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LA FIGURA DEL GENIO O YINN EN LA COSMOLOGIA
DE MUHYDDIN IBN ‘ARABI

Gracia Lopez Anguita. Universidad de Sevilla

«No he creado a los genios y a los hombres
sino para que me adoren.»
Corén, 51:56.

«Segun la haqiga [“Realidad trascendente’],
el interior del hombre es yinn.»
Ibn ‘Arabl, Al-Futahat al-makkiyya, ed. O. Yahya, Il, p. 228.

El yinn o «genio«» formaba parte del sistema de creencias de la Arabia
preislamica y se englobaba junto a angeles y dioses en lo que Chelhod
denominé «lo sagrado anénimo»; una amalgama de entidades (demo-
nios, genios y angeles) que, ontolégicamente, no estaban bien defini-
das y cuya funcién no estaba delimitada. La aportacién principal del
Islam en este aspecto sera establecer una gradacion entre ellos, pola-
rizar claramente lo sagrado entre mundo infernal y mundo celestial, y
restringir la Revelacion divina al angel Gabriel, en un entorno cultural
en el que la inspiracion provenia de igual modo de demonios y angeles,
y se dirigia tanto a profetas como a adivinos o poetas.

En El Coran, los genios adquieren una inusitada relevancia al
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convertirse, junto con los hombres, en objetivo y razon de ser de la
Revelacion. A menudo, ambos son citados como miembros de

un mismo grupo (al-yinn wa-I-ins) al que se exhorta a abrazar el men-
saje coranico y alcanzar asi la salvacion.'

Asi como todos y cada uno de los elementos de la cosmologia isla-
mica, los genios constituyen un tema de reflexién en Futuhat al-Makki-
yya, obra magna del sufi Ibn ‘Arabi. A partir de su estudio, se deducen
diversas interpretaciones acerca del yinn que confirman la complejidad
y originalidad propia del pensamiento akbari. La ambigua naturaleza
del genio esta ineludiblemente unida, como veremos a continuacion, a
la nocion de barzaj.

1. BARZAJY MUNDO IMAGINAL

Uno de los conceptos fundamentales y practicamente omnipresente
en el sistema doctrinal del sufi Ibn ‘Arabrt lo constituye la nocién de
barzaj. El barzaj es un término de procedencia persa que, en origen,
designaba la linea divisoria entre la luz y la sombra, y que, por exten-
sion, paso a designar todo aquello que esta entre dos realidades y que
participa de ambas. En El Coran, designa la barrera que separa «las
dos masas de agua» (27:61, 25:53, 55:19-20), y como lapso de tiempo
entre la muerte y la resurreccion (23:99-100), aunque propiamente el
concepto barzaj no denota ni espacio ni tiempo.

La imaginacién o mundo imaginal, el dominio donde los seres espiri-
tuales se manifiestan, esta totalmente ligado a la idea de barzaj—con
frecuencia, ambos son utilizados como sinébnimos—, ya que une lo
inteligible a lo sensible y lo desconocido a lo conocido. Es en el mundo
imaginal donde genios y angeles adquieren una imagen perceptible al
ser humano. La imaginacion puede considerarse en tres niveles basi-
cos. En primer lugar, en su acepcion mas comprensiva, la imaginacion
es el propio Cosmos, puesto que el Universo es la existencia relativa

190 Las alusiones coranicas al genio son:yann (15:27, 55:15, 55:39, 55:56, 55:74);
yinn (6:100, 6:112, 6:128, 6:130, 7:38, 7:179, 17:88, 18:50, 27:17, 27:39, 34:12,
34:14, 34:41, 41:25, 41:29, 46:18, 46:29, 51:56, 55:33, 72:1, 72:5, 72:6); yinna
(7:184, 11:119, 23:25, 23:70, 32:13, 34:8, 34:46, 37:158, 114:6). Considerando
que los demonios son genios rebeldes a la voluntad divina, habria que tener en
cuenta sus 88 apariciones en el texto coranico, asi como las 10 veces en que
se cita al demonio por antonomasia: Iblis. El ‘ifrit —una subespecie de genio
dotado de una extraordinaria fuerza— aparece en una ocasién a proposito del
rey Salomén.

86



La figura del genio O Yinn

que media entre Dios (la existencia pura, Wuydd) y la Nada (‘Adam);
existe independientemiente de quienes lo perciben. En segundo lugar,
hace referencia a un mundo macrocésmico intermedio. Y, en tercer
lugar, a un mundo microcésmico intermedio. En cualquiera de sus face-
tas, siempre es un barzaj entre dos realidades y se explica a través de
la definicion de ambas. Como macrocosmos, separa el mundo corpo-
reo y el espiritual. Finalmente, en un sentido microcésmico, la imagina-
cion se refiere a la facultad del alma humana que permite establecer
una union entre lo puramente espiritual y lo puramente fisico, dotando
de imagen o cuerpo a aquello que no lo tiene."! El dominio donde
los entes espirituales adquieren forma perceptible es denominado en
arabe alam al-mital o alam al-jayal. El referente coranico del término
mital se encuentra en el episodio de la aparicion del angel Gabriel a
Maria bajo la imagen de un joven de extraordinaria hermosura (Coran,
19:17). Por su parte, el término jayal remite al momento en el que las
varas de los magos del faradn parecen transformarse en serpientes
ante Moisés (Coran, 20:66). La apariencia de los genios en constante
mutacién alude a la renovacion continua de la Creacion y a los seres
potenciales, ideas presentes en la doctrina del Barzaj Supremo.
Como afirma Chittick,

«Los mundos intermedios han sido practicamente desterrados
del pensamiento occidental. Como resultado, sdlo nos quedan
dos niveles de pensamiento, Dios y la esfera de lo fisico. |...]
Generalmente, se sabe que los musulmanes jamas perdieron de
vista los mundos invisibles que separan la esfera de lo visible del
propio Dios. Estos mundos son basicamente dos: el de los espiri-
tus y el de la Imaginacion. »'%?

