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EL CONTEXTO INTELECTUAL DE IBN ‘ARABI DE MURCIA

RicArRDO FELIPE ALBERT REYNA
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Resumen: La lectura del pensamiento de Ibn ‘Arabi exige un conocimiento previo de
su contexto intelectual. Aqui se presenta dicho contexto desde un punto de vista her-
menéutico mediante una metodologia basada en la filologia entendida como tarea de
interpretacion de un ambito cultural en términos de otro ambito cultural diferente sobre
la base de los discursos. El mundo que se describe es basicamente un cosmos unitario
en el que todos sus elementos reflejan esa unidad subyacente: los seres particulares,
los saberes, las vias de acceso al saber. Pero Ibn Arabi no puede reducirse al mundo
cuyo conocimiento es requisito previo para la comprension cabal de su pensamiento.

Palabras clave: Ibn ‘Arabi, hermenéutica, filologia, historia cultural, islam clasico.

Abstract: The reading of Ibn ‘Arabi’s thought requires prior knowledge of its intellec-
tual context. This context is here presented from a hermeneutical point of view through
a methodology based on philology understood as a task of interpreting a cultural field
in terms of a different cultural field on the basis of discourses. The world that is de-
scribed is basically a unitary cosmos in which all its elements reflect that underlying
unity: the particular beings, knowledge, the access roads to knowledge. But Ibn ‘Arabi
cannot be reduced to the world whose knowledge is a prerequisite for the full under-
standing of his thought.

Keywords: Ibn ‘Arabi, hermeneutics, philology, cultural history, classical Islam.



1. PrOLOGO

Los productos del espiritu humano han sido objeto tradicional de
estudio de las distintas disciplinas humanisticas y, por lo menos hasta
el dia de hoy, siguen siendo una provincia de las humanidades. Sin em-
bargo, desde los inicios de las ciencias sociales modernas, en las pro-
fundidades del siglo dieciocho, con su mito de la “historia natural”, y
durante su innegable desarrollo tedrico y dogmatico durante los dos si-
glos siguientes, el estudio de los aspectos materiales de las sociedades
humanas se ha desgajado claramente de su matriz humanistica.

Pero, a pesar de esa separacion, el estudio de esos aspectos mate-
riales de las sociedades humanas, aun reconociendo su caracter nece-
sario dentro de la concepcion moderna de los saberes, es un estudio a
conjuntar con el patrimonio aportado por las humanidades, ya que espi-
ritu y cuerpo son dos aspectos de una misma realidad previa a cualquier
analisis y actuan en conjunto en un mismo medio, que es a un tiempo
material y espiritual. No obstante lo cual, hay que reconocer que los dis-
cursos producidos con los métodos de las ciencias sociales no se refieren
al pensamiento, sino que se limitan a presentar las circunstancias en las
que dicho pensamiento se genera y, en su caso, se expresa. Lo cual es asi
con independencia de que los aspectos del pensamiento que se estén in-
vestigando se encuadren en un solo marco temporal, espacial o social, o
bien en varios, o que se incluya una perspectiva lingiiistica, econdmica,
de género, de edad o de cualquier otro tipo.

Cualquier pensamiento, ciertamente, se genera y se expresa en un
entorno material y social que es objeto de estudio de las ciencias na-
turales y de las ciencias sociales, cada una de ellas con sus principios
para definir sus objetos y sus métodos para estudiarlos. Sin duda, esos
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enfoques pueden enriquecer la comprension de aquellos aspectos mate-
riales y sociales del pensamiento que ocupen nuestra atencion. Sin em-
bargo el pensamiento también existe en un contexto propio, que es el
contexto intelectual.

Por contexto intelectual entiendo la noosfera, no en el sentido ma-
terial que recoge el diccionario de la Real Academia de la Lengua (Con-
junto de los seres inteligentes con el medio en que viven), sino en el
sentido de todo el mundo de ideas en sus aspectos estaticos y dindmicos.

Cada época es accesible a partir de unas claves acordes con la natu-
raleza del mundo que estemos estudiando: claves materiales, claves so-
ciales, claves intelectuales... En este estudio quiero acercarme a la época
de Ibn ‘Arabi a partir de algunas de sus claves intelectuales, las cua-
les iré desgranando e interpretando desde un punto de vista filolégico,
donde entender¢ la filologia como la disciplina humanistica (ciencia hu-
mana, que dirian otros, como si conociéramos alguna ciencia que no sea
humana) que se dedica a interpretar un ambito cultural determinado en
términos propios de otro ambito cultural sobre la base de lo mas especi-
ficamente humano: los discursos de quienes participan de dicho ambito
cultural. El método de investigacion y exposicion de este trabajo sera,
asi pues, de cardcter hermenéutico y prescindira de la documentacion de
unos datos que da por conocidos y que aqui procede a interpretar.

