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Resumen

Trata este estudio de la concepcién mistica de la belleza en los érdenes ético y metafisico,
es decir, de la relacion humana con el divino atributo de la belleza, a partir de textos de Ibn
‘Arably textos lulianos relativos a la belleza para que pueda compararse el discurso akbari
al de Ramon Llul. Tratase no propiamente de una teoria filoséfica de la estética o del arte,
sino de una concepcion mistica de la Belleza en los drdenes ético y metafisico, es decir, de
la relacion humana con el divino atributo de la Belleza: una estética del espiritu, un arte de
la contemplacién.
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Abstract

This study deals with the mystical conception of beauty in ethical and metaphysical realms,
i. e., with the human relation with the divine atribute of beauty, based on Ibn ‘Arabr's and
Ramon Llul's texts about beauty, in order to make possible a comparison between the
akbari and the lutlian discourse. We are going to deal, not with a philosophical theory of
aesthetics or art, but with a mystical conception of Beauty in its ethical and metaphysical
forms, that is to say, with the human relationship with the divine attribute of Beauty; an
aesthetics of the spirit, an art of contemplation.
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1. Introduccion

Trata este estudio de la concepcion mistica de |a Belleza en los 6rdenes
ético y metafisico, es decir, de la relacién humana con el divino atributo
delaBelleza.

En primer lugar, siguiendo la detallada exposicién de una obra
de Ibn ‘Arabi que se titula Libro de la Magestad y la Belleza, se definen
las nociones contrapuestas de Majestad - correspondiente a los
atributos Del Poder - y Belleza - correspondiente a los atributos de la
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Gracia -, estableciendo su respectiva correlacion con los estados de
'intimidad’y 'temor'.

A continuacion se traduce y analiza un amplio comentario de
Futdhat makkiyya sobre el Nombre divino 'el Hermoso' (al-Yamil) y la
Presencia de la Belleza (hadrat al-Yamal). Este apartado versa, entre
otras cosas, acerca de la Belleza manifiesta en el cosmos, del amor a
ellay del embellecimiento del espiritu.

Finalmente, en otro texto de Futlhat sobre el divino Amor a la
Belleza, Ibn “‘Arabi explica en sintesis el proceso de la existenciacion por
efusion de laLuz divina y la realidad esencial del Amor, cuya unicidad no
anula la dualidad en virtud de la cual Dios es, a la par, Amante y Amado.
He afadido un apéndice de textos lulianos relativos a la belleza para que
pueda compararse el discurso akbari al de Ramon Llul. “El mundo -
dice Llul - hasido creado, principalmente, para que Dios sea conocido,

recordado y amado”.'

“Cuando se muestre mi Amado, Ida tayalla habibi

$con qué ojo Le veré? bi-ayyi ‘ayn” ara-Ha?
Con el Suyo que no el mio’, Bi-‘ayni-Hr 1a bi-‘ayn,
pues no Le ve sino EI"? fa-ma yara-Ha siwa-Ha.

Voy a tratar, como se ha dicho, no propiamente de una teoria
filoséfica de la estética o del arte, sino de una concepcién mistica de la
Belleza en los érdenes ético y metafisico, es decir, de la relacion
humana con el divino atributo de la Belleza: una estética del espiritu, un
arte de la contemplacién.

'Cfr. R. LLUL, Proverbis de Ramon, ed. en castellano de S. Garcias Palau, Madrid, 1978.
V. “De la creacién”, 36:6. Este proverbio | luliano evoca la tradicion profética del Tesoro
oculto, en la cual Dios mismo - se trata de un hadiz quds? - manifiesta Su voluntad de
darse a conocer. V. S. Hakim, Mu'yam, p. 1266.

“Lit. ';con qué ojo yo Le veo? Con Su ojo y no mi ojo". La palabra 'ojo’ (‘ayn) significa
también ‘entidad individual'. A este respecto, v. las consideraciones de J. A. PACHECO,
Sobre la traduccion de textos sufies arabes, Philologia Hispalensis, VII, 1992, p. 146.

*V. el comentario de Ibn ‘Arabi a estos versos de Futihat (cap. 63), traducido por J. Morris,
DIVINE Imagination..., Postdata, XV, Murcia, 1995, p. 107.
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2. La Majestad y la Belleza

Para intentar comprender qué es lo que Ibn ‘Arabi u otros autores sufies
han llamado Belleza, en arabe yamal, conviene familiarizarse con
algunos de los conceptos que apareceran con frecuencia en los textos
aqui traducidos. |bn ‘Arabi, en sus glosarios sobre terminologia técnica
del sufismo®, explica el significado de dos pares de términos
contrapuestos: Si la palabra yamal designa la 'divina Belleza’, es decir,
“los atributos extrinsecos de la misericordia (rahma) y de la gracia que
dimanan de la divina Presencia en virtud de Su Nombre al-Yamil, 'el
Hermoso'[...], la voz yalal, por otra parte, designa la 'Majestad divina', es
decir, “los atributos extrinsecos (nu‘af) del irresistible Poder (gahr) que
dimana de la divina Presencia y en virtud del cual acontece la existencia
(wuydd)”.

“[...] A esta Belleza (yamal) [de los atributos de la gracia] (v. infra
num. 2.2) corresponde y se opone la Majestad que puede contemplarse
en el cosmos (v. infra nim. 2.1) [e. d., |a Majestad de la Belleza]", y no la
pura Majestad trascendente e incondicionada (v. infra, num. 1) de la
Esencia incognoscible, a la cual se opondria si cabe hablar de
oposicion la Belleza absoluta (num. 2) que integra ambos aspectos de
Belleza (2.2) y Majestad de la Belleza (2.1).

A continuacién, al describir dos estados espirituales
correlativos y asi mismo contrapuestos entre si, el 'temor reverente'
(hayba) y la'intimidad' (uns), explica el Sayj al-Akbar que “la intimidad es
el efecto de la contemplacion de la Majestad® de la Presencia divina en el
corazoén; es decir, la Majestad de la Belleza (yalal al-yamal, nam. 2.1),
en relacién a la cual no hay temor”, ya que, por otro lado, “el temor es el

“Traduzeo las definiciones que figuran en FUTUHAT makkiyya (ed. O. Yahya) El Cairo,
1990, vol. Xlll, pp. 221-223, dentro del apartado dedicado a la terminologia técnica del
sufismo (pp. 160-235), aiadiendo entre corchetes algun fragmento de un tratado anterior
independiente sobre el mismo tema. Cfr. IBN ‘ARABI, Istilahat al-Sayj al-Akbar Muhyi-I-
Din Ibn al-*Arabi: Mu‘jam istilahat al-sifiyya, introd. y ed. de Bassam “Abd al-Wahhab al-
Jabi, Dar al-lmam Muslim, Beirut, 1990, pp. 58. En cualquier caso, el texto de la edicion de
Futihat es mas correcto y responde plenamente a la clasificacion que mas abajo se
expone.

*Enlaediciénde O. Yahyadice jamal 'Belleza’, o cual es correcto pero resulta confuso.
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efecto de la contemplacion de la Belleza (2.2) de Dios en el corazon,
[Aunque puede darse también - segun figura en otro texto® - respecto a
la Belleza de la Majestad (yamal al-yalal, nim. 2)]". Afade Ibn ‘Arabi que
“la mayoria de los sufies [que tratan el tema] considera que tanto la
intimidad como la expansion (basf) son producto [de la contempiacion]
de la Belleza (2.1), lo cual - bien entendido - no es asi”, como se
explicaramas adelante.

En primer lugar, y para ahondar en el estudio de las
correspondencias entre los dos pares de términos que se han
contrapuesto, traduzco y comento seguidamente uncs fragmentos del
Libro de la Majestad y la Belleza.” \bn “ Arabl - tras una concisa pero
densa introduccién en prosarimada comenta asi el significado de estos
términos: “La Majestad y la Belleza - dice - son dos nociones que han
suscitado, entre los sufies, el interés de los verificadores y de los
conocedores de Dios. Cada uno de ellos ha hablado acerca de ambos
aspectos divinos segun correspondia a su estado (p. 3,1.10).”