El autor circunscribe el primero de ellos a los angeles —por tratarse
de figuras que por antonomasia representan la mediacion entre Dios

191 Henri Corbin, probablemente el maximo exponente del estudio del mundo ima-
ginal, lo definia como «el mundo donde se materializan los espiritus y donde se
espiritualizan los cuerpos» parafraseando a los autores sufies, en L’imagination
créatrice dans le soufisme d’Ibn Arabi, Paris, Flammarion, 1958. Su obra mas
representativa con relacién a este tema es Cuerpo espiritual y tierra celeste,
trad. A. Cristina Crespo, Madrid, Siruela, 1996.

192 Chittick, W. C., Mundos imaginales: Ibn al-Arabi y la diversidad de creencias,
trad. A. Serrano y P. Beneito, Mandala, Madrid, 2003, p. 133. Del mismo autor
son otras obras clave para la comprensién del pensamiento del Sayj al-Akbar
como The Sufi Path of Knowledge'y The Self-Disclosure of God.
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y el hombre— y afirma, mas adelante, que los genios pertenecen al
segundo, al mundo de la Imaginacién. Sin embargo, dado que en el
mundo intermedio no existen separaciones tajantes entre realidades
diferentes, dependiendo del punto de vista adoptado, angeles y genios
pertenecen a la misma esfera; ambos conforman la categoria de seres
ruhaniyyan  («espirituales»). A propésito de ello comenta Ibn ‘Arabr:

«Con respecto a la separacion entre los genios y los ange-
les, ambos participan de la espiritualidad. Pero mientras los
genios se alimentan de los cuerpos de la Naturaleza, los
angeles no.»"3

Ibn ‘Arabr dedica el capitulo 9 de Futdhat a los genios.'®* El poema
que lo encabeza sintetiza de manera alusiva lo esencial de la materia
que se trata a continuacion. En él se afirma que el yinn es un barzaj
entre un espiritu dotado de cuerpo ubicado en «lo mas bajo» y un
espiritu no localizado. Es decir, entre el ser humano, que constituye
el estadio inferior y mas denso de la Creacion, y el angel. Como bar-
zaj entre ambos, es ambos, ya que, como afirma el Sayj en una de
sus numerosas alusiones a este concepto, «E/ barzaj es una estacion
entre esto y aquello, ninguno de los dos, pero la totalidad de ambos».'®®
El yinn es, por tanto, poseedor tanto de las cualidades humanas como
de las angélicas. El poema introductorio asi lo expone: «Su dimension
corporea pidio alimento para comer y su dimension angélica recibio la
posibilidad de adoptar diferentes formas». Es decir, comparte con los
seres humanos la necesidad de alimentarse, reproducirse y el uso de
la capacidad racional, y con los angeles, el poder de desaparecer y
aparecer con distintas formas.

Contrariamente a la creencia generalizada que lo considera un obs-
taculo en el cumplimiento de los deberes religiosos o0 en la via iniciatica
sufi, Ibn ‘Arabr ofrece una vision del genio como un ser de gran elevacion
espiritual, basandose, por una parte, en su situacion ontoldgica entre el
angel y el hombre y, por otra, en el analisis de la azora del Misericordioso.
Segun la exégesis islamica, el versiculo que se repite a lo largo de esta

193 Futdhat, ed. O. Yahya, t. Il, p. 284.

194 Vid. la traduccion integra de este capitulo en Lépez Anguita, Gracia, «On the Inner
Knowledge of Spirits Made from an Igneous Mixture. Chapter 9 of Futahat al-Makkiy-
ya», Journal of Muhyiddin Ibn Arabi Society, v. 44, (2008).

195 [Ibidem, t. IV, p. 337.
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azora («¢Cual, pues, de los beneficios de vuestro Sefior negaréis?»'°°),
formulado en dual, esta dirigido a genios y humanos. La respuesta a esta
exhortacion nos es proporcionada por la Tradicion a través del conocido
hadiz de los dones negados'’ del que se hace eco Ibn ‘Arabr:

«Cuando el Enviado de Dios —Dios le bendiga y salve— les
recito la azora del Misericordioso, cada vez que repefia el versi-
culo recurrente ‘;Cudl, pues, de los beneficios de vuestro Sefior
negareis?’, los genios decian: “No hay nada entre los beneficios
de nuestro Senor que neguemos’. Seguidamente, el Enviado de
Dios recito la misma azora a sus Companeros, pero no dijeron una
palabra de aquello que habian oido. Entonces, el Enviado les dijo:
“Verdaderamente, les he recitado a vuestros hermanos los genios y su
manera de escuchar ha sido mas excelente que la vuestra’ »'%

Sin embargo, en otro punto de su obra Ibn ‘Arabi especifica que

«Ello se debio a lo que hay en ellos [en los genios] de elemento
arcilloso y acuoso, los cuales eliminaron la vehemencia propia
del fuegon,'®®

o que

«El silencio de los Comparieros [del Profeta] no significaba
que ignorasen los dones procedentes de Dios, ni que los
genios tuviesen un conocimiento mejor. La excelencia de los
genios residia en la perfeccion de su actitud exterior con rela-
cion a las circunstancias [...] Los Comparieros no dijeron nada
similar a causa de su preocupacion por adquirir una ciencia
superior que no poseian y que el Enviado les estaba comuni-

196
197

198

199

Trad. de J. Cortés.