2. INTRODUCCION

El contexto intelectual de Ibn ‘Arabi es el conjunto de las corrien-
tes intelectuales de su época, una época que forma parte de un periodo
mayor de la historia de la cultura arabe islamica: la cultura arabe isla-
mica clasica. Naturalmente, en un trabajo de esta brevedad no es posi-
ble tratar esas corrientes en extenso y por ello tendremos que limitarnos
a pasar revista a algunas claves que hagan mas accesible el mundo inte-
lectual en el que vivid nuestro autor.

En primer lugar haré una presentacion de algunas claves de la cul-
tura arabe islamica clasica, de la cual forma parte la época que nos
interesa en particular: la de Ibn ‘Arabi de Murcia. Esta presentacion
constara de los momentos siguientes: primero har¢ explicitos algunos de
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sus elementos formativos; a continuacioén haré una presentacion del cos-
mos en el que esos elementos formativos cobran sentido; después haré
una somera exposicion de algunos tipos de teorias mas particulares que
describen ese cosmos; y terminaré por una vision de la teoria general (o,
mas bien, metateoria) del conocimiento que cabe discernir como trans-
fondo de dichas teorias particulares.

En segundo lugar trataré de algunos aspectos de las corrientes intelec-
tuales de la época de Ibn ‘Arabi, delimitando primero la época, aludiendo
seguidamente a algunas influencias recibidas por nuestro hombre a nivel
individual y pasando revista ulteriormente a los principales pensadores
de entonces, tanto autores foraneos conocidos en al-Andalus (al-Farabi,
Ibn Sina y al-Gazzali; a partir de aqui: Alfarabi, Avicena y Algazel) como
autores andalusies (Ibn Bajya, Ibn Tufayl e Ibn Rusd; a partir de aqui:
Avempace, Abentofail y Averroes), como ilustracion del contexto inte-
lectual en el cual debe ser entendida la produccion de Ibn “Arabi.

Finalmente dedicaré un capitulo a las conclusiones, donde incluiré
una advertencia sobre lo irreductible de Ibn ‘Arabi a las influencias que
haya podido recibir.

3. ALGUNAS CLAVES DE LA CULTURA ARABE ISLAMICA CLASICA

Uso la expresion de “cultura arabe islamica clasica” en un sentido
amplio que cubre la produccién intelectual de toda la larga época del
establecimiento, florecimiento y declive del Estado abasi en todas las
areas geograficas que estuvieron en relacion organica con el mismo en
el ambito civilizacional en general y cultural en particular, incluyendo
entre ellos las formaciones sociopoliticas que disfrutaron de una mayor
0 menor autonomia o independencia respecto de dicho Estado.

3.1. ELEMENTOS FORMATIVOS DE LA CULTURA ARABE ISLAMICA CLASICA

Hablando de una manera esquematica, hay dos tipos de elemen-
tos constitutivos del tejido cultural de la cultura 4rabe islamica clésica,
para los cuales uso los términos tradicionales de nagl (que traduzco
como “ciencias tradicionales”) y de ‘agq/ (que traduzco como “ciencias
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intelectuales™). Por nagl/ (o ciencias tradicionales) entiendo el conjunto
de culturemas entendidos como adquisicién basada en una transmisioén
tradicional a lo largo de una cadena discipular, mientras que por ‘ag/ (o
ciencias intelectuales) estoy entendiendo los culturemas que fueron en-
tendidos como resultado de una adquisicion a partir de las meras capaci-
dades del intelecto humano.

El no especialista en la cultura islamica clasica suele estar mas fa-
miliarizado con las ciencias intelectuales, que en la época de la que es-
tamos hablando pueden desglosarse en matematicas (o aritmética y
geometria, si queremos), astronomia, logica, fisica y metafisica, aunque
el nimero concreto de ciencias y disciplinas siempre depende del autor
particular que estemos utilizando como fuente paradigmatica de nues-
tro estudio. Logica, fisica y metafisica son a menudo el ntcleo de lo que
se dio en llamar falsafa (traducible como “filosofia no revelada”), aun-
que en ocasiones recibe también otros nombres, como el de hikma, que
en esos casos son sinénimos de falsafa.

En cuanto a las ciencias tradicionales, procedo a hacer una distin-
cion basada en su origen diverso, que para simplificar identificaré como
griego, arabe e islamico. Con esto no estoy negando ni invisibilizando
otros aportes que han contribuido a la cultura arabe islamica clasica,
sino que solamente estoy seleccionando los elementos que considero
que explican con mas claridad y simplicidad el panorama intelectual
contemporaneo de Ibn ‘Arabi.

