EL CORAZON REFLEXIVO,
INTERPRETE DEL LIBRO DE LA EXISTENCIA
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Ni Mis cielos, ni Mi tierra pueden contenerme,

pero si Me contiene el corazén de Mi siervo creyente'.

Es imposible comprender el universo de la espiritualidad islamica y su cosmovisién sin
tener en cuenta su fuente: el Cordn, y en especial determinados pasajes y temas coranicos
alos que recurrieron los comentaristas sufies en busca de la Verdad profunda que subyace
en sus significados”. Tanto es asi que el maestro oriental al-Tustari (m. 283/896), cuyas
ensefianzas fueron motivo de inspiracién para los grandes maestros sufies de al-Andalus,
nos dice: «Toda experiencia extatica [o todo hallazgo espiritual] (wadd) que no validen el
Libro o la Sunna carece de valor»®. Desde esta epistemologia, cualquier pensamiento o
experiencia que no tenga fundamento escriturario, no es un conocimiento verdadero y no

conviene prestarle atencion, ya que es una ilusion privada de fundamento existencial.

En el caso de al-Andalus, la hermenéutica espiritual coranica tuvo un desarrollo especial,
original y significativo dentro de la exégesis coranica del mundo islamico, gracias a las grandes
aportaciones de algunos maestros sufies como Ibn ‘Arabi' e Ibn Barragan, entre otros. Ellos
sostienen que la inspiracién divina revela los secretos espirituales que residen en el Coran al
gnostico (@) y al lector que “reflexiona” sin necesidad de ningtin otro intermediario que
no sea la palabra divina, pues con sélo esa base es suficiente para que se manifiesten todos

los significados®, ocultos y manificstos, en el corazdn, recepticulo sutil de la Palabra divina.
1 Hadiz qudst profético (dicho tradicional profético en el que es Dios Quien habla a través del pro-
feta Muhammad) que comienza diciendo: Oh, Mensajero de Dios, ¢dénde esta Dios?, ¢en el cielo o
en la tierra?, y responde el Enviado de Dios: “En los corazones de sus siervos creyentes...” Este hadiz
es citado a menudo en los textos sufies (como la Thya’ ‘ulam al-din de al-Gazali), pero no es consi-
derado auténtico por muchos estudiosos exotéricos. Véase Chittick, W., The Sufi Path of Knowledge,
Albany- Nueva York, SUNY, 1989, p. 396, n.20.

2 A este respecto, véase, por ejemplo, Sells, M., Early Islamic Mysticism. Suft, Qur'an, Miaj, Poetic and
Theological Writings, Nueva York, Paulist Press, 1996, pp. 29-56.

3 Cita de Sahl que recoge al-Sarrag, Kilab al-Luma Beirut, 1914, p. 99.

4 Un estudio atento de las mas de tres mil paginas que tiene la obra del gran maestro Ibn ‘Arabi de Mur-
cia, Las luminaciones de La Meca, revela que més de un tercio del contenido cuantitativo son citas coranicas
y podemos, pues, decir que la obra estd completamente sumergida en el “Océano del Coran”. Véase el
estudio que ha dedicado al tema Chodkiewicz, M., An ocean sans rwage, Paris, Ed. Seuil, 1992, pp. 39-54.

5 En este sentido el término “ummi”, iletrado, no tiene el sentido de analfabeto, sino que significa
que no se ha recibido un conocimiento transmitido de diferentes ciencias. En cambio, el aprendizaje del
Coran, que -recordemos- es principalmente oral, es una forma de dotar de un lenguaje, un pensamiento
y estado de espiritu que permiten observar la inspiracion divina que porta. Por esta razon, los sufies, en
sus consejos sobre como recitar y escuchar el Coran, afirman que la actitud debe ser como si lo escu-
chasen de Dios mismo, pues, al fin'y al cabo, es Su palabra. En este sentido, es muy significativo sefialar
que el Sapf al-“Uryabi —uno de los primeros maestros de Ibn ‘Arabi-, analfabeto como era, conocia sin
embargo las tesis doctrinales de Ibn al-Arif (maestro sufi coetaneo a Ibn Barragan), que debatia con
su discipulo Ibn ‘Arabi, tal como testimonia en un pasaje del Rih al-quds. Cf. Ibn ‘Arabi, Rih al-quds,
Damasco, 1970, n® 1 y Sufis of Andalucia, R. W. J. Austin (trad.), Roxburgh, Beshara, 1988, p. 63.
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La llave que abre a la verdadera interpretaciéon coranica es el corazén puro y vacio de
cualquier preconcepcién. En este sentido, uno de los primeros maestros sufies orientales
define esta estacion espiritual de la pureza (#4{as) como: «desprenderse de todo lo que no
sea Fl, contemplando al Real, para actuar por El hasta olvidar lo creado, incluso el propio
ihlas (sinceridad) del creyente...»%. Segtn se refiere en un hadiz qudsz: “El iflas es un secreto
que pertenece a Mi secreto, y que confio al corazén de aquellos a los que amo de entre Mis
siervos”’. De acuerdo con el propio Ibn ‘Arabi, la “sinceridad” en el discipulo que sigue una
via espiritual (murid) es una indicacién de la estaciéon de la completa purificacion y pureza
esencial, y una alusion a la libertad interior®: «La sinceridad es una obra del corazon que no
llega a conocer mas que a Dios...»%, lo cual implica despojarse de toda hipocresia, o como la
defini6 otro de los macstros sufies orientales —Abu Talib al-Makki— en su libro El alimento
de los corazones (Qil al-quliih)": es la realidad esencial de la intencién (hagiqat al-niyya).