«Yabir —Dios esté satisfecho de él— djjo: “Se dirigié el Enviado de Dios —Dios
le bendiga y salve— a sus Comparieros y les recito la azora del Misericordioso
de principio a fin, y mantuvieron silencio. [El profeta] dijo: “He leido [esta azora]
para los genios [...] y fueron de mejor condicion que vosotros. Les transmiti Su
dicho ’;Cudl, pues, de los beneficios de vuestro Sefor negaréis?’ Ellos respon-
dieron: ‘No negamos ninguno de los bienes de nuestro Sefior [...]" "» Tirmid1, K.
al-tafsir, 4291.

Futahat, cap. 198 apud Gilis, Apercus sur la doctrine akbarienne des jinns, Bei-
rut, Albouraq, 2005, pp. 70-71.

Futdhat, ed. O. Yahya, t. Il, p. 279.

89



Gracia Lopez Anguita

cando [...]; preocupacion que les impidio responder. El deseo
de adquirir ciencia era mas fuerte en ellos que en los genios,
pero estos se mostraron mas capaces de respetar las con-
veniencias exigidas por las circunstancias. [...] Los hombres
demostraron su excelencia en su deseo ardiente de recibir
ciencia y en el hecho de que mantuviesen silencio, ya que
Dios dijo: “Cuando se os recite El Coran, escuchad atenta-
mente y en silencio” »?°°

Se concluye de estas dos citas, por una parte, que el momento de
mayor receptividad de los genios se produce cuando su naturaleza se
asimila a la del ser humano, es decir, cuando en ellos prevalece el ele-
mento adamico, la arcilla y no el igneo, propio del yinn. Por otro lado,
aluden a una identificacion entre los diferentes seres de la Creacion y
los elementos que los conforman en una transposicion simbdlica de
los principios de la alquimia. El ser humano, en efecto, es el ultimo
estadio del proceso existenciador, el punto mas bajo en el que «crista-
liza» la emanacion divina;?! lo cual no implica inferioridad ontolégica,
sino todo lo contrario. Los seres humanos estan situados al final de la
jerarquia de la Creacién porque contienen en si a toda ella, constitu-
yen un microcosmos. Sin embargo, los genios, en tanto que entidades
intermedias, «gozan no sdlo de una ciencia que les es propia, sino
también la de los términos en medio de los cuales se encuentran; refle-
Jan una y otra como un espejo».?°? En los pasajes de Futdhat arriba
citados, se alude a la presencia de agua vy tierra en los yinn, aunque,
como ya hemos visto, su naturaleza esta constituida a partir de los ele-
mentos fuego y aire. En el capitulo nueve de Futdhat, Ibn ‘Arabi disipa
esta aparente contradiccién explicando que tanto en los genios como
en los hombres estan presentes los cuatros elementos, pero predomi-
nan unos sobre otros. Esta predominancia determina el modo de ser

200 Apergus sur la doctrine..., pp.71-72.

201 Las operaciones alquimicas se centran precisamente en el mundo mineral: el
estadio mas denso de la energia que comienza a desplegarse desde el Intelec-
to Primero, el punto donde se detiene esta expansion y retorna a su origen. Si
tenemos en cuenta la relacion de simetria entre los mundos sutiles y los densos
que establece la alquimia, los minerales representan el reflejo invertido del Inte-
lecto Primero. Sobre este tema, Vid. Lory, Pierre, Alquimia y mistica en el Islam,
trad. G. Lépez Anguita, Madrid, Mandala, 2005.

202 Fut. cap. 336 apud Gilis, Apergus sur la doctrine akbarienne..., p. 15.
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de estas dos especies y su comportamiento ante una circunstancia
concreta:

«El aire que hay en ellos, hace que el genio adopte cualquier
forma deseada. Y, debido al fuego presente en ellos, son inte-
lectualmente débiles y orgullosos. En él existe un deseo de
dominio, arrogancia y poder debido al hecho de que el fuego
es el mas elevado de los elementos, pues tiene la facultad de
transformar las cosas que la Naturaleza ha dispuesto [...] Este
es el motivo por el cual [Iblis] se mostro orgulloso cuando Dios
le ordeno que se prosternase ante Adan, a lo que él contesto:
“‘Soy mejor que él” (Coran, 7:11/12); con lo cual, quiso decir
que era mejor en virtud del origen por el que Dios le habia
hecho preferido entre los cuatro elementos.»?%

Es necesario recordar aqui que, en la estructura cosmoldgica
akbari;?** los cuatro elementos o pilares (arkan) estan englobados en
la esfera de la Luna (el cielo mas bajo) y estructurados en circulos con-
céntricos. A cada uno corresponde una letra del alifato y un Nombre
divino, se ordenan de manera descendente de lo sutil a lo denso y de
lo luminoso a lo oscuro del siguiente modo: Fuego (letra {&; nombre «el
Restringente»), Aire (zayn, «el Viviente»), Agua (sin, «el Que otorga la
vida») y Tierra (dad, «el Que otorga la muerte»).