Lo griego como conocimiento tradicional hizo en un primer mo-
mento su entrada triunfal en el pensamiento arabe islamico clasico por
la “puerta de servicio” de la medicina, y concretamente de la medicina
galénica, que trajo consigo una concepcion fisica y metafisica con la que
fue dialogando aquel pensamiento: la teoria de los cuatro humores y, por
lo tanto, de los cuatro elementos, y la division entre un mundo sublu-
nar (compuesto de esos cuatro elementos) y otro supralunar (propio del
quinto elemento, el éter, mas alla de la particularizacion en ninguno de
los otros), es una teoria que fue reformuldndose y adquiriendo sentido
dentro de la cosmologia tradicional islamica en un didlogo de siglos.

Lo propiamente arabe se present6 en una modalidad que hoy llama-
riamos literaria; es decir, en la plasmacion textual del adab tradicional,
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con su reelaboracion constante y con los elementos alégenos siempre
presentes, donde lo 4rabe se entiende en su sentido tradicional lingiiis-
tico y no en el sentido étnico moderno. Y también se present6 en otros
saberes practicos pero presentados marginalmente por la tradicion de
estudios que le ha dado prioridad a lo que en época moderna se ha en-
tendido como literatura. Esos otros saberes practicos referidos a la agri-
cultura, a la medicina, a la genealogia, a la historia preislamica y a todo
lo que en las sociedades arabes islamicas clasicas tuvo valor de cambio
son igualmente ingredientes del marco cultural al que estamos asoman-
donos en estas lineas.

Mas especificamente isldmico es el texto coranico y los relatos tra-
dicionales sobre la vida de los primeros musulmanes (hadices, cronicas,
biografias). Cuando en época abasi se aborda la creacion de una ideologia
que legitimara el poder de quienes detentaban el poder, una de las vias de
legitimacion fue la canonizacion de unos textos y su interpretacion, para
lo cual se fueron desarrollando unas disciplinas teérico-practicas (nahw
“gramatica”, balaga “retédrica”) en las que un elemento comun se mues-
tra como columna vertebral de todo su edificio intelectual: los concep-
tos de as/ (plural: usil) y de far * (plural: furi ). Cualquier “rama” (far°)
se deriva de su “raiz” (as/), todos los fenomenos que estudiemos son un
caso particular de un principio general, y esto lo vamos a ver plasmado
en la concepcion de todos los saberes tedricos y, consecuentemente, en
todas sus aplicaciones.

Cuando, a partir de la actividad interpretativa y de aplicacion de los
saberes transmitidos tradicionalmente, se vayan diversificando los sabe-
res en un proceso de especializacion social, los principios interpretati-
vos se iran aplicando en cada aspecto de la vida de la sociedad. Asi, por
ejemplo, la actividad de interpretacion coranica (tafsir) y de las fuentes
especificamente isldmicas en general (iytihad) produjo una dispersion
del saber islamico en distintos saberes o disciplinas.

Por un lado, el derecho ritual isldmico (figh) se centrd en cuestio-
nes conductuales, limitando el sentido técnico del término islam ex-
clusivamente a esos aspectos materiales de la tradicion. Derecho ritual
islamico que, en una creciente normativizacion de la vida social, fue
exigiendo el desarrollo de otros saberes, como las matematicas y la
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astronomia (por ejemplo, para determinar cuestiones de herencia, los
horarios de la plegaria ritual isldmica o la orientacion de la gibla).

Por otro lado, el kalam (como teologia racional o como filosofia de
la revelacion), en un didlogo no siempre exento de tensiones con la 16-
gica, fue delimitando una vision determinada del iman (sensibilidad es-
piritual) como cosmovision en la que poder insertarse la ciencia de la
conducta llamada islam.

Por tltimo, la tarea de interiorizacion de ese iman en el islam recibid
el nombre técnico de ihsan, aunque la palabra que ha tenido més éxito
para nombrar esa actividad de interiorizacion es la de tasawwuf, sobre
cuyo origen y sentido se ha especulado ampliamente desde los horizon-
tes mas diversos.

Ciencias tradicionales y ciencias intelectuales se han entrecruzado
constantemente y realmente no es posible separarlas sin violentar la con-
cepcion que cada pensador ha tenido de su propia parcela de saber: la
logica ha sido atacada con argumentos 16gicos, la interiorizacion ha in-
tentado ser maniatada con argumentos procedentes de las ciencias de la
conducta y en general estd por hacer una historia del pensamiento arabe
islamico en la que cada hilo de pensamiento reconozca la herencia que
recoge y la que entrega a su vez.