Quienes han tenido autoridad para hablar de estas realidades
misticas han sido, asi pues, aquellos que las han verificado en su propia
experiencia cognitiva (al-muhaqqiq) o los sabios que las conocen por
instruccioén divina, por su directo saber de Dios (al-*alim bi-LI&h). A cada
modalidad de conocimiento, propia de un rango espiritual especifico,
corresponde un modo particularde expresion.

La mayoria de ellos - sigue diciendo Muhyi-I-Din - ha
establecido una correspondencia entre la intimidad y la
Belleza, por un lado, y entre el temor reverente y la
Majestad, por otro. Ahora bien, aunque en un sentido esta
correlacidn sea cierta, [en otro sentido] la cuestion no es tal
como la han expresado.

Cierto es que la Majestad y la Belleza son dos cualidades
divinas, mientras que el temor y la intimidad son dos
cualidades humanas. Dicese también que cuando las
realidades esenciales de los gnésticos contemplan la
Majestad, éstos sienten entonces reverencia y apretura, y

N

Véase supranota 2.
"IBN ‘ARABI, Kitab al-Yalal wa-l-yamal, vol. |, Hyderabad, 1848, 2° tratado, 17 pp. Este
breve tratado ha sido traducido al inglés por R. Terri Harris, Jmias, Vill, 1989, p. 5-32.
Para una nueva traduccién integra a otra lengua, seria conveniente contar con una
previa edicién critica del tratado.
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sin embargo, cuando contemplan la Belleza se solazan y
expanden. Por ello han establecido que la Majestad
corresponde al divino Poder coercitivo y la Belleza
corresponde a la Misericordia, basando su juicio sobre tal
relacién en su propia vivencia interior.

En efecto, otros autores sufies anteriores a Ibn “Arabi - entre
ellos, por ejemplo, el persa Huywiri (m. entre 1063 y 1076) en su célebre
Kasf al-mahyab® - se han referido en sus obras a tal correspondencia
dando a entender, sin explicar mucho mas al respecto, que la
percepcion de la divina Belleza produce en el contemplativo un estado
de intimidad y expansidn, mientras que, por el contrario, al encontrarse
con el aspecto de la Majestad, el mistico experimenta un estado de
temor y apretura del animo, todo lo cual, aun siendo cierto, puede no
obstante inducir a error. De una primera lectura parece desprenderse
gue ante la manifestacion de lo grato y amigable por parte del Amado, el
sufi reaccionaria con familiar afabilidad y amorosa ebriedad, mientras
que ante lo temible e imponente adoptaria, sin embargo, una actitud de
sobriedad y respeto reverente. Tal interpretacién, segun veremos, es
precipitada.

Tras estas aclaraciones previas que remiten a las definiciones
arriba expuestas - y antes de adentrarse en el comentario de las
alusiones esotéricas contenidas en ciertos pasajes coranicos, a cuyo
estudio dedicara la mayor parte del tratado - Ibn * Arabt explica, en
lenguaje expresivo (“ ibdra) y en una perspectiva mas amplia, el
significado propio de estas dos realidades:

La Majestad - dice - en tanto que aspecto divino, es un
significado que procede de El (de Dios) y sélo a El retorna,
y cuyo conocimiento El ha hecho inaccesible para
nosotros. Por otro lado, la Belleza es un significado
procedente de E|, pero dirigido a nosotros, y este aspecto
es el que nos permite acceder al conocimiento que de El
tenemos, haciendo posibles los descendimientos, las
contemplaciones y los estados que nos brinda.

A su vez, este aspecto divino de Belleza se manifiesta en
nosotros de dos maneras: o bien como temor reverente, o

8Véase, sobre uns y hayba, la traduccion francesa de esta obra de HUYWIRI, Somme
spirituelle, Sindbad, Paris, 1988, pp. 426-27.
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bien como intimidad. Esto se debe a que esta Belleza tiene
[dos modos de manifestacién]: 'elevacién' y 'proximidad’. A
la elevacion (v. infra nium. 2.1) la denominamos la
Majestad de la Belleza y a ella se refieren los gnésticos
cuando hablan [sin mas] de Majestad, ya que, al
manifestarse a ellos [esta epifania], imaginan que se trata
de la Majestad primera que hemos mencionado antes,
aungue en realidad se trate de la Majestad de la Belleza, a
la cual esta asociada, por parte nuestra, la intimidad. Por
otro lado, [a la proximidad (num. 2.2) la denominamos
Belleza], y a esta Belleza, que es la proximidad, esta
asociada por nuestra parte el temor reverente (p. 3).
Esquematicamente, esto podria expresarse con una doble

dicotomia:

A.

1. Majestad (de El a El). [Majestad absoluta (al-Yalal al-mutlag), 'a

Ipseidad de la Esencia incognoscible o ‘Majestad de la Majestad™ -

Incomparabilidad].

2. Belleza (de El a nosotros) [Belleza absoluta (al-Yamal al-mutlaq), la

Existencia cognoscible de las haecceidades o 'Belleza de la Majestad'. -

Similaridad]:

B.

2. 1. Majestad/Majestad (de la Belleza): Atributos de Poder. Elevacion

(‘wl@) - Intimidad. )

2. 2. Belleza: Atributos de Gracia. Proximidad (dund). 'Belleza de la

Belleza™. - Temor.

Considerando lo anteriormente expuesto, ha de tenerse en

cuentaque
cuando se nos revele la teofania de la Majestad de la
Belleza - sigue diciendo |bn ‘Arabi en pleno ejercicio de su
magisterio - hemos de responder con intimidad, ya que si
asi no fuera pereceriamos, pues la Majestad y el temor
conjuntamente no permiten que nada subsista. Siendo
esto asi, a la Majestad procedente de El necesariamente
hade hacerse frente - porparte nuestra - con una actitud
de intimidad, gracias a la cual podamos mantenernos en
estado de equilibrio durante la contemplacién, de modo
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que seamos capaces de aprehender lo que vemos sin
quedar pasmados y desconcertados.

Por el contrario - siendo la Belleza el trato abierto y afable
(mubasata) de la divina Verdad (al-Haqq) con nosotros -,
y la Majestad Su glorioso poder (‘izza) respecto a nosotros
, cuando en la contemplacion se nos revela una teofania de
la Belleza hemos de recibir entonces Su expansion (bast)
con nosotros en Su Belleza con temor reverente, dado que
la expansion recibida con expansién conduce a la falta de
cortesia, y la conducta inadecuada en la [divina] Presencia
es la causa del distanciamiento y la lejania [que, respecto a
ella, se impone a quien no sabe comportarse].

Por ello dijo uno de los verificadores, de entre quienes
conocen este significado: "Siéntate [a contemplar la
Belleza] sobre esta alfombra (bisat), pero jguardate de la
laxitud (inbisat)!”.*

El juego de palabras contenido en esta ultima sentencia merece
que hagamos un inciso, ya que, como sintesis de lo precedente, reviste
particular interés. La palabra bisat, 'alfombra’, - de la misma raiz Iéxica
(b-s-t) que bast, 'expansion’, 'regocijo’ - , al par que alude al lugar por
excelencia - yaseafisico o simbolico - endonde el mistico se sientaa
contemplar, evoca también las cualidades de la 'sencillez, la 'modestia’
y la 'llaneza’ (basata), las cuales previenen al contemplativo de un
estado de euforia 0 excesiva 'laxitud' en la expansién (inbisat) que
podria conducirle a la descortesiay, por tanto, al alejamiento.

Hasta alcanzar la cima, tan necesaria para el vuelo es el ala del
temor como el ala de la esperanza. Conviene, en este sentido,
compensar los excesos de la ebriedad con la moderacién de la
sobriedad, ya que - continda lbn “Arabl - “tal como al revelarse Su
Maijestad [la Majestad de la Belleza] nuestra intimidad nos protege de la
falta de cortesia en la [divina] Presencia®, asi mismo nuestro temor
reverente nos guarda de un inapropiado proceder en [la contemplacion]

’Esta sentencia alusiva aparece en la RISALA de Qusayr, ed. Beirut, 1990, p. 59, sin
mencién del autor. Qald qif ‘ala-l-bisat... “Dijeron: Parate sobre esta alfombra...”

“Corrijo el texto de la edicién, obviamente erréneo, para dar sentido a la expresioén. Donde
dice fa-inna yalala-Hu fT anafusi-nd (p. 4, 1. 6), leo fa-inna unsa-nd fi yalali-Hi, en
correspondencia con la expresion kama anna haybatana f yalali-Hi... que sigue a
continuacion (Iss. 6-7).
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de Su Beliezay Su expansién con nosotros”.

‘Abd al-Razzaq Qasani de Samarcanda (m. 1330), define la
Majestad y la Belleza en su tratado de terminologia sufi siguiendo las
pautas de Ibn ‘Arabr:

La Majestad - dice refiriéndose a la Majestad absoluta es
la ocultacién de Dios respecto a nosotros por medio de Su
Gloria, de manera que no podamos conocerLe por Su
realidad esencial y Su Ipseidad del modo en que El conoce
Su Esencia, ya que nadie conoce Su Esencia tal cual es
excepto Elmismo.
Por ofra parte, dice refiriéndose a la Belleza absoluta,
la Belleza es la manifestacién de Dios a Su Esencia por
medio de Su Rostro. Esta Belleza absoluta tiene una
Majestad - que es Su Poder de sometimiento sobre todo
lo existente al manifestarse por Su Rostro - , por cuyo
efecto no subsiste nadie que pueda verlLe, lo cual
corresponde a lo que se llama la elevacién de la Belleza,
mas tiene también Su Belleza una proximidad por la cual
se acerca a nosotros, que es Su exteriorizacion en el todo.
Conrelacién a esto cita Qasani un verso (de al-Saybani):
SemuestraTu Belleza
en toda realidad;
nada ocultarla puede
sino Tu Majestad.
EstaBelleza - afade Qasant - tiene una Majestad que es
su ocultacion en las determinaciones de los seres
existenciados, de modo que a toda belleza corresponde
una majestad y detras de toda majestad hay una belleza.

Hasta aqui refleja el autor, con la concision propia de un glosario,
las ya expuestas ideas de Ibn ‘Arabl. Sin embargo Qasant, sin hacerse
eco de la inversion de términos que el Sayj al-Akbar propone, persiste
en la contraria formulacién de sus correspondencias:

Dado que hay en la Majestad y sus atributos extrinsecos
- dice - una idea de ocultacién y fuerza, esto implica
elevacion y poder por parte de la divina Presencia,
humildad y temor reverente por la nuestra. Inversamente,
dado que hay en la Belleza y sus atributos una idea de
proximidad y develacion, esto implica gracia, misericordia
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y simpatia de parte de la divina presencia e intimidad de
nuestra parte."

Volvamos al texto de Ibn ‘ Arabi, que explica esta disparidad
entre formulaciones diciendo:

La develacion mistica de nuestros comparieros [e. d., los
sufies, ya sean anteriores, coetdneos o, como es el caso
de Qasani, posteriores al Sayj] es correcta - afirma -, pero
se equivocan, segun lo expuesto, al considerar que la
Majestad constrifie y la Belleza expande. No obstante, al
ser su develacion veridica, este error [de formulacion] no
nos preocupa.

Esta ultima observaciéon, tan caracteristica del magisterio
akbari, aunque expresa una idea de suma importancia para la
comprensién de varios aspectos del sufismo y, mas concretamente, de
su lenguaje alusivo, podria - por lo breve - pasar desapercibida. La
relativa imprecision terminolégica de algunos de sus compaiieros en el
tratamiento teérico del punto que nos ocupa noinvalida la realidad de su
experiencia directa, auténtico fundamento de su conocimiento
vivencial, eminentemente practico, que se nos presenta, ante todo, no
como mero ejercicio intelectualizante, sino como realizacién espiritual
efectiva.

“Y esto son pues la Majestad y la Belleza segun lo que las
realidades [de ambas] manifiestan (p. 3-4)", - concluye Muhyi-I-Din.

Mas adelante dice: “No existe cosa alguna sin que exista otra
que sea su opuesto (p. 4)". Aplicando este principio de oposicién
(muqabala) a los Nombres de Dios, Ibn “Arabrt explica que si un Nombre
indica un aspecto de la Majestad - e. d., la Majestad de la Belleza -, otro
Nombre se contrapone a él indicando un aspecto de la Belleza v,
analogamente, si una aleya del Coran o una tradicion profética contiene
una misericordia (rahma), habra siempre otra aleya u ofra tradicién
emparentada, de signo contrario, que contenga un castigo (nagma)
opuesto aaqueélla (cf. p.4-5).

Tras mencionar siete ejemplos de aleyas (gyaf) de Majestad y
Belleza opuestas entre si y citar algunas mas como fundamento
escriturario de tal duplicidad, Ibn  Arabi describe el contenido de la

TR -
QASAN], ‘Abd al-Razzaq, Istilahat al-safiyya, ed. Kamal lbrahim Ya'far, El Cairo,
1981, (en “abadila).
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segunda parte del Libro de la Majestad y la Belleza, explicando al mismo
tiempo como se aplican estas nociones a la lectura del Coran, aplicacion
que puede hacerse extensiva a la interpretacion de los signos (ayat) en
general, tanto en el interior de las almas como en los horizontes,” en la
lectura de ese otro Alcoran de la existencia.

“Quiero ahora citar - dice el maestro - algunas de las aleyas que
a los respectivos aspectos de la Majestad y la Belleza corresponden,
comentandolas en el estilo propio de la alusién simbdlica (i$ara)” -y no
en el lenguaje expresivo (‘' ibdra) que hasta aqui venia empleando -,
“segun la comprension propia de los entendimientos que, liberados de
las pasiones animales y las turbulentas distracciones mundanas, estan
libres para lablisqueda de significados misticos][...]".

El Sayj titula los diversos apartados ‘alusiones' (iSarat) y en
cada uno comienza con uno o varios comentarios alusivos de una aleya
de Majestad, afiadiendo a continuacion los respectivos comentarios de
su correspondiente Belleza, y asi sucesivamente.

Ha de tenerse en cuenta que, en principio, cada aleya contiene
a su vez ambos aspectos de Majestad y Belleza, siendo por tanto - al
integrar en si tal ambivalencia - susceptible de dos comentarios
opuestos y complementarios, de cuya unién resulta un tercer aspecto, la
perfeccion (kamal), nexo y sintesis de los anteriores, que vincula y
equilibra lo antitético, completando la dialéctica de los contrarios en la
unicidad.

Esta secuencia yamal-yalal-kamal es frecuente en los escritos
akbaries. No obstante, en este tratado de hermenéutica coranica, lbn
‘Arabi ha preferido poner énfasis en la dualidad y la ambivalencia, sin
recurrir al tercer factor implicito de la triada para resolver el conflicto de
la duplicidad.

Si la Belleza de una aleya se revela al corazén del
verificador - insiste el Sayj mas adelante (p. 7) - , su
estado respondera en ese momento, por el contrario, a los
significados relativos a Su Majestad, mientras que,
inversamente, si se revela a su corazén la Majestad de
aquella misma aleya, en ese momento su estado ha de
responder al significado de Su Belleza, y asi mismo en
todarevelacion.

12
Alusion a C. 41: 53.
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Casi al final del opusculo (p. 17), hay una observacion (tanbrh)
acerca de los dos diferentes modos en que Dios se dirige a los hombres
en eltextorevelado:

(1) Las aleyas en las cuales se dirige a nosotros - dice el Say; -
para darmos a conocer los estados de otros y lo que a ellos se refiere,
cual es nuestro origen, cudl nuestro fin, y cuestiones semejantes, y por
otra parte, (2) las aleyas en las cuales se dirige a nosotros directamente
para que, a nuestra vez, sepamos como dirigimos a El por medio de
ellas. Estas ultimas se dividen en dos categorias, segun se refieran a la
accibén o ala diccién, es decir, (2.1) a los actos que han de realizarse, 0
bien (2.2) alas palabras que han de decirse.

Ahora, en una segunda parte, vamos a centrarnos
especificamente en el estudio del Nombre al-Yamil siguiendo para ello,
paso a paso, el comentario que sobre él escribid Ibn * Arabi en un
apartado - traducido aqui integramente - de su obra Futahat makkiyya.
No obstante, quiero antes, a modo de introduccion, insertar un texto sufi
precedente que, desde una perspectiva mas limitada, esclarece
algunos términos de referencia implicitos en el discurso akbari.

3. Comentario de ngéli sobre el Nombre al-
Yamil

En su tratado sobre los 99 Nombres de Dios, Abl Hamid al-Gazali
(1058-1111) comenta también el Nombre al-Yamil, al igual que Qusayr
y otros autores anteriores, en el apartado correspondiente al Nombre al-
Yalfl, que dice asi:
El Majestuoso (al-Yalr) es el que esta caracterizado por los
atributos de la Majestad. Tales atributos son la fuerza, la
soberania, la santificacién, el conocimiento, la riqueza, el
poder y otros anteriormente mencionados. Aquel que los
reune en su totalidad es el absolutamente Majestuoso (al-
Yalil al-mutlaq), mientras que la majestad de quien esta
caracterizado por sélo algunos de tales atributos depende
de la medida en que los haya recibido. Asi pues,
Unicamente Dios es absolutamente Majestuocso.
Con relacion a la percepcion de la vision interna (basira) -
facultad que Dios comprende sin que ésta a su vez pueda
aprehenderLe - Su Nombre “el Grande” (al-Kabir) se

Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v.8, n.1, p. 41-69

49



50

Pablo Beneito Arias

refiere a la perfeccion de la Esencia y Su Nombre ‘el
Majestuoso” (al-Yalll) a la perfeccion de Sus atributos,
mientras que Su Nombre “el Inmenso” (al-‘Azim) se refiere
a la perfeccion de la Esencia y de los atributos
conjuntamente.

Hasta aqui lo que trata, en un estilo explicito que no requiere
comentarios, acerca de la Majestad. A continuacién, Gazalt comenta el
Nombre al-Yamil:

Por otra parte - dice -, cuando los atributos de la Majestad
estan relacionados con la percepcion intelectual que los
aprehende se llaman entonces 'Belleza’, y se denomina
'bello’ (yarnil) a quien se caracteriza por tales atributos.

En su origen, el término 'hermoso’ se aplicaba a cualquier
forma externa perceptible por medio de la vista (basar) y
que estuviera en armonia con ella. Luego se transfiri6 a la
forma interna que aprehende la percepcién intelectual, de
modo que puede hablarse de una conducta “buena y
hermosa” o decirse del caracter de alguien que es “bello”,
todo lo cual es percibido por la visién interior, no por el
sentido de la vista.

Asi pues, la forma interna, si es completa, proporcionada y
redne todas las perfecciones que son apropiadas paraella,
segun le combiene y en la manera adecuada, es entonces
bella con relaciéon a la vision interior que la aprehende,
guardando con ella tal armonia que, al observaria, quien la
percibe experimenta mucho mas gozo, jubilo y emocién
que quien mira una forma bella sélo con la vista externa.
Claro esta que el absoluta y verdaderamente Bello es
unicamente Dios, dado que toda la belleza, la perfeccion,
el esplendor y la bondad que hay en el universo procede de
las luces de Su Esencia y de las huellas de Sus atributos.
Salvo El, no hay nada en la Existencia, ni en la actual ni en
la potencial, que tenga absoluta perfeccion sin duplicidad.
Por ello, quien Le conoce y quien percibe Su Belieza
experimentan tal delicia, alborozo, placer y regocijo que,
en comparacion con esto, la dicha del Jardin [del Paraiso] y
la belleza de las formas sensibles son considerados
desdefables. Es pues evidente que no hay comparacion
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entre la belleza de las formas externas y la belleza de los
significados aprehendidos por la percepcion interior [...].
De este modo, al quedar establecido que El es Majestuoso
y Bello, y dado que todo lo belio es amado y deseado por
quien percibe su belleza, Dios es amado - aunque sélo por
los gnésticos -, asi como las bellas formas externas son
amadas (y deseadas) por los que pueden verlas, mas no
porlos ciegos que nolas ven.

Como en los demas casos, Gazall concluye este apartado con
una observacién (tanbih) acerca de la participacion del ser humano en
este Nombre: “El siervo majestuoso y bello - dice es aquel en cuyos
atributos, por su inherente bondad, se complacen los corazones
dotados de discernimiento. Por lo demas, la belleza aparente tiene
menos valor”."”

Volvamos con el Sayj al-Akbar, cuyo comentario se titula:

4. Sobre el Nombre 'el Hermoso' (al-Yamil):
La divina Presencia de la Belleza
(Hadrat al-yamal)™

Introduce Ibn ‘Arabri su comentario a este Nombre con dos versos que,
como en otros casos, anticipan en clave poética los elementos
esenciales de su posterior desarrollo tedrico: La Belleza estd asociada a
la 'perfecta realizacion - es decir, la divina 'beneficiencia’ (en sentido
etimolégico) - y corresponde al aspecto manifiesto de la existencia
fenoménica, en la cual contempla el Hombre, por la gracia del amor, la
inherente sabiduria divina. Dice asi:

(1) El Hermoso es Aquél cuya natura (§ima)

esrealizacién perfecta (ihsan);

Aquél cuyo valor (gima)

conocen bien los seres engendrados (akwany;

(2) y cuando aquel Le ve

- aquiendeentrenosotros

con Su amor agracié - ,

"Cf. GAZALI, al-Maqsad al-asna, ed. Beirut, 1971, p. 126-127.
“V. FUTOHAT makkiyya, ed. El Cairo/Beirut, 1911, IV, p. 269-270.
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ve el ser (wuyid) de talmanera
que en €l se muestra Su sabiduria (hikma).

Mantengo la polivalente ambigiedad del dlitimo hemistiquio: el
amante agraciado con el divino amor (ya sea el Enviado, los profetas,
los gnésticos en general o el Hombre Perfecto en tanto que sintesis
microcosmica) contempla en el cosmosy en si mismo la divina sabiduria
que en ambos se refleja.

A continuacién, tras aludir concisamente - como en cada uno de
los apartados relativos a las divinas Presencias - a la indigencia
ontolégica del siervo respecto a su Sefior, Ibn “ Arabi cita y explica
brevemente, como fundamento escriturario de sus comentarios,
algunos de los pasajes del Coran y de la Tradicion islamica (sunna),
directa o indirectamente relacionados con la Belleza, que a lo largo del
texto seran constante referencia.

Al participe de esta Presencia - sefiala - se le llama 'Siervo
del Bellisimo' (‘abd al- Yamfl).

Segun refiere Muslim, dijo un hombre a Mahoma: “jOh,
Enviado de Dios! A mi me gusta que mi calzado y mi
vestido sean hermosos (hasan)”, y en respuesta a sus
palabras, éste contesto: “Ciertamente Dios es Bello (yamil)
[y]amala belleza™[...].

En otra tradicién se refiere que Mahoma dijo: “Dios es el
mas merecedor de cortesia y embellecimiento”. Por esta
divina Presencia Dios Se adscribe a Si mismo adorno y
atavio (z7na), y nos ha ordenado que nos embellezcamos y
engalanemos para El. En este sentido Dios ha dicho:
“..jAtended a vuestro atavio...! (C. 7:31)", es decir, el
ataviode Dios, “...en todo lugar de prosternacion (‘inda kulli
masyid)”, es decir, 'en el momento de Su Confidencia’, que
es el alivio de Mahoma y de todo creyente por el anhelo yla
pasién que entrafa, pues “Dios estad en la quibla del que
hace la oracién”. Y dijo también el Profeta [cuando Gabriel
le preguntd acerca del ihsan (la adoracion perfecta')]:
“Adora a Dios como si Le vieras”.