Siguiendo a Sa‘arani (1492-1565), discipulo egipcio de Ibn ‘Arabr,
el Agua y la Tierra son elementos manifiestos (zahirani), y el Aire y
el Fuego estan ocultos (jafiani). Teniendo en cuenta que Ibn ‘Arabi
no considera a los yinn parte de la progenie (muwalladaf) —es decir,
de los seres compuestos por los cuatro elementos—, quiza debemos
pensar que los genios no estan formados por esos elementos arque-
tipicos pertenecientes a una esfera de existencia superior, sino por un
reflejo desvirtuado de ellos.

Por otra parte, los cuerpos de las entidades intermedias son imagi-
nales, por lo que, tal vez, este fuego del que estan hechos deba inter-
pretarse simbdlicamente. El origen de este fuego, pues, es también una
cuestion a dilucidar. En su Kitab ‘Anga Mugrib 1bn ‘Arabi explica que

203 Fut, edicion O. Yahya, t. II, p. 278.

204 El sistema cosmoldgico de Ibn Arabi toma como punto de partida el sistema
geocéntrico medieval, dotandolo de un simbolismo metafisico y convirtiendo al
ser humano en centro y totalizador del Cosmos.
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«Cuando la luz muhammadiana lanzo su rayo a la Tierra [...],
se genero un calor que asumio una forma concreta en la vege-
tacion. De ese calor vegetal salto una chispa (Sarara), y en
esa chispa fue existenciado el yinn».?°°

La presencia de lo vegetal nos remite al poema introductorio del
capitulo nueve que comienza del siguiente modo: «Mezclo el fuego y
las plantas, y surgio la forma del genio».?°® Segun indican estos textos,
el genio es creado a partir de un fuego «terrenal» o perteneciente a la
esfera de la Naturaleza, producto de la combustién de plantas. Mas
concretamente a partir del mariy de ese fuego, término coranico?”’ tra-
ducido como «fuego puro» o «fuego sin humo» —aunque la nocién
de mezcla esta presente en su raiz Iéxica— que hace referencia a la
llama,?°® a lo propiamente igneo, alimentada por el aire, el otro ele-
mento que configura al yinn.

Con respecto a Adan, lbn ‘Arabr continda:

«Los genios no sabian que el poder del agua a partir de la que
estaba hecho Adan, era mas fuerte que ellos pues hace des-
aparecer el fuego. Tampoco sabian que la arcilla es mas firme
que ellos ante el frio y la sequedad. Asi pues, Adan posee
fuerza y firmeza [...].»?%°

Sin embargo, como ya hemos sefnalado, en algunos momentos se
produce un desequilibrio en los elementos que conlleva una actitud
atipica en cada especie:

«A Adan se le oftorgo humildad por lo arcilloso de su natura-
leza, pero se mostro engreido y tuvo un castigo. Lo recibio

205 Elmore, G., Islamic Sainthood in the Fullness of Time: Ibn al-Arabi’s Book of the
Fabulous Griphon, Leiden, Brill, 1999, p. 426.

206 Fut. Ed. O. Yahya, t. I, p. 276.

207 El Corén afirma, en una de sus aleyas, que el genio fue creado a partir del
viento de fuego abrasador (15:27) y, en otra, que fue creado del mariy del fuego
(55:15).

208 «El fuego incluye luz, llama (/ahb) y humo; la luz es pura iluminacion, el humo
es pura oscuridad y el mariy central es la pura llama.», Sa'rani, Kitab al-yawagqit
wa-I-yawahir fT bayan ‘aqa’id al-akabir, vol. 1, Beirut, Dar al-kutub al-"ilmiyya,
1998, p. 182.

209 Futdhat, ed. O. Yahya, Il, p. 276.
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cuando en él predominaba la cualidad ignea. También tenia
la propiedad de cambiar de apariencia y condicion, cuando en
él predominaba el elemento aire. A los genios se les oforgo
orgullo, que es lo propio de su naturaleza ignea. Se humilla-
ron y recibieron castigo cuando en ellos predominaba el ele-
mento arcilloso. También recibieron firmeza en la seduccion los
que eran diablos, y firmeza en las buenas obras los que no lo
eran.»?°

Para Ibn ‘Arabi, el hombre es superior al genio porque esta dotado
de cautela, paciencia, capacidad de reflexion y preparacion: la Tierra
sostiene su Razoén y lo refrena, y el Agua le allana las dificultades. En
el plano intelectual, el genio se distingue por la falta de circunspeccion
en sus reflexiones y la flaqueza de su entendimiento, como la llama del
fuego se caracteriza por su debilidad y liviandad. Para ilustrar la supe-
rioridad del agua y, por extension, de los seres humanos, lbn ‘Arabi
alude al Coran: «Su Trono estaba sobre el Agua», (11:7) y a la Sunna a
través del siguiente hadiz:

«[...] Los angeles dijeron: “Sefior, ;hay en tu Creacion algo
mas fuerte que el Fuego?” Respondio: “Si, el Agua’ “Sefior,
¢chay algo mas fuerte que el Agua?” Respondio: “Si, el Viento’.

“Serior, ¢ hay algo mas fuerte que el Viento?” Respondio: “Si, los hijos
de Adan”[...]»*"

Aparte de estas alusiones escriturarias, Ibn ‘Arabl remarca la exce-
lencia de este Elemento Supremo (como él lo designa), situandolo al
comienzo de la Creacidn, en el primer estadio de la existencia, miste-
riosamente velado a los seres humanos en el mundo de lo suprasen-
sible (‘&lam al-gayb).?'