El hombre puede lograr tal interpretacién solamente a través de la inspiracion divina, y no
por el mero uso de la razéon. Esto es debido a que el Goran muestra el camino, invitando al
hombre a una comprensioén gradual de su lenguaje y terminologia, para llegar finalmente

auna “certeza” (yagin). Por el contrario, afirma Ibn ‘Arabr:

«El conocimiento adquirido por medio de la razoén y mediante una reflexion
siempre queda confinado y constrefiido al instrumento del conocimiento,
mientras que en el caso de la luz que Dios arroja al corazén por Dios,
aunque presenta también ciertas limitaciones, al tratarse de una luz creada
y depositada en un receptaculo creado, es la Divinidad misma quien ha
tomado la iniciativa y ha concedido (wakb) el conocimiento, lo cual hace que
sca totalmente diferente del conocimiento “adquirido” (iktisab) a través de
un esfuerzo personal. La razon esta limitada por su incapacidad de percibir
la “auto-revelaciones o teofanias” (tagalligat) de Dios en todas las cosas, de

forma que niega la semejanza de Dios y justifica las noticias reveladoras que

6 Para mas detalles véase el capitulo dedicado al #i/as en al-Qusayri, al-Risalat al-Qusayriyya, ‘Abd
al-Karim al-‘Ata (ed.), Damasco, Maktabat Abr Hanifa, 2000, pp. 329-333.

7 Ibn al ‘Arabi, Miskat al-anwar, n° 2, Divine Sayings, S. Hirtenstein y M. Notcutt (trad.), Oxford,
2004, p. 26. Este hadiz fue transmitido por uno de los Compaieros del Profeta, Hudayfa, el que
pregunto sobre el ¢las a Muhammad, quien pregunté sobre ello al arcangel Gabriel, quien, a su vez,
pregunto a Dios.

8 A lIbn ‘Arabi se le dio la gracia de poder ver la Azora del /hlas de la forma mas directa. Para mas
detalles, véase Hirtenstein, S., The Unlimited Mercifier, Oxford, Anqa Publishing, 1999, pp. 221-222.

9 Recogido en el libro apécrifo de Ibn ‘Arabi, La joya del vigje a la presencia de los santos, Mohamed
Reda (trad.), Murcia, ERM, 1992 (2" reimpr.), p. 27.

10 Este libro ha sido fuente de conocimiento de muchos maestros sufies de al-Andalus. Véase capitu-
lo 38. Cf. Sa‘ld Nasib Makarim (rev.), Beirut, Dar Sadir, vol. 2, 1424/2003 (2ed), pp. 308-19.
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se refieren a ello''. En contraste, la develacion percibe la auto-revelacion en
las formas del cosmos, de forma que conoce a ciencia cierta la verdad literal

de las afirmaciones coranicas»'>.

La importancia del Coran se debe a que es entendido como unidad sintética, el que retine

todo (asi lo indica la raiz de su nombre), y al mismo tiempo es la discriminacion o el Furgan

que separa todo en claros y distintos dominios. Para Ibn ‘Arabi ¢l término Quran viene de

g-r-n (lit. reunir, compilar) y hace referencia a otra expresion sinénima, la palabra gam*
»

(“unir lo disperso”, “reunir” ¢ incluso “cl todo abarcