,
contemporaneo suyo; en El jardin de la verdad, de Sanai; en Al Gazzali;
en el famoso Didlogo de las aves, de Attar, donde se repite la rima entre
“hombre de Dios” (mard) y “dolor” (dard), una alusién a la que tendremos
ocasion de volver; en los Destellos de luz de Jami; y un largo etcétera. Como

35. NS, II, pp. 590-591.

36. Schuon, De la unidad trascendente de las religiones, p. 211

37. NS, 111, p. 685.

38. Martinez Albarracin, “Ramén Llull: arte y mistica. Imagenes, memoria y dignidades”, p. 235.

39. Cf. Guijarro, Los signos del fin de los tiempos segtin el islam, p. 103.
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dice Schuon, “el mundo es [para el sufismo] un vasto libro lleno de «signos»
(ayat) o de simbolos (...) El mundo esta hecho de formas.”*® El Absoluto
habla el lenguaje de la poesia, el del infinito significado de los simbolos
abiertos. Este lenguaje en ruinas conduce inevitablemente hacia la musi-
ca, que es su esencia, la esencia de un idioma donde los signos no remiten
a realidades concretas, sino al vasto mundo del espiritu. Asi se explican
tanto la unificacién de las artes en el romanticismo como el uso -también
problematico a ojos de la ortodoxia- de la poesia y la musica en el sufismo.

Melancolia: la tristeza de estar separados de lo Uno

En la segunda mitad del siglo XIX un autor no especialmente cen-
tral en los manuales de historia de la filosofia, Philipp Mainldnder, daria
forma a una de las posibles derivas de esta tragica relacién del Dios-Uno
con el mundo. Si lo Absoluto es el fondo del que han sido arrojadas todas
las cosas, entonces la esencia de todo cuanto existe es la rotura, la caren-
cia, el sufrimiento. El mundo es un valle de lagrimas no como consecuencia
de una caida moral ocurrida dentro del tiempo, sino por un motivo meta-
fisico mucho mas radical: por no ser (ya) Dios. El nihilismo de Mainlander
es la exacerbacién del monoteismo, la transcripciéon filoséfica de la procla-
ma “solo puede quedar Uno” que conduce inevitablemente a un mundo de-
vastado y sufriente. En la forma que nos ocupa, en cambio, la pura unidad
de lo Uno es inseparable de su presencia en lo Multiple: lo Absoluto esta
derramado en las cosas como lo més intimo de ellas. El dolor de estas,
pues, es el dolor de lo que no estd en plena posesiéon de si mismo, el dolor de
aquello que siente en si el vacio de una irrealidad autoimpuesta. No es que
todas las cosas creadas nos remitan a lo Mismo ni que tengan un Origen
idéntico: es que son Lo Mismo en un estado de inconsciencia. Curiosamen-
te, aqui “inconsciencia” significa lo mismo que “reflexién”: ambas remiten
a la accién alienante del salir de si, del reflejarse.

Dice Schuon que el tiempo es la degradacién del espacio*!, pero esto
solo es asi s1 se entiende que tal degradacion es en realidad una imagina-
cién. El espacio (edénico) se precipita en el tiempo, del cual dice Mahoma
que no habra una época que no sea peor que la anterior, es decir, mas
cercana al origen absoluto.*? Reformar al hombre, entonces, es devolverlo
al principio, sacarlo del reino mecanico de la cantidad, de la materia, y

40. Schuon, Comprender el islam, p. 59. Mas adelante, anade: “Ver la irrealidad -o la menor
realidad, o la realidad relativa- del mundo, es al mismo tiempo ver el simbolismo de los fe-
némenos” (p. 171).

41. Schuon, Comprender el islam, p. 44.

42. Shafik, “Al Mahdi: el mesias isldmico en la obra de Ibn Arabi”, p. 275.



reintegrarlo en el espiritu. Es aqui donde entra en juego la teoria sufi y ro-
mantica acerca del hombre perfecto. Si “ser un hombre completo, una persona,
es el destino y el impulso fundamental del hombre™3, ello es porque ser Rea-
lidad es el impulso fundamental de toda realidad. El dolor de las cosas es, por
tanto, también una fuerza, la fuerza en que la existencia misma consiste. “El
mundo es un macroanthropos. (...) El alma debe hacerse espiritu, y el cuerpo
mundo. El mundo aiin no esté acabado, de la misma manera como el espiritu
del mundo tampoco lo estd”**. En el sufismo, la naturaleza entera se significa
especialmente en el hombre: microcosmos y ctuspide de la creacién, cuyo cora-
z6n puede contener lo que, segun el hadith, no logran ni el Cielo ni la Tierra:
la Divina Presencia. El hombre perfecto, cuyo paradigma es el Profeta, no es
entonces sino el reflejo exacto del Creador,* aquel a quien se le ha purificado
el corazén con nieve (una imagen cldsica, por otra parte, que ya encontramos
en el Salmista).