Valga lo dicho como introduccion a la cuestion espinosa de los ele-
mentos formativos de la cultura drabe islamica clasica y pasemos a pre-
sentar el cosmos en el que esos elementos formativos cobran sentido.

3.2. COSMOLOGIA ARABE ISLAMICA CLASICA

Se ha convertido en costumbre gremial plantear toda una serie de
cuestiones que interesan al pensador moderno y que son proyectadas
anacronicamente sobre el pensamiento islamico clasico. Entre esas
cuestiones tenemos el mayor o menor grado de aristotelismo o de neo-
platonismo que aparezcan como ingredientes de un pensamiento que se
quiere reducir a la genealogia de dichos elementos. O también tenemos
la proyeccion de dos polos, uno individualista y otro colectivista, sobre la
ubicacion del pensamiento social dentro de una escala que adquiere im-
portancia solamente en el mundo moderno. Otros debates, como el de la
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libertad o el destino dentro de la economia de la vida humana, se sacan
de sus contextos y se extienden a entornos en los que su presencia fue
marginal y anecddtica. Faltan estudios que presenten el pensamiento de
cada sujeto dentro de las coordenadas en las que se produjo y no pasado
por el prisma de las preocupaciones de pensadores posteriores y ajenos
al mundo de los pensadores que estudiamos. Aqui es pertinente la obser-
vacion de como un mismo pensador parece mas “inteligente” en los es-
tudios realizados por los filésofos que en los de los historiadores, ya que
los primeros buscan sentidos mediante extrapolaciones a toda la historia
del pensamiento, mientras que los segundos se atienen a los datos reales
a los que tenemos acceso.

Mas acd de esos planteamientos derivados del estudio receptum
quiero presentar la formulacion final de los términos principales que
conforman la cosmologia islamica clasica como ilustracién del mundo
intelectual en el que se mueve y respira Ibn ‘Arabi.

En este mundo no hay oposicion entre creacion (jalg) y emanacion
(fayd o fayadan), entre aristotelismo y neoplatonismo, sino que ambos
conceptos se presentan como visiones limitadas de una misma relacion
entre los seres y su “raiz” u origen al modo en que, en general en toda
esta cultura, cualquier “rama” (far ‘) se deriva de su “raiz” (as/), ya se
esté tratando de cuestiones gramaticales, retdricas, juridicas, rituales o
teologicas.

Ese mundo recibe nombres diversos en funcién del aspecto del que
estemos tratando. Recojo aqui las denominaciones finales después de
cierta vacilacion de épocas anteriores. El mundo es mulk en la medida
en la que estemos hablando de su receptividad a principios o niveles su-
periores, mas efusivos, de si mismo. En ese sentido estamos hablando
de un mundo de aysam (singular: yism) o “cuerpos”; no en el sentido
cartesiano de entidades autonomas con capacidad de autodeterminacion
mientras no intervengan otros cuerpos que limiten esa autonomia, sino
que el “cuerpo” clasico islamico, el yism, es solamente ese aspecto re-
ceptivo de cada ser respecto de los aspectos efusivos del mismo ser.

Pero el mundo también es malakiit cuando es considerado como el
conjunto de seres particulares (nufiis; singular: nafs) desde dos puntos
de vista: por un lado, como dimension efusiva de cada ser, del mismo ser
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que, considerado en su receptividad, es llamado yism; y, por otro lado,
como dimension receptiva de una dimension supraindividual, la dimen-
sion en la que el mismo mundo Unico recibe el nombre de yabarit y en
el que lo supraindividual de los seres particulares se llama riih.

Si el mulk es simplemente una parte del malakiit, si el “cuerpo” es
simplemente una parte del “alma”, el malakiit es una particularizacion
del yabariit, las “almas” son simplemente aspectos particulares del “es-
piritu”. Lo cual, dicho asi, es locura para un sentido comun cartesiano.
Pero valga lo dicho previamente para que se entienda el sentido de estos
términos y se vislumbre el mundo en el que vive Ibn ‘Arabi y, con él,
todo el mundo arabe islamico clasico, todo el islam tradicional.

La solucion facil de decir “cuerpos”, “almas” y “espiritu”, asimi-
lando la cosmologia clasica islamica a otras cosmologias, estd en pugna
con la traduccion extranjerizante que dejaria los términos en su lengua
original. Triste sino el del filologo, que tiene que oscilar entre una op-
ciony la otra en dependencia de la finalidad de su presentacion y a riesgo
de ser acusado de inconsistencia, como bien saben los traductélogos ac-
tuales. Una solucién de compromiso en castellano seria hablar de aspec-
tos somaticos, psiquicos y pneumaticos del ser, que en cualquier caso
habria que dejar claro en qué sentido se estarian utilizando como térmi-
nos técnicos.