Extrapolando esta alquimia de los seres y los elementos a la ascé-
sis sufi, los elementos Tierra y Agua representan humildad y fuerza
respectivamente, cualidades que condicionan una via iniciatica basada
en la idea de wubddiyya (servidumbre). El fuego comporta orgullo y
desobediencia y el aire, inestabilidad.?'

210 Fut., op. cit. p. 279.

211 La versién original de este hadiz, mas extensa, aparece recogida por el Sayj en
su Kitab miskat al-anwar, Alepo, 1927, hadiz 25.

212 Vid. Ibn ‘Arabi, ‘Uglat al-mustawfiz, Leiden, Brill, 1919.

213 V. Gilis, Apercgus sur la doctrine..., p. 60.
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Pese a estos rasgos negativos que, en principio, puedan caracteri-
zar al yinn, éste manifiesta al igual que todos y cada uno de los seres
del Cosmos, una faceta divina, un Nombre de Dios. Representan una
teofania mas que debe ser interiorizada por el mistico en su progresion
espiritual.

Siguiendo el orden césmico que se estructura de lo mas sutil a lo
mas denso, los angeles se articulan antes que los yinn; se identifi-
can con la letra 13, y les corresponde el Nombre divino «el Fuerte»
(al-Qawi); los genios creyentes y no creyentes (demonios) se identifi-
can con la b3’y con el Nombre «el Sutil» (al-Latif); y los seres huma-
nos se identifican con la mim y el Nombre «el Todo-comprensivo»
(al-Yami).2"* Precisamente por su identificacién con el nombre al-Latif
los genios estan dotados de una sutileza que les hace mas aptos para
escuchar la palabra de Dios y reconocer de modo espontaneo el valor
y rango de El Coran. Sin embargo, como hemos visto, el hecho de que
el genio esté mas cercano al mundo espiritual no implica superioridad
con respecto al ser humano y, en ocasiones, Ibn ‘Arabi recomendara
al gndéstico evitar la compafiia de los genios para no desviarse de su
verdadero objetivo: la Ciencia de Dios, a través de su Unico interme-
diario, el Profeta.?'®

2. EL YINN COMO DESIGNACION DEL MUNDO ESPIRITUAL
SEGUN FUTUHAT

En las paginas precedentes, el genio ha sido estudiado desde una
perspectiva puramente cosmologica, como una categoria ontolégica
mas de la Creacion, con la particularidad de estar situado a medio

214 Este mismo orden es el que siguen los capitulos que tratan de estos Nombres
divinos en Futdhat. En primer lugar, el Nombre al-Qawi, después al-Latify final-
mente al-Yami* Vid. Fut., tomo Il pp. 613-616, ed. 1911.

215 Asi lo explica en el siguiente pasaje: «De todos los seres de la Naturaleza, los
genios son los mas ignorantes en relacion con Dios. Quien los frecuenta imagi-
na que pueden ensefiar a los demas seres del Cosmos y [conocen] el destino
del mundo, cuando lo Unico que hacen es reproducir lo que pueden oir del ple-
roma supremo; [la persona] imagina que es un don que Dios les ha conferido.
[...] La mejor ciencia que los espiritus que estan entre los yinn pueden dar es la
relativa a las propiedades de las plantas, los arboles, los nombres y las letras
que se relacionan con la magia (simiyya). Los hombres de Dios [los gndsticos]
los rehuyen incluso mas que el resto de los hombres, porque su compafiia hace
nacer el orgullo y el desprecio hacia los otros » Futtuhat, cap. 51. trad. Gilis,
Apergus sur la doctrine..., p.41-42.
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camino entre otras dos especies. Sin embargo, éste no es el signifi-
cado unico de la palabra yinn en la obra de Ibn ‘Arabi, ya que, como
suele suceder en el universo poliédrico del sufi, los términos no son
univocos. En los textos sufies, la semantica habitual de la lengua
salta en pedazos para posibilitar la expresién de la experiencia mis-
tica. Como resultado de este contacto con una realidad trascendente
e inefable, se crea un léxico técnico (del que dan fe los numerosos
glosarios de terminologia sufi elaborados por diversos maestros), en el
que los vocablos arabes cobran un nuevo sentido para cuya comprension
es necesario no perder de vista el texto coranico como referente
inmediato, asi como la interreferencia con otras raices y las relaciones
de sinonimia y antonimia con otros términos que los propios glosarios
sufies proponen. Este particular vocabulario —desde una perspectiva
sufi— supone una vuelta al verdadero significado de las palabras para
expresar la realidad del modo mas fiel posible;?'® no se trata de una
abolicion del lenguaje, sino de una purificacion de éste. Por ello, es
necesario prestar una atencion especial a la acepcion originaria de la
raiz Iéxica de cada término.

Segun la lexicografia arabe clasica,?"” yinn deriva de la raiz YNN,
que significa «cubrir, velar, ocultar...» y que es sinénimo de la raiz STR.
Términos, en principio, tan dispares como «embridn» (yanin), «paraiso»
(yanna),?'® «mortaja» (yanan), «escudo» (miyann), etc... comparten la
nocion subyacente de «estar oculto» u «ocultar algo». El yinn debe su
nombre, pues, al hecho de que esta velado a la vista humana.