**“{Hijos de Adan! jAtended a vuestro atavio siempre que oréis!...[Lit. ‘en todo lugar de
prosternacion’ (‘inda kulli masyid).”
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Con estas palabras, el Sayj al-Akbar reitera la legitimidad del
amor a lo bello, es mas, no sélo postula la licitud, sino también la
necesidad de embellecerse para Dios, cuidando la conducta y las
maneras con tanto esmero y respeto (hayba) “como si Le vieras”. He
aqui, en este breve indicacion, “como si Le vieras”, una técnica
fundamental de embellecimiento espiritual y contemplacion de la
Belleza.

“Si a la Belleza - sigue diciendo el Sayj -, sin duda amada por si
misma, se ainade ademas la belleza del atavio (zina), térnase entonces
Belleza sobre Belleza (yamal “ala yamal) asi como 'Luz sobre Luz (C.
24:35)', siendo asi mismo Amor sobre Amor (mahabba)”. Notese la
afinidad de la Belleza, la Luz y el Amor. Al igual que la Luz, en tanto que
existencia, la Belleza es y hace perceptible, a un tiempo es y torna
amable, cognoscible.

Dice Ibn “Arabi:

Quien ama a Dios por Su Belleza - la cual no es sino la
belleza que del universo puede contemplarse - [recuerde
que] Dios le ha dado existencia segin Su forma, asi pues,
quien ama el mundo por su belleza unicamente a Dios
ama, dado que la divina Realidad no tiene mas lugar
epifanico que el cosmos. He aqui un divino secreto con
cuyo conocimiento - propio del rango de la dignidad
profética - se me ha distinguido, a pesar de no ser yo
profeta sino heredero (warith).

El autor hace aqui un juego de alusiones entre Dios, el hombre y
el cosmos. Con la expresién 'le dié existencia segun Su forma' se refiere
al universo (macrocosmos), pero también al Hombre (microcosmos),
creado asi mismo aimagen de Dios.

Al declarar la singularidad de su conocimiento, el Sayj al-Akbar
alude a su privilegiada condicion de pleno heredero espirituai y sello de
la santidad mahomeética, a cuya realizaciébn estd consagrada su
espiritualidad y su ensefianza. Dice en unos versos:

(1) Con unsecreto (sirr) he sido distinguido
que no conoce nadie mas que yo

y aquel a quien seguimos

de la Ley revelada en cumplimiento,

(2) es decir, el Profeta,

el Apostol de Dios,
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Sumejor Caballero, a quien seguimos
entodolo prescrito.

Luego continua en prosa afirmando, como Gazall y otros sufies
anteriores, que éste mundo, creado por Dios aimagen Suya, es el mejor
de los mundos posibles, espejo en que Dios se contemplay se ama:

Dios - dice - existencio el universo en el colmo de la belleza
y la perfeccidn (kamal) como creacién e invencion (jalg wa-
ibda‘) Suya. El ama la Belleza, de modo que, al no haber
otro Hermoso mas que El, s6lo a Si mismo en realidad Se
ama; pero ha querido verse a Si mismo en otro que no sea
El. Por ello ha creado el universo aimagen de Su bellezay
lo ha mirado, amandolo [al contemplarlo] con el amor de
quien queda prendado por la mirada.

Desde una nueva perspectiva, Muhyi-i-Din hace una distincion
fundamental entre la eterna Belleza absoluta, y la belleza relativa y
accidental. Sigue luego hablando del divino amor a la Belleza y explica
cémo embellecerse para Dios siguiendo al Profeta en lavia del amor:

En la Belleza absoluta e incondicionada difundida en el
universo - dice - Dios dispuso luego una belleza accidental,
relativa y condicionada, en virtud de la cual algunos seres
son mas bellos que otros, segiin Dios mismo observa en la
Palabra que nos ha transmitidc Su Profeta. En el
mencionado relato recogido por Muslim, dice el Enviado
que “Dios es Bello”. Por tanto, El es el mas digno de que lo
ames, ya que, como bien sabes por ti mismo, amas la
belleza.

También “Dios ama la belleza”, de modo que, si te
embelleces para tu Sefior, El te ama, y no te embelleces
para El sino siguiendo al Profeta, pues el seguirle es tu
atavio, segun estas palabras de Muhammad: “Dios ha
dicho: 'Di: - Si amais a Dios, seguidme y Dios os amara.' (C.
3:31)", es decir, engalanaos con mi atavio y “Dios os
amara”, ya que “Dios ama la Belleza”. Diciendo esto ha
excusado a los amantes, porque el amante no ve a su
amado sino como lo mas bello del mundo a sus ojos, y no
ama, en razon de una ineludible disposicién, sino la belleza
queen €l encuentra.
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Con relacion a una aleya coranica y recreando una situaciéon
imaginal del Dia del Juicio, ilustra el Sayj esta divina dispensa otorgada
alos amantes de labelleza del atavio:

¢No has considerado la palabra de Dios, cuando dice:
“¢ Acaso aquél cuya mala conducta ha sido engalanaday la
considera buena, etc...? (C. 35:8)"? Pues bien, no quiere
decirse que haya considerado bueno su incormrecto
proceder, sino que unicamente ha visto el adorno que se lo
hermoseaba. Siendo asi, cuando llegue el Dia del Juicio y
vea la fealdad de su obra, la rehuira. Entonces se le dira:
“Esto es lo que tan ardientemente amabas.” A esto
respondera el creyente: “No tenia esta forma cuando lo
amé, ni tampoco esta apariencia. ;Dénde esta el atavio
que la revestia haciendo que yo la amara? Rehuso tal
cosa. Yo sélo estaba prendado del atavio y no de esto.
Aunque cierto es que cuando éste era el lugar en que se
mostraba, mi amor era suyc segun la disposicion de la
naturaleza.” Entonces, Dios respondera: “Mi siervo ha
dicho la verdad. Si no fuera por su atavio, no lo habria
considerado bueno, asi que devolvedle su atavio.” De esta
manera, Dios tornara la mala obra del creyente sincero en
obra buena, devolviéndole el amor que por ellatenia. No ha
dicho Dios estas palabras “ha sido engalanada su mala
conducta”, sino para hacer comprender a Su siervo - si es
perspicaz - este argumento, y no conviene que el creyente
despierto descuide o pase por alto ningin aspecto de la
Palabra de Dios o la palabra de quien acerca de El informa.

Tras esta curiosa escena dialogal, en la cual se reflejan la
magnanimidad y el pudor de Dios, Ibn * Arabl cambia de tono para
matizar su posicion doctrinal y, distinguiendo entre la amorosa pasion
por la belleza y la frivolidad de lo superficial, advierte que (cito) “habla
Dios en el Coran, sin referirse con ello a la pasién, censurando a quienes
‘toman su religiéon como distraccién y diversion (C. 7:51)', que son, en
nuestro tiempo, los que se dedican a la llamada 'audicién’ (sama’), la
gente del pandero y laflauta. Dios nos guarde del error y el desengano.”

Refiriéndose a quienes llama despectivamente “gentes del
pandero y la flauta®, Ibn “ Arabi describe en otra obra suya de modo
pintoresco una sesion de falsa 'audicion' en estos términos:
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Por lo que toca alos sufies que[...] practican el ejercicio del
canto religioso para provocar el éxtasis, realmente toman
la religién como cosa de juego y divertimiento. No les oyes
decir otra cosa que 'jHe visto a Dios y me ha dicho esto y
me ha hecho lo otro!' Pero si a seguida le preguntas, a ese
tal, cual sea la realidad mistica que Dios le otorgd o el
misterio que le revel6 en su trance extatico, no encontraras
en él sino un deleite sensible y una voluptuosidad satanica:
el demonio es, en efecto, quien por medio de su lengua
lanza gritos; y mientras el ofro iluso, el cantor, sigue
rebuznando sus versos, él pierde el sentido.™

Tras este inciso en tono de parodia y volviendo al texto que
ahora nos ocupa, traduzco los versos que siguen a lo anterior, en los
cuales trata Ibn ‘Arabi de la verdadera 'escucha’ mistica:

No esta la religién en el adufe,

el son del caramillo, nila musica;
estalareligion en el Coran,
estaenlacortesiayla conducta (adab).

Al escuchar el Libro
de Dios, aquella escucha me movié
y aproximé alos velos;

atal proximidad

que pude contemplar a Quien noven
los 0jos, sino aquellos que contemplan
lasluces en los libros revelados.