Lo que aqui y ahora nos importa es recordar que la vision del mundo
en la que vive Ibn ‘Arabi es la de un mundo unitario pero con diversos
aspectos y facetas, todos ellos formando un conjunto organico de rela-
ciones mutuas que comparte la esencia, lo que cada ser es en tltima ins-
tancia (una particularizacion del rih, es decir, la manifestacion de una
posibilidad de existencia), a pesar de la diversidad de las substancias, es
decir, la diversidad de lo que diferencia a unos seres de otros.

No son tres mundos diferentes, sino tres nombres del inico mundo
real, cada uno de los cuales hace referencia a un aspecto del mundo.
Todo lo que Ibn ‘Arabi diga sobre el mundo habra de entenderse apli-
cado a ese mundo en el que vive y no a ningiin otro mundo de otras
cosmologias.
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3.3. TIPOS DE TEORIAS QUE DESCRIBEN EL COSMOS
ARABE ISLAMICO CLASICO

Este cosmos puede ser estudiado en su conjunto o también puede
centrarse la atencion en alguno de sus aspectos. Ya he presentado los
principios generales de una cosmologia que, mas alla de las diferen-
cias entre unas concepciones particulares y otras, se limita aqui a los
elementos comunes dichos. Esta vision general del mundo parte de
unos principios generales diferentes a los de la fisica moderna, here-
dera en tltima instancia del dualismo cartesiano, y con la que no puede
haber una medida comtn. Mientras el cosmos islamico tradicional es
una plasmacion escalonada de los mismos principios universales, en el
mundo fisico moderno las dimensiones no fisicas del universo, las leyes
de la naturaleza, son abstracciones de las propiedades de una materia
inerte pero autdbnoma.

Una distincidon andloga hemos planteado al contraponer la vision
del ser humano isldémico tradicional, con su antropologia insertada or-
ganicamente en la cosmologia unitaria de la que hemos hablado, frente
al cuerpo mecanico del homo cartesianus, con su mente emergente a
modo de “invitado de piedra” y estudiada por la psicologia en sus dife-
rentes escuelas. El homo islamicus es un ser unitario en el que se ma-
nifiestan los diversos 6rdenes del cosmos, también unitario, del islam,
donde el ser humano es un microcrosmos y el cosmos es una especie de
“macrantropo”, lo cual explicara las correspondencias ente el hombre y
el cosmos que estan detras de ciencias tradicionales como la astrologia o
la magia. Se trata de un ser que convive con otros seres, cada uno de los
cuales reflejan y manifiestan distintos aspectos de los mismos principios
universales. Y dentro de los tres mundos principales en los que se mueve
el ser humano (o, mejor dicho, dentro de los tres aspectos principales del
mundo en el que existe el ser humano) —el mundo de la accion, el mundo
de la contemplacion y el mundo intermedio de las relaciones entre la
accion y la contemplacion— un lugar de honor lo tendra el mundo més
cercano al principio primero y tltimo de todo, el mundo de la contem-
placion, y por lo tanto la gnoseologia como ciencia del conocimiento.
Gnoseologia que serd necesariamente diferente y ajena a las discusiones
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entre racionalistas y empiristas que jalonan el pensamiento moderno,
con todas sus soluciones de compromiso y sus propuestas eclécticas. El
conocimiento tradicional isldmico sera la contemplacion de la verdad
eterna, a la cual se accedera regularmente por via de la tradicion, y que
serd inseparable de la accion; ya sea la accion sobre los “cuerpos”, en su
posibilidad mas alejada de los principios superiores de la existencia, o la
accion sobre las “almas”, en su posibilidad mas cercana a esos mismos
principios. De ahi la superioridad de la ensefianza sobre la politica, del
magister sobre el minister, del mu ‘allim sobre el sani ‘.