Basandose en la sinonimia yanana/satara, Ibn ‘Arabi afirmara que
los genios son «fodo aquello que esta oculto (mustatir): los angeles
y otros seres.»?'® El Sayj retoma la idea que ya se encontraba pre-
sente en algunas exégesis coranicas de que bajo la denominacién de
«genio» no se encuentra una categoria de seres, sino todos aque-

216 Asi lo expresa Paul Nwyia en su Exégese coranique et langage mystique, Bei-
rut, Dar el-Machreq, 1970.

217 Sigo el Lisan al-Arab de Ibn Manzdr (ss. XIlI-XIV), 18 vols., Dar ihya’ al-turat
al-‘arabr, Beirut, 1999, que se hace eco de los trabajos de los lexicografos ante-
riores mas representativos.

218 También significa «jardin». Ibn Manzur justifica la etimologia de «Paraiso» expli-
cando que la espesura de sus arboles y la sombra proyectada por ellos es como
un velo. Para Ibn ‘Arabi, el Paraiso es llamado yanna, porque es el lugar de los
apetitos de las almas, y mientras el ser humano esta ocupado en sus apetitos, le
es imposible ver a Dios; por lo tanto, el Paraiso es un velo entre el ser humano
y el Real (Dios). Vid. K. al-Abadila, 101.

219 Fut, t. 1l, p. 228, ed. O. Yahya.
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llos que son invisibles al ojo humano. Lo interesante de esta vision es
que no afirma que los genios sean angeles, cuestién que ya constituia
tema de controversia entre los tedlogos clasicos, sino mas bien que los
angeles son genios. Implica una reformulacién de la pregunta que se
venian haciendo los exegetas sobre la naturaleza de los yinn.

¢Qué es lo que distingue, pues, a angeles y genios? Ibn ‘Arabi
afade en algunos pasajes de su obra, que los yinn son los angeles que
acompanan constantemente a los hombres (a menudo, a ambos se les
agrupa en El Coran bajo la designacion «compania» o «asamblea» de
genios y hombres), a veces los distingue por el origen de su creacion:
«[cuando aludo a] /os yinn en el sentido absoluto del término, [estoy
incluyendo] a los que estan hechos de luz y los que estan hechos de
fuegon»,?®® estableciendo en su naturaleza elemental la diferencia entre
ellos. En otro fragmento de Futdhat expresa esta idea del siguiente
modo:

«Cuando Dios cred a los espiritus luminosos (nariyya) y a los espi-
ritus igneos (nariyya), compartian entre ellos la Orden de que se
mantuviesen velados con respecto a los ojos de los hombres...
Por ello, se llama a ambos grupos yinn (lit. arwah yinnan).»**'

La polisemia del término yinn en la obra de Ibn ‘Arabi no se agota
aqui; el genio también puede designar al interior del ser humano:
«Segun la haqgiga (Realidad trascendente) el interior del hombre es
yinny».?2?

Esta lectura arroja nueva luz a la exégesis del versiculo coranico
«No he creado a los hombres (ins) ni a los genios (yinn) sino para que
me adoren» (51:56), que el Sayj glosa del siguiente modo:

«Con respecto a este versiculo, es como si Dios hubiese que-
rido decir: “No he creado a los genios (es decir, la parte oculta
del ser humano) y a los hombres (es decir, la parte aparente
del ser humano perceptible por la vista) sino para que Me ado-

220 /Idem, tomo |, cap. 2, p. 254, ed. O. Yahya apud Gilis, C. A., Apergus sur la doc-
trine..., p. 25

221 Futdhat, t. 1, cap. 113, ed. 1911.

222 Idem, t.1, cap.2, p. 52, ed. O. Yahya.
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ren exteriormente (en el ambito de los actos) e interiormente
(purificando sus intenciones)’.»*?3

Genios y angeles son seres espirituales y, por tanto, invisibles, pero
también el hombre posee un espiritu que esta velado. Por lo tanto, el
hombre tiene una faceta yinn o batin, que es su propio interior y una
faceta visible o zahir. Ibn ‘Arabr interpreta de una manera brillante la
aleya en la que se expresa que yinny humanos fueron creados como
sujetos de adoracion a Dios, afirmando que ambos términos se refie-
ren a los seres humanos, a su interior y a su exterior. Es decir, Dios
debe ser adorado desde una perspectiva zahir o ritual, respetando las
prescripciones, y batin, con sinceridad e intencion espiritual (niyya).

Es interesante detenerse en la raiz léxica del término ins a par-
tir de la cual Ibn ‘Arabi deduce su interpretacion. /ns hacia referencia
—por parte de algunos exegetas— a «lo que se puede very», basan-
dose en el significado del verbo del cual procede, dnasa (Forma IV,
«percibir», «observar», «sentir», «conocer», entre otros significados). Ibn
‘Arabl coincide en esta apreciacion e identifica ins con lo exterior del
ser humano, frente a yinn que corresponderia a su dimensién interior,
completando asi la cuadratura del circulo del microcosmos que consti-
tuye el ser humano y abundando en el juego de opuestos que caracte-
riza el discurso de Ibn ‘Arabi.?24

El verbo anisa en su forma primera, posee el sentido de «conocer
o estar familiarizado con algo». La palabra para designar al hombre,
insan, significa, pues, el que conoce todas las cosas o0, como afirma El
Coran los «nombres de todas las cosas».??®

Finalmente y basandose en esta misma aleya, Ibn ‘Arabi expone un
nuevo enfoque de lo que el yinn representa. Si hasta este momento se
habia tratado al genio desde una perspectiva ontoldgica, el discurso akbari
lo hace entrar de lleno en el campo de la epistemologia, afirmando que
yinn es el conocimiento esotérico, develado sélo para los iniciados, cono-
cido sélo por Dios. Frente a esta sabiduria elevada que, por otra parte,

223 Idem, t. I, cap. 368, ed. 1911.

224 Edward Lane recoge la opinion de lexicografos arabes clasicos que afirmaban
que «Los hombres son llamados asf (insan) porque gozan de estas facultades
(es decir, la vista, la percepcion, el conocimiento)». O, segun la opinién de otros
«Los hombres son llamados asi porque son vistos, mientras que los yinn se lla-
man asi porque estan ocultos». Lane, E. Lexicon, Cambridge, 1877, t. I, p. 151.