El discipulo (murid) es el que siente deseo (irdda). En la misma linea,
la rima de Attar que ya mencionamos: la relacién esencial entre el hombre
(mard, en iranio) y el dolor (dard). Segin explica Ibn Arabi, “dicese del que a
Dios ama, que el amor lo asesina; que esta perdido de amor; que hacia su ama-
do vuela como el pajaro; perpetuamente vela; oculta su tristeza; ansia salir de
este mundo, para ir al encuentro de su Amado.”*® La melancolia es inseparable
del amor, pues ambos suponen una distancia y a la vez una fijacién. La tensién
entre la unidad sentida y la separacion experimentada. Ibn Arabi tiene una
teoria muy sutil a este respecto: segiin explica, amar no es un estado acciden-
tal, sino una propiedad del que ama. Se puede cambiar el objeto amado, pero
no el amor mismo. El apetito del amor es inmutable. Por otra parte, el objeto
del amor es siempre un vacio, algo que falta, que no estd disponible (la visién
del amado, su tacto, su presencia). Por tanto, lo amado como tal es una nada,
un vacio.*” De lo que solo se puede deducir que solo existe el amante. Por tanto,
es Dios mismo quien ama cuando amamos. Esto es un misterio y solo puede en-
tenderse dentro de un contexto mistico como el que estamos analizando. Todo
ser procede del amor divino, donde Dios ama y se ama a si mismo a la vez.

43. NS, II, p. 165.
44. NS, 111, p. 316.

45. Cf. Zwanzig, An analysis of Ibn al-’Arabi’s al-Insan al-Kamil, the Perfect Individual, with a
brief comparison to the thought of Sir Muhammad Igbal, p. 74.

46. Fotuhat, 11, 456, en Asin Palacios, El islam cristianizado, pp. 501-502.
47. Cf. Fotuhat, 11, 426, en Asin Palacios, El islam cristianizado, p. 457.



Como leemos en el Tohfa, “el amor es una cualidad comburente, que consume
como el fuego toda cosa que no es de su mismo género”*.

Entre el amor, la melancolia, el hombre perfecto y lo escatolégico hay
una vinculacién que es comtun al romanticismo y al sufismo. “La filosofia -decia
Novalis- es propiamente nostalgia: el deseo de estar en todas partes en casa.”
La creacién esta fuera de su verdadero ser, al cual ama y por el cual siente
anhelo. Entonces comienza su viaje de retorno: también en Aristételes, la pri-
vacién era la causa del movimiento. El caracter itinerante de Ibn Arabi y, tal
como él lo siente, del mismo Jesus, se explica por este anhelo.?® Todos los seres
se mueven en busca de lo que no se mueve. Por eso la esfera de las estrellas fi-
jas se mueve solo lenta y homogéneamente, cerca ya de lo Divino. Las criaturas
de la Tierra anhelan llenar el vacio de su ser y por eso toda la Creacién esta en
marcha. El futuro no puede ser otro que el de la definitiva reinstauracion de
la Unidad perdida. “La humanidad no seria humanidad si no hubiera de venir
un Reino de los Mil Anos. El Principio es visible en cada pequefiez de la vida
cotidiana, en todas las cosas.”?!

Todas las épocas de efervescencia milenarista -y esto vale tanto para
Ibn Arabi como para su contemporaneo Joaquin de Fiore, tanto para Novalis
como para Thomas Miintzer- van ligadas a la consciencia de una crisis histori-
ca definitiva. El tiempo de maxima degradacion prepara la restauracién de la
Edad de Oro. El Califato esta descompuesto para Ibn Arabi lo mismo que, para
Novalis, la Cristiandad esta destruida. Las ruinas en medio del bosque son, a
la vez, vestigio de un pasado arménico y premoniciéon de un mundo por venir.
La melancolia se muestra entonces como la otra cara de la esperanza: el deseo
del pasado era, en realidad, deseo de futuro. La flor azul de Heinrich von Ofter-
dingen simboliza la unién definitiva en la casa del Padre,? la meta escatolégica
de todo viaje mistico hacia lo Uno.
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