El es quien, en mi espiritu,
ha hecho descender el Alcoran,
sinfatiga ni esfuerzo, el quinto dia.

Si poraquel cuidado
de mi Sefor nofuera,

"IBN ‘ARABI, Vidas de santones andaluces, trad. de M. Asin Palacios, Madrid, 1935, p.
23. Véase la trad. de R. Austin, Surfis of Andalusia.
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cuando a mi entrafia asi se los transmite,
de cerca, mas de cerca me hablaria.

Tu eres el Guia que, sobre el culpable,
el velotiendede suintercesion.
Tuenlosidolos eres el secreto,

y sipor Tino fuera, [los id6latras]
ni al arbol ni a la estrella adorarian,
ni harian cuantas buenas obras hacen."”

Hasta aqui el poema. Continda luego el Sayj hablando acerca
del caracter benéfico de la Palabra revelada (gracia divina en favor del
serhumano y no castigo en contra suya) en cuyos signos se contempian
las luces delos significados, y explica luego la funcién que, respecto ala
Belleza y a la audicion, desempeiia el temor reverente:

Por otro lado - dice -, la palabra de quien nos ha informado
acerca de Dios [es decir, el Profeta], no ha liegado a
nosotros sino como misericordia para quien escucha: si
éste fuera sagaz, sabra que la palabra profética es para él,
mas si fuera un burro, sera sélo una cargasobre él.
[Sabemos que] la Belleza es por si misma reverenciada
con temor; [por otra parte, sabemos también que] Dios no
tiene temor a nada y que el sabio Profeta Le ha descrito
diciendo que 'El es Bello'. Pues bien, el respeto reverente
cumple la funcion de hacer que quien lo experimenta
abandone aquello que le rondaba en el momento del
didlogo interno del aima, previniendo la descortesia con su
Amado en Ila reunién y el encuentro intimo con él.
Entiéndase pues que el temor reverente de la Belleza
(haybat al-yamal) le protege de las sugestiones que su
propia almale transmite.

Dios se ha adscrito a Si mismo el atributo del pudor con Su
siervo cuando se encuentra con él. El pudor o reparo divino
es, con relacién a Dios, analogo al temor reverente con
relacion al ser humano. De esta manera, aunque algoen el
estado del siervo requiera que Dios le castigue por ello,

" Como los cuatro anteriores, estos siete versos estan también en metro bast.
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cuando Dios se encuentra con él siente pudor y deja su
castigo. Por eso ha dicho [Dios] acerca de aquellos a
quienes castigara: “Ese dia seran separados de su Seior
por un velo (C. 83:15)”, de modo que no puedan verlLe,
pues si tuviera lugar la visién, también tendria lugar el
pudor, que es con relaciéon a Dios como la belleza con
relacion al hombre o la creacion. De modo que la
propiedad es Unica, mas la causa difiere.

Finalmente, Ibn ° Arabl recomienda al peregrino que se
embellezca con la adopcidn de los atributos que cada situacion del viaje
requiera, de modo que el divino amor hacia él sea merecido en virtud de
esta asuncion de la belleza, dejando asi de ser efecto de la gracia y el
favor gratuito recibido por la llamada “via especial”:*

Verifica y realiza - dice - esta Presencia [de la Belleza];
addérnate y embellécete unas veces con tus atributos
extrinsecos de pequeiiez, indigencia, humildad, sumisién,
prosternacidn y reverencia, y otras veces con Sus atributos
de nobleza, gracia, compasion, tolerancia, perdén,
magnanimidad, indulgencia u otros de los atributos de Dios
y de Su atavio que a Sus siervos no ha vedado. Pues si
llegas a ser de este modo, Dios te amara por cuanto de
tales atributos te embellece. Este es el amor[necesario] en
el cual no hay divino favor (minna), ya que la belleza lo
requiere, asi como el arrepentimiento del contrito requiere
el perdén. También se da el perddn de gracia a quien no se
arrepiente [o el amor gratuito a quien no se hermoseal,
mas en el perdon al arrepentido no hay gracia {sino
justicia), ya que la contricién del siervo exige el perdén de
parte de Dios, mientras que el [divino] perdén a quien no se
arrepiente es puragracia divina.

Dios ha dicho acerca de Su obligado perdén: “Destinaré a
ella [a Su misericordia que todo lo comprende] a quienes
temen a Dios y dan de lo que tienen (C. 7:156).”

Aquellos que no son los temerosos de Dios ni los
arrepentidos han de pedir la misericordia de Dios y Su

** Sobre las diversas acepciones de este término técnico (al-wayh al-jass) véase S.
HAKIM, Al-Mu'yam al-saff, Beirut, 1981, pp. 1139-1141.
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perddn por via de la gracia misma. Embellécete pues, si
quieres que se te retire el divino favor recibido de este
modo especial (al-wayh al-jass), de manera que te baste
con el don merecido por el grado de embellecimiento que
con el atavio divino hayas alcanzado, lo cual solo es
posible por la misericordia de Dios, segin Su palabra
[referida a Muhammad]: “Por una misericordia venida de
Dios has sido suave con ellos (C. 3:159).”

Como en tantas otras ocasiones concluye Ibn ‘Arabi con estas
palabras: “Y Dios dice la verdad y guia por el camino {C. 33:4).” No hay
en esta aleya exclusién alguna: Dios dice la verdad - de modo que todas
las cosas, en tanto que divinas palabras, son verdaderas - y guia por el
camino - el camino rectoinclusivo - atodos los seres.™

Tras estas lecturas previas, resultard mas facil comprender la
doctrina akbari del divino amor a la Belleza, expresada con maestria en
un pasaje de Futihat” donde se explica en sistesis el proceso de
existenciacién de las haecceidades o individualidades inmutables por
efusion de la Luz divina. Hay que tener presente que la palabra ‘ayn,
‘entidad’, también puede significar 'ojo’. El autor se sirve a la par de
ambos significados para entretejer una red de alusiones simbdlicas que
permitan intuir la realidad del Amor y |la Belleza en su unicidad esencial:

5. El divino amor a la Belleza

El amor divino dimana de Su Nombre ‘el Hermoso' y de Su
Nombre 'la Luz'. 'La Luz' avanza hacia las entidades
[inmutables] de los posibles y [al iluminarlas] las liberade la
oscuridad de su ensimismamiento” y de su [estado de]
posibilidad, confiriéndoles una vista que es Su propia vista,
ya que no puede verse sino por medio de El. Entonces la
divina Realidad se revela ante aquella entidad/ojo por
medio de Su Nombre 'el Hermoso', con lo cual la entidad de
aquel posible queda prendada de amor por Dios,

®Cf.R. L. NETTLER, The Wisdom of Divine Unity, Jmias, XVI, 1994, pp. 39-49.
PFUTUHAT makkiyya (OY), XIl1:498, p. 557-8.

“Es decir, de las onomatofanias de Nary Yamil.

“Lit. “sumirada a si mismas”.
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convirtiéndose en receptaculo de Su epifania.

Al absorberse en El, la entidad del posible se aniquila,
desapareciendo respecto a si misma, sin saber que este
amor es Suyo - Exaltado sea -, o bien, por el contrario, se
aniquila con relacién a El por si misma - a pesar de estar
en esta circunstancia -, considerando que a si misma se
ama y sin saber que es en realidad un receptaculo de
manifestacion teofanica.

Todas las cosas estan naturalmente inclinadas al amor
propio. Aunque, bien entendido, no hay nada que se
manifieste exteriormente en la entidad del posible mas
que 'El, la divina Realidad. Asi pues, [puede afirmarse
que] no ama a Dios sino Dios mismo.