225 Coran, 2:31-33.
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representa un tema fundamental en la obra de Ibn ‘Arabi, se encuentra el
conocimiento de lo evidente, las ciencias exotéricas bajo el apelativo ins:

«Este versiculo (“No creé a los hombres y a los genios...”) indica
la sabiduria que El ha colocado en todas las cosas [creadas].
Esta sabiduria permanece y no es conocida por nadie sino por
Dios y por aquellos a quien El la ha ensefiado. Por ello, ha
empleado el término yinn que designa lo que esta oculto y sdlo
es conocido por El. Ins se refiere, por el contrario, a lo que es
manifiesto y conocido de manera directa por el hecho mismo de
Su manifestacion. »??¢

Es necesario tener en cuenta que en cada uso del término yinn que
haga Ibn ‘Arabr y otros sufies se aludira conscientemente a su signifi-
cado primordial de «oculto». A él recurriran a lo largo de la historia de la
exégesis islamica los comentaristas «exotéricos» para glosar pasajes
de El Coran, asi como los gnésticos o «esotéricosy, para elaborar sus
mas originales interpretaciones acerca de lo que el genio representa.

3. LOS GENIOS EN EL CORAN: UNA LECTURA PSICOLOGICA

El irani ‘Abd al-Razzaq al-Qasani (m. 1329) fue comentarista y
seguidor de Ibn ‘Arabr, y durante mucho tiempo su Comentario esoté-
rico del Coran fue atribuido al Sayj al-akbar.

Qasani elabora una lectura introspectiva (o utilizando un término
contemporaneo, psicoldgica) de la azora al-Ahgaf —en la que se
narra la conversion de un grupo de genios al escuchar la recitacién
de Muhammad— que aporta novedades con respecto a lo expuesto
en las paginas precedentes. Al comentar el versiculo 29 de la Sdrat
al-Ahgaf(«[Recuerda] Cuando te condujimos a un grupo de genios para
que escucharan El Coran. Cuando presenciaron la Recitacion dijeron:
“‘iCallad!” Cuando se termind, volvieron a sus companieros amonestan-
dolos»), Qasani?*” desgaja la primera parte del versiculo («cuando te
condujimos a un grupo de genios») del siguiente modo:

«Los genios son almas ferrestres (nufus ardiyya) que se corpo-
reifican en cuerpos sutiles compuestos de elementos ligeros, a

226 Idem, tomo IV, cap. 470, ed. 1911.
227 Qasani, Tafsir Ibn Arabi, Beirut, Dar al-Kutub al-‘llmiyya, vol. 2, p. 247.
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los que los sabios persas han llamado ‘imdagenes suspendidas’.
Debido al hecho de que son terrestres y estan materializadas en
cuerpos elementales, y, por ello, comparten la condicion con los
seres humanos, ambos son llamados ‘las dos cargas’, “los dos
dotados de peso” (al-taqalan).»**

Como sefala P. Lory, la designacién «imagenes suspendidas»
(al-suar al-muallaqa) para la representacion imaginal del genio es ori-
ginal de Qasani, no se encuentra en otro sufi y seria interesante ras-
trear su origen en los «sabios persas» de cuyos escritos Qasani ha
extraido este término.

El Comentario de Qasani continua del siguiente modo:

«Te??° enviamos una bandada de genios de la fuerza espiritual
del Intelecto (‘aql), el Pensamiento (fikr), la Imaginacion (muta-
jayyala) y la Sugestion (wahm)?*° durante la oracion, es decir,
los inclinamos hacia a Ti, les hicimos seguir tu Naturaleza
Intima (sirr) adelantéandose a Ti, apartandose del ambito del
alma y la Naturaleza [...] Fueron puestos a Tu servicio para
reforzar tu concentracion (hamm), para evitar que Tu cora-
zon se distrajera y Tu atencion (bal) se confundiese debido al
movimiento de los genios en el momento en que asististe al
amanecer de la Luz Santa. [Entonces], "escucharon El Coran”
(46:29), es decir, la Inspiracion (al-warid) te llegoé desde el
Mundo de lo Sagrado (‘alam al-qudsr).»

Segun esta interpretacion, los genios que se detienen a escuchar la
recitacion no serian sino una metafora de las diferentes facultades de

228 V. Lory, P., Les Commentaires ésotériques du Coran, Paris, Les deux océans,
1980. En ocasiones, algunos verbos y sustantivos en dual en El Coran se han in-
terpretado como una alusion a genios y hombres. Es el caso de estos dos seres
dotados de peso que aparecen en la azora del Misericordioso.

229 La segunda persona a la que se dirige el texto hace referencia tanto a Muhammad
como al lector, ya que el mensaje coranico se actualiza continuamente y es valido
para cada lector, si no fuera asi, perderia su valor. Por el mismo motivo, el hecho
de que el tiempo verbal del texto sea pasado, no debe llevarnos a pensar que
este tipo de experiencia «psicolégica» se produjo Unicamente en un momento
determinado del pasado.