Cuando la reflexion se alza hacia aquellos principios que deciamos
y se dirige al principio supremo nos hallamos en el dominio de la teo-
logia o la metafisica. Pero no se trata de una metafisica que dé por su-
puesta la realidad de un mundo material autobnomo, sino que integra los
aspectos somaticos del mundo dentro de un cosmos que tiene mas as-
pectos. El mundo que dé razén de ser del mundo fisico no serd un mundo
ajeno a este, sino el propio tejido explicativo de su esencia y de su subs-
tancia, de lo que es y de como es. La negacion de una metafisica asi seria
la negacion del mundo y de ahi la incomprension mutua entre el islam
tradicional y el mundo moderno: cuando el mundo moderno niega a
Dios, el musulman tradicional esta entendiendo que se niega la esencia
del mundo y, por lo tanto, su existencia; estd entendiendo que el mundo
moderno niega la evidencia de que hay algo que es real mas alla de cual-
quier apariencia. Y cuando el islam tradicional afirma a Dios (al Dios
del islam tradicional como principio supremo de todo lo real, que no es
el Dios de los modernos como ser supremo, como un ser mas, pero su-
premo), el mundo moderno esta entendiendo que se afiade al mundo real
otro mundo que no hace falta para nada, un mundo de fantasias, porque
no habria nada més que seres particulares y ninguna otra cosa, y ningun
otro nivel de existencia en las cosas mas alla de su apariencia, mas alla
de su “estar presentes”.

Mundo, hombre y Dios pueden servirnos como focos de reflexion
para nuestra exposicion, siguiendo la preocupacion central del pen-
samiento arabe islamico clasico sobre el ser humano y sus relaciones
con el mundo en el que vive y con los principios superiores que mani-
fiesta, pero igualmente se podrian particularizar otros aspectos de este
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pensamiento y ponerlos juntos y en contraste con el pensamiento mo-
derno para asi mejor entender el mundo de Ibn ‘Arabi.

3.4. TEORIA DEL CONOCIMIENTO COMO TRANSFONDO
DE LA TEORIAS CLASICAS

Igual que todo tiene un solo principio, porque la realidad es una
sola, asi mismo la verdad es una sola, pero hay diversas vias hacia esa
unica verdad. La existencia simultanea de una sola verdad pero de vias
diferentes establece una tension entre pluralismo y uniformidad que se
manifiesta en todo momento.

Esto va en consonancia con la misma tension en otros focos del pen-
samiento. Baste ahora mencionar la tension entre dos concepciones del
islam desde un punto de vista politico-religioso. Mientras hay quienes
hacen hincapié en que el islam no establece distinciones entre los fun-
dadores de las distintas religiones, otros, sin embargo, insiste en la je-
rarquizacion entre ellos; y ambas concepciones acuden a justificaciones
racionales y tradicionales para defender sus posturas.

Por lo que se refiera a lo que tienen en comun las distintas con-
cepciones del conocimiento, aqui sera suficiente recordar que el princi-
pal debate ha sido en general el de los méritos relativos de las ciencias
tradicionales y de las ciencias intelectuales, diversamente conjuntadas
en diversos momentos del pensamiento arabe islamico cldsico. Men-
ciono como botdn de muestra las discusiones sobre la identidad del iméan
oculto (al-imam al-mastiir) como principio de autoridad tanto en el co-
nocimiento como en la accién, y como en ocasiones se intentd zanjar la
cuestion afirmando que ese iman oculto “que esta entre vosotros sin que
lo reconozcéis™ no es otro que el intelecto humano.

El conocimiento como recuerdo y acumulacion de lo que podria-
mos llegar a saber consiste en ir reconociendo cudl es la estructura real
del mundo, los principios a los que se atiene en su funcionamiento, y en
este contexto no tiene sentido la distincion entre un Platon y un Aristo-
teles que hoy concebimos enfrentados desde una optica moderna e in-
genuamente conjuntados en €pocas anteriores y, por lo tanto, infantiles
y no emancipadas de la fantasia. Optica moderna que, desde una vision
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islamica tradicional, se caracteriza por su ceguera a la estructura unita-
riay poliédrica de larealidad y su idolatria de las apariencias de los cuer-
pos como unica realidad.

4. ALGUNAS CLAVES INTELECTUALES DE LA EPOCA DE IBN ‘ARABI

En este apartado voy a delimitar en primer lugar la época a la que
me refiero, pasaré a continuacion a tocar la cuestion de las influencias
recibidas personalmente por nuestro hombre y terminaré con un rapido
repaso de algunos pensadores que conformaban su mundo intelectual.

4.1. DELIMITACION DE LA EPOCA

Unos cuarenta afios mas joven que Averroes, Ibn ‘Arabi dividié su
vida entre una juventud en el occidente isldmico dominado por los al-
mohades y las tierras centrales del islam en los ultimos tiempos abasies,
entre los cruzados apenas contenidos por los ayytbies y la inminente
destruccion de Bagdad a manos de los mogoles. Por una parte se trata del
final de la época clasica del mundo arabe islamico, que queda recogido y
compendiado de alguna manera en la obra de Ibn ‘Arabi, y por otra parte
es una época cuya continuacion serd tefiida por un declive militar y poli-
tico que no dejara de reflejarse mas adelante también en el ambito de un
pensamiento mas interesado en la conservacion que en el desarrollo, en
consonancia con dicho declive.