Serefiere Ibn “Arabr en este texto ados modos de aniquilacién:
la desaparicion de la propia identidad en la divina o la ocultacion de la
divina en la propia. En cualquier caso, la realidad vivenciada por el
mistico, descrita como prodigioso entramado de luces y espejos, es
Unica: la experiencia y el conocimiento de la realidad esencial cuya
unicidad no anula, sin embargo, la realidad de lo multiple, en cuyo
insondable misterio, Amor, Luz, Belleza, Palabra, Sabiduria y
Existencia se tornan manifiestos, dando a conocer, segin la
predisposicion de cada cual, la infinita riqueza del oculto Tesoro
guardado en el corazéon del Hombre Universal. Como propuesta
‘estética’ y metafisica, la concepcién akbari de la Belleza, indisociable
del universo de referencias del discurso propio del autor, no es a mi
parecer, aunque puedan establecerse comparaciones, asimilable a
ninguna otra concepcidn filoséfica o religiosa. No obstante, veamos
hasta qué punto es posible hablar de un pensamiento akbari fundado
en el discurso del Sayj.

6. Sobre el Libro de las epifanias (K. Al-
Manazir al-ilahiyya)

La obra K. Al-Manazir al-ilahiyya, de * Abd al-Karim Yill (ob. 1428),
considerado el mas original autor de entre los pensadores de estirpe
akbari, esta compuesto de 101 capitulos relativos a sucesivas
revelaciones, epifanias y presencias divinas que corresponden a la
develacion, la contemplacién y la realizacion de los respectivos grados
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de conocimiento. Cada capitulo consta de dos partes: la primera, el
manzar, consiste en la exposicion del significado, las caracteristicas, las
experiencias y los contenidos de una epifania; la segunda, llamada afat
hada-l-manzar, presenta una sucinta explicacion del ‘defecto' que la
acompania, es decir, la deficiencia que entrafa esta manifestacion
particular en relacion a la siguiente, el manzar considerado en tanto que
velo que impide contemplar, vivenciar o conocer el préximo manzar de
este ascenso espiritual. A cada manzar, revelacion de un aspecto
divino, corresponde pues un obstaculo que a la par oculta y preludia un
peldafio mas alto.

El término manzar habia sido ya empleado por Ibn ‘Arabi®, pero
Y1ii es el primero en utilizarlo de manera sistematica en la composicion
de esta obra. Yili emplea en este mismo texto varios términos analogos -
aunque no sinonimos idénticos - para referirse a los estadios de esta
secuencia de experiencias misticas y nociones metafisicas. El
significado de manzar coincide ampliamente con el significado de
mashad, 'visién contemplativa’, y, hasta cierto punto, con las nociones
de tayalli, 'teofania’, o hadra, 'Presencia’. Citaré algunos ejemplos que
ilustran lo dicho:

En varios capitulos (v. IX, Xl, XX y otros), tras el titulo, ‘manzar
[de tal y cuall', el autor comienza diciendo: “En este mashad se realiza
enfti[tal y cual cosal... (v. XI)” o féormulas parecidas, identificando ambos
términos. También dice el autor refiriendose al manzar: “En esta
Presencia... (v. XX)”, y mas abundantemente emplea el término tayallr
diciendo, por ejemplo, que tal manzar es una expresion referida al divino
tayallr en el cual Dios te hace contemplar [tal y cual cosa] (v. XXI).

En el capitulo LI, manzar al-siddigiyya, explica Y1 que este
manzar “es la morada espiritual (magam) en la cual encuentras las
realidades esenciales de los Nombres divinos y los atributos sefioriales,
[conociéndolas] desde ti y en ti, segun el modo propio de la develacion
divina, es decir, como saber acompanado de visién directa y
verificacion”. )

Asi pues, el término manzar puede traducirse de maneras tan
diversas como 'punto de vista', 'perspectiva’, 'visiéon teofanica’, 'estado

V., p. €., Fut., XIll, nam. 318, p. 246, |. 9. “La forma es Gnica, pero difiere lo que de
ella se considera (al-manzir min-ha) en virtud de la diferencia entre los observadores
(ijtilaf al-nazirn), debido a lo cual cada perspectiva (manzar) tiene una entidad propia
(‘ayn) que la distingue de las demas.”
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contemplativo’, 'morada espiritual’, 'Presencia’, 'aspecto’, etc.,
dependiendo del contexto. Con este ejemplo, quienes no estén
familiarizados con la terminologia del sufismo podran hacerse una idea
de la dificultad que entrana traducir textos de esta indole, escritos en
una lengua rica en asociaciones y polisemias cuyas sutilezas
denotativas - tan significativas en el discurso metafisico - no pueden
reflejarse en otralengua.

En cualquier caso, el término manzar alude, por un lado, a la
manifestacion de un aspecto de la divina Realidad, y por otro, a la
percepcidn mistica - ya sea visual, auditiva o intelectual - que implica la

“develacion de tal aspecto y al estado que esta experiencia produce en el

contemplativo.

El Dr. Nayah Mahmid al-Ganimi, especializado en Yli, ha
sefialado ya en el estudio que introduce la edicién critica de la obra- uno
de los mas completos trabajos publicados acerca del maestro - algunos
de los tratados sufies precedentes cuyo influjo puede detectarse en la
concepcidn, la estructura, la terminologia y el estilo de los Manazir.
Entre ellos menciona al-Mawagif y al-Mujatabat de Niffari, Manazil al-
s&'irin de Ansar™ y, especialmente, el K. al-Tayalliyat de Ibn “Arabl. La
analogia entre el mawgqif o la mujataba de Niffari, el manzil de Ansan, el
tayalli de lbn ‘Arabl y el manzar de YW, mutatis mutandi, resulta
evidente, lo cual no resta originalidad a la obra YT que, insertandose en
la tradicion literaria del sufismo inspirado permanece, por asi decirlo, fiel
a su propio disefio y cometido. Quisiera afiadir a los precedentes
mencionados otro titulo de Ibn “Arabi cuyo influjo manifiesto ha pasado
inadvertido. Me refiero al K. Masahid al-asrar al-qudsiyya, una de sus
obras andalusies de juventud - redactada entorno al 590 H. y
relacionada con el género del mi'ray - , en la cual se narran catorce
sucesivas contemplaciones.

Como se observara en el breve capitulo que a continuacién se
traduce, YT alterna en su exposicion definiciones y consideraciones de
carater teérico con comentarios y descripciones relativos a la vivencia
efectiva que experimenta el mistico en cada jornada interior. Este texto,
como toda obra sufi genuina, no se presenta como recopilacién erudita,
ni como pura especulacion, sino como ensefianza de caracter iniciatico
derivadade larealizacion “personal” de un heredero espiritual.

*Abii IsmaT ‘Abd Allah al-Ansart al-Harawl, (ob. 481 H.).
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La introduccion precedente permitira entender mejor el capitulo
LVIII, relativo a la Belleza, que ahora traduzco:

7. La epifania de la Belleza segun Yili

Las teofanias de la divina Realidad (al-Haqq) en la
Presencia de la Belleza (manzar al-yamal) se manifiestan
de modos distintos en diversas ocasiones, bajo los
aspectos de la gracia, la misericordia, el saber, el favor, la
generosidad o infinidad de teofanias semejantes. Todas
las manifestaciones de Dios en los corazones de Sus
siervos corresponden a dos modalidades: o bien a la
Belleza de la Majestad, o bien a la Belleza de la Belleza.
Pero ya hemos tratado detenidamente esta cuestion en el
libro al-Insan al-kamil.

Sabe que cuando Dios - Enaltecido sea - se teofanizaa Su
siervo en la Presencia de la Belleza, éste ve y considera
todas las cosas integradas en Dios (mulhaga bi-LIah), de
modo que no se fija en una piedra, un pedazo de arcilla, un
animal o cualquier otra cosa, sin que aparezcan ante él las
consiguientes teofanias de la Belleza de tales cosas,
seglin la adecuada perspectiva trascendente, lo cual no
tiene relacion alguna con las nociones de 'encarnacion’ y
'unificacion’.”

Esto se debe a que Dios - Enaltecido sea - le devela la
limitacion de los seres de modo que [quien experimenta
esta Presencia] no se fija en ser alguno sin que se le
devele su limitacion respecto a la divina Belleza.

En este estado contemplativo (manzar), el siervo escucha
de Dios la aleya coranica que dice: “Adondequiera que 0s
volvais, alli esta la Faz de Dios (C. 2:115)".