230 Este término puede traducirse como «imaginaciony, pero tiene el sentido de «ilu-
sion» o «fantasia». No debe ser confundido con la facultad de la imaginacion
activa procedente de la raiz arabe JYL.
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la Razén humana, que, en el momento de la oracién, son apartadas de
su dominio habitual, el alma (Nafs), y puestas al servicio de la concen-
tracion espiritual. Esta bandada de genios, formada por la imaginacion,
las sugestiones, los pensamientos, etc... necesita ser aquietada para
que el espiritu pueda recibir la inspiracion.

Qasani continua la interpretacion de la aleya:

«Dijeron: “iCallad!” (46:29), es decir, se ordenaron los unos a los
otros aquietarse y silenciar su modo particular de hablar, [dentro
del cual se encuentran], por ejemplo: las informaciones proce-
dentes del alma [o ego, Nafs], las imagenes, las ideas que pro-
ducen distraccion, las tentaciones, las ocurrencias, la dispersion
del pensamiento, los transitos de la Imaginacion. Esta alocucion
es inmediata, como se ha mencionado en otra ocasion, si no se
hubiesen calmado y aquietado escuchando cuando se les infundio
[la palabra] de la Inspiraciones Santas no habria quedado rastro
de la Inspiracion. No sdlo eso, sino que no se habrian encontrado
con lo suprasensible (al-gayb), no habrian recibido el Significado
Sanlo, ni la recitacion de la Palabra Divina [...].»

Qasani enumera en este fragmento las distracciones que provocan en
el pensamiento las facultades racionales del Nafs (simbolizadas por los
yinn), cuando no estan correctamente orientadas. Fue necesario que los
yinn “se detuvieran a escuchar”, como afirma la azora, para hacer posible
la recepcion de la Revelacién. La aplicacion practica de esta aleya dirigida
al gnéstico, revela que es necesario apartar la atenciéon del ambito del ego,
para lograr la concentracién y el acceso al mundo de lo suprasensible. El
término utilizado para designarlo, dlam al-gayb, es en Qasani sinénimo de
mundo de la revelacién o inspiracion; se accede a él a través de la proyec-
cion de imagenes, es decir, a través del mundo imaginal.

La inspiracidon concluye y los genios (o facultades racionales) vuel-
ven a su lugar de procedencia:

«“Y cuando termind” (46.29), es decir, la Inspiracion Espiritual
(ma‘nawi) y la Revelacion sagrada y develada que descendio,
“volvieron a sus companeros”|[...].»

La base doctrinal de Qasani es akbari fue uno de sus principa-

les discipulos y defensores. El exegeta irani pone todo su esfuerzo
en exponer, aclarar y mostrar como aceptables para la ortodoxia isla-
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mica las teorias de Ibn ‘Arabl. Pese a esta fuerte influencia del maestro
andalusi en Qa$ani, no hemos encontrado en la obra del Sayj al-Akbar
(al menos no en Futdhat) una interpretacion de los yinn como meta-
fora de las diferentes facetas o actividades racionales del alma, por
lo que supone una interesante aportacion a las lecturas del yinn que
veiamos en el epigrafe anterior.

Seria interesante hacer aqui unas apreciaciones que se deducen
a partir de lo anteriormente expuesto, relativas a algo tan fundamen-
tal como la terminologia empleada por los sufies. Aspecto esencial por
constituir la expresion de una experiencia inefable, y por sus implicacio-
nes en la traduccion de textos de este tipo.

Es propio de los textos sufies establecer una serie de términos con-
trarios y analdgicos. El propio Ibn ‘Arabt en sus /stilahat al-safiyya®
nos ofrece vocablos agrupados por pares opuestos. A lo largo del
presente trabajo han aparecido términos que podrian agruparse del
mismo modo como: batin/zahir, oposicion clasica entre lo exotérico y
esotérico, o lo explicito e implicito; wahm/jayyal, sugestion o fantasia
e imaginacion activa; sdra/ ma'na, forma y significado, o apariencia
y esencia. Siguiendo las interpretaciones de Fufdhat arriba expuestas,
cabria establecer una analogia entre la pareja de opuestos yinn/ins 'y
batin/zahir. Ambos tienen un significado practicamente sinébnimo (ins
es lo perceptible y yinn lo invisible), y el propio Ibn ‘Arabr insiste en
mencionarlos de manera conjunta, siguiendo la expresion coranica
al-yinn wa-I-ins.

El estudio de los genios en la cosmologia akbari revela por una
parte, la sutileza y virtuosismo en el uso del lenguaje utilizado por los
sufies que explota las posibilidades de la lengua arabe y, por otra, la
complejidad que encierra cada uno de los temas objeto de reflexion en
Al-Futdhat al-Makkiyya, ninguno de los cuales es tratado de un modo
superfluo ni queda aislado del resto de elementos de su sistema de
pensamiento. Partiendo siempre de la Tradicion islamica -ya veiamos
que lexicoégrafos y exegetas anteriores a Ibn ‘Arabi sugerian algunas
de las interpretaciones mas originales del término yinn- el Sayj crea un
sistema de pensamiento puramente akbariy al mismo tiempo universal,
que se convertira en referente de toda la Mistica islamica posterior.

231 Ibn ‘Arabi, Istilahat al-Sayj al-Akbar Muhiyddin Ibn al-Arabi: Mu'yam al-istilahat
al-sufiyya, ed. Bassam ‘Abd al-Wahad al-Yabi, Dar al-Ilmam Muslim, Beirut,
1990.
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