4.2. INFLUENCIAS RECIBIDAS

Miguel Cruz Hernandez nos dice que el maestro principal de Ibn ‘ Arabi
en al-Andalus fue Abii Madyan y que tuvo maestros filoséficos en la es-
cuela de Ibn al-‘Arif y en la de Ibn Hazm. Otras fuentes nos hablan de
otras influencias. Sin embargo, el enfoque de la busqueda de influencias
presupone la prioridad del contenido conceptual de la obra de Ibn ‘ Arabi
por encima de la experiencia que nutre su expresion. Pero si, en cambio,
prima la experiencia, entonces los conceptos en los que esta se exprese
serdn circunstanciales y de una importancia muy secundaria.
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Como siempre, nuestro foco de interés sera el que determine la im-
portancia que le concedamos a un aspecto u otro de su obra: como expre-
sion de una experiencia o como manifestacion de conceptos € imagenes
particulares con los que presente esa experiencia propia. En cualquier
caso, esas influencias particulares nos podran hablar de su entorno in-
mediato, si llegan a confirmarse mas alla de especulaciones en el vacio,
pero no nos hablaran del ambiente intelectual general de su época. Por
ello vamos a enfocar a varios personajes cuyo mayor alcance nos dara
una imagen mas amplia del paisaje de ideas en el que vivid Ibn ‘Arabi.

4.3. PENSADORES PRINCIPALES

Procedo a presentar algunas ideas claves de los principales perso-
najes cuyo pensamiento estaba “en el aire” en el mundo al que llega
Ibn ‘Arabi. La distincion que hago entre autores andalusies y no anda-
lusies no se debe a ninguna diferencia de contenido intelectual, ya que en
ambos casos estamos ante pensadores que presentan visiones del mundo
arabe islamico clasico. La distincion que hago obedece a la intencion de
presentar por separado los elementos compartidos por toda la umma en
la medida en la que, como representantes del pensamiento de sus zonas
geograficamente centrales, su influencia llegaria més facilmente a todas
partes, mientras que los pensadores andalusies proyectarian su influencia
con mayor dificultad debido a su ubicacion geografica periférica.

4.3.1. AUTORES FORANEOS CONOCIDOS EN AL-ANDALUS

En este apartado me voy a limitar a presentar algunas ideas claves
muy basicas que nos permitan hacernos una idea introductoria de lo que
representan estos autores en la historia del pensamiento isldmico.

Entre los siglos IX y X d.C. Alfarabi es un adalid de la idea de uni-
dad en todos los campos: Aristoteles y Platon serian pensadores armo-
nicos (cosa que ya “sabiamos” desde el mundo helenistico preislamico
y que conservaria legitimamente como idea propia el mundo helenistico
oriental al islamizarse). Ese ideal de la unidad también lo expresa en su
vision de la revelacion y la razén como dos vias armonicas hacia la ver-
dad. Y también unitaria es su vision de las relaciones entre el individuo
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y la sociedad; de ahi la afirmacion tan repetida de que para €l todo es po-
litica, o que todo esta subordinado a la politica.

Avicena (980-1037 d.C.) uniria mas tarde la educacion filoséfica
con el entrenamiento del tasawwuf. Asi lo vemos eminentemente en su
Risalat Hayy ibn Yagzan como viaje alegorico que materializa su vision
unitaria de la filosofia y la mistica.

Pero es Algazel (1058-1111 d.C.) quien formulara el islam clasico
en su integracion del figh y del tasawwuf, muy particularmente en su
Thya’ ‘ulim al-din.

En todos estos pensadores clasicos vemos la formulacion progre-
siva de una vision unitaria del mundo, de la sociedad, del ser humano,
del saber... Vision unitaria que esta en la base de todo lo que Ibn ‘Arabi
venga a decirnos después.

4.3.2. AUTORES ANDALUSIES

Suele hablarse de Avempace como iniciador del pensamiento espe-
culativo en al-Andalus, ya en época almoravide, desde el ultimo tercio
del siglo XI d.C. hasta bien pasado el primer tercio del siglo siguiente. Y
se lo menciona concretamente como introductor de Alfarabi, que habia
sido el artifice de la naturalizacidn de la falsafa después del trabajo pio-
nero de al-Kindi. Aunque se suele insistir en que, para Avempace, la per-
feccion humana solo es posible dentro de una vida solitaria, mi lectura
de su obra me hace anteponer otra idea: la idea de que la perfeccion es
antes provincia de la contemplacién interna que de la actividad corpo-
ral; lo cual no es exactamente lo mismo que llamar a dejar de lado la so-
ciedad humana.