Quien alcanza esta morada (manzar), reconoce en todas
las criaturas la Unidad de la divina Realidad. En este
estado, los angeles de las realidades esenciales le
inspiran las diversas ciencias de la Unidad (tawhid) y no
dejan de guiarle hacia la divina Verdad (al-Haqq) hasta
que asciende por encima de ellas, de si mismo y de sus
ciencias, aniquilandose con respecto a todo ello, y luego
con respecto a la aniquilaciéon misma, tras lo cual subsiste
en la divina subsistencia. Y si llega a tornarse subsistente
en Dios, entonces aspira la fragancia de la Majestad y
avanza desde el estado de la contemplacion de la Belleza

“El texto dice lit.: “...y esto sin ‘encarnacion’ (huliil), ni 'unificacion’ (itihad).”
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haciala teofania de la Majestad.

El defecto de este estado consiste en que la contemplacién

de laBelleza te vela y oculta [a Majestad (p. 191-193).

Segln Nayah Mahmid, Yl denomina “ilm tawhid al-Haqq ff

s&'iri--majliaqat, e. d., 'la ciencia de la Unidad de la divina Realidad en
todas las criaturas’', a la unicidad de la Belleza {wahdat al-yamal). Tal
denominacion le parece peligrosa (jafira), mas no explica el porqué de
su recelo. La atribucion a YTl de la creencia en la 'condicién sefiorial' de
todas las cosas (rubibiyyat kulli Say”) deriva de una deficiente y errénea
comprensién de sus postulados, debida a la fragmentaria
descontextualizacién de sus palabras. Tal doctrina de la 'funcién
sefiorial', en cualquier caso mal comprendida, difiere sin duda de laidea
de unicidad de |la Belleza que se expresa en este texto, idea ¢laramente
matizada por el autor que, refiriéndose a ella como percepcién y
experiencia contemplativa propia de un estadio espiritual determinado,
explica que tal fenémeno ha de entenderse a la luz del sentido
trascendente que requiere ( ala-l-tanzih al-13'iq bi-hi), sin confusion con
las ideas de 'encarnacién’ o 'unificacion’, nociones que si entraian,
desde la perspectiva del sufismo y de la tradicién islamica, un evidente
“peligro” doctrinal.

8. La bellezaz en Ramon Llul

En este texto de R. Llul sobre la belleza encontraremos notables
confluencias y semejanzas, sobre todo en cuanto se refiere a los
aspectos éticos de la belleza, pero también percibiremos significativas
disparidades en las concepciones metafisicas que caracterizan el
discurso akbari y el discurso luliano.

8.1. De la belleza®

1. Si el "eternar” en la eternidad fuese cosa fea, la ociosidad seria, en la
misma, cosa bella (Belleza-eternidad).

2. La belleza de la bondad consiste en bonificar, y la del amor, en amar
(Belleza-bondad-amor).

®Cf. Ramon LLUL, Proverbis de Ramon, ed. en castellano de S. Garcias Palau, Madrid,

1978, cap. XXXIV.
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3.No hay ociosidad que sea bella” (Belleza/ociosidad).

4. No hay flor en la que el color sea tan bello, como el amar lo es en el
amor, y el saber lo es enlasabiduria (Belleza-amor-sabiduria).

5. Es muy bellalalealtad entre el amigo y el amado (Belleza-lealtad).

6. Feo es el sefior que es odiado de su pueblo (Belleza/gobierno
odiado).

7. Bello es el hombre que alimenta bellos pensamientos (Belleza-
pensamiento bello).

8. No hay belleza mayor que la belieza de la santidad (Belleza-santidad)
(Poema del amigo allegado y el brocado).

9. No hay virtud fea, ni vicio bello (Virtud-bellezalvicio).

10. Los blancos dientes no son, en la boca, tan bellos como decir la
verdad (Belleza-verdad).

11. Nadie tiene un Hijo tan bello, como Dios Padre; ni una Madre tan
- bella, como Dios Hijo (Belleza suprema-belleza divina).

12. El alma buena es mas bella que el sol (2).

13. No hay corona bella, en la frente del rey malo (Belleza/maldad-mal
gobierno 6, 8).

14. No hay vestido del hombre bueno que sea feo (Bondad/fealdad).

15. Vale maslabelleza de dentro que la de fuera (Belleza interior).

16. La narracién de lo feo, nunca es bella (Mahoma: no hablar de lo
indigno).

17. Bellezay desamor se contradicen (Belleza/desamor).

18. La alegria embellece el rostro (Alegria-belleza. Rostro-esencia).

19. No hay camara bella, si algo le falta (Belleza/carencia-deficiencia).
20. No hay mas feo que el pecado (Belleza/fealdad-pecado).

Véase también el cap. “De bellea”, Cent noms de Déu, (c. XXXII,

ed. cit,, p. 109), donde se refiere mas a Dios que en este capitulo de los
Proverbis.

7En el cap. X!X, 8, dice: “Si el poder de la eternidad no ‘eternara’, no habria otro tan
ocioso”, p. 94.

b
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8.2. Analisis semioldgico del texto de Ramon Llul
sobre la belleza

Para estructurar una teoria de lo bello a partir del texto en cuestion,
resulta indispensable hacer un analisis que nos permita establecer
sinonimias y analogias. En este analisis se perfilara una definicion de la
belleza, segun la concepcion luliana, a partir de estos escritos sobre el
Nombre “el Bello”.

Primero, veamos que adjetivos son compatibles con bello, en la
férmula'x (algo o alguien) es bello'. Siguiendo el orden de las sentencias
del cap. XXXIV encontramos estos términos afines o analogos: x es
eterno (1), bueno (2, 12, 13, 14), amante (2, 3, 17), sabio (4), leal (5),
amado (6), bienpensado (7, 16), santo (8), virtuoso (9), veridico (10),
alegre (18), completo (19).

¢ De qué se predica la belleza? A la pregunta ¢ qué es bello?, el
texto de Llul da las siguientes respuestas: Es bello “eternar” en la
eternidad (1), bonificar - belleza de la bondad - (2), amar - bellezadel
amor - (2, 4, 17), saber - belleza de la sabiduria - (4). Es bella la lealtad
entre el amigo y el amado (5), la santidad (8), la virtud (9), el alma buena
(12), la completud (19). Es bello el hombre que alimenta bellos
pensamientos (7), decir la verdad (10), el vestido del hombre bueno (14),
elrostro alegre (18).

Ramon Llui compara cosas bellas a cualidades o acciones
bellas: El color de la flor no es tan bello como el amor o el saber (4). “Los
blancos dientes no son en la boca tan bellos como decir la verdad” (10).
“Elalma buena es mas bella que el sol” (12). Lo externo es bello en virtud
de lointerno, asi: “No hay corona bella en la frente de rey malo” (13), “ni
hay vestido del hombre bueno que sea feo” (14), ya que “vale mas la
belleza de dentro que la de fuera” (15), y asi como la belleza interior
determina la exterior, la fealdad interna determina la externa.

¢ Qué es feo? La ociosidad (3), [la ignorancia (4), la deslealtad
entre el amigo y el amado(5)], “fec es el sefior que es odiado de su
pueblo” (6), [alimentar malos pensamientos (7)], el vicio (9), la corona en
la frente del rey malo (13), la narracién de lo feo (16), el desamor
(“Belleza y amor se contradicen”, 17), la camara a la que falta algo (19),
el pecado (20). Como puede apreciarse, Liul insiste en la fealdad del mal
gobernante (6, 13).

¢ Qué es la belleza? “Belleza - dice Llul - es la proporcién de la
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forma y la materia” (Del 'formador [XXXI|], 4). Esto se refiere a la
hermosura o armonia en el orden sensible de la “formacion”, la belleza
formal. No obstante, “la belleza de la bondad consiste en bonificar, y la
del amor, en amar” (2) y la de la sabiduria, en saber (4).

“No hay belleza mayor que la belleza de la santidad” (8), “ni hay
mas feo que el pecado” (20).

¢Quién es bello? El que bonifica, el que ama, el que sabe, el
amigo leal, [el sefior amado de su pueblo (6)], el hombre que alimenta
bellos pensamientos, el santo, el virtuoso, el veridico, el alma buena, [el
rey bueno (13)].
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