La generacion siguiente, ya en €poca almohade, vio la figura de
Abentofail y su Risalat Hayy ibn Yaqzan fi asrar al-ma ‘rifa al-israqiyya
(o bien, seglin otras versiones: al-Sargiyya). Esta obra también plantea la
cuestion de la perfeccion humana, a la cual distintos lectores responden
con respuestas diversas, predominando, curiosamente, quienes vuelven a
encontrar también en este pensador un elogio de la soledad humana. De
nuevo he acudido a mi propia lectura y lo que he encontrado, de acuerdo
con las preocupaciones de la época, es una afirmacion explicita de que no
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es suficiente la dimension interna para alcanzar la perfeccion, sino que la
dimension corporal del ser humano debe ser compaiiera inseparable de su
dimension interna si esa perfeccion ha de ser alcanzada y mantenida; per-
feccion que es, en todo caso, el final de un largo camino, con independen-
cia de que se emprenda en solitario o en el seno de la sociedad humana.

Abentofail vive en un universo jerarquico en el que la perfeccion de
lo inferior pasa por dejarse llevar por lo superior hasta llegar a la con-
templacion directa de lo que antes se haya conseguido conocer racio-
nalmente; contemplacion que serd mas facil y duradera con la practica.

Abentofail le habria dejado a Averroes el encargo de leer a Aristoteles,
fruto de lo cual habrian sido tres series de comentarios y una serie de postu-
ras intelectuales de entre las que destaco la concordancia entre la revelacion
y la razén, la afirmacion de que Dios ejerce su accion sobre los principios
eternos de la materia y la forma, y la concepcion de que el intelecto agente
seria el intelecto material, es decir, el saber universal, que esta en potencia,
mientras que el intelecto adquirido es el saber concreto individual.

En ninglin momento encontramos que Averroes haya hablado de
una doble verdad, sino solo de concordancia y armonia. Tampoco en-
contramos que haya hablado de eternidad del mundo, sino de que ma-
teria y forma, como principios, serian eternos, lo cual no es lo mismo
que afirmar que Dios y el mundo sean coeternos; se trata de una afirma-
cion que es compatible con la creacion y con la emanaciéon como mo-
delos explicativos del origen del mundo. Por ultimo, hablar de un saber
en potencia como diferente de un saber en acto no implica que haya un
unico intelecto; lo tinico que es unico y, si queremos, compartido es el
conjunto de los saberes en potencia, el saber universal, pero no ninguna
instancia ni momento del proceso cognoscitivo humano por el cual ese
saber en potencia pasa a ser un saber concreto individual, en acto.

Con Averroes estamos todavia en época almohade, pero hemos lle-
gado ya a la época de Ibn ‘Arabi, al que habria conocido tangencial-
mente en su propia vejez, siendo todavia joven el murciano.

Es famoso el episodio del encuentro entre ambos personajes en el
que, preguntado por Averroes, Ibn ‘Arabi diferencia entre el conoci-
miento tedrico adquirido por el razonamiento y la experiencia directa
del saboreo de la verdad.
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5. CONCLUSIONES

Llegamos asi al capitulo de conclusiones, en el que establezco la ne-
cesidad de un enfoque filologico para la comprension de los discursos
expositivos del mundo de ideas contemporaneo de Ibn ‘Arabi. Esta he-
rramienta hermenéutica produce la vision de un cosmos unitario en el
que cada ser particular se caracteriza por una multiplicidad de aspec-
tos. Sin embargo los pensadores que conforman el contexto intelectual
de Ibn ‘Arabi hacen hincapié en la idea de unidad en lugar de la diversi-
dad: unidad del mundo, unidad de los saberes, unidad de la verdad por
cualquier via que se acceda a ella. Igualmente abogan por la integracion
unificada de los distintos saberes y disciplinas en los que han ido crista-
lizando los diversos aspectos de la cultura islamica clasica, cifrandose la
perfeccion humana en la consecucion efectiva de esa integracion.

Sin embargo hay que avisar que el pensamiento de Ibn ‘Arabi no se
reduce a su contexto intelectual, sino que este es solamente el trasfondo
que nos permite empezar a entenderlo, ya sea por lo que se refiere a su
estilo expresivo o a su mundo de conceptos. A partir de ahi, hay que em-
pezar a leerlo con todo lo que le es propio, donde lo mas interesante es
todo su mundo de experiencias interiores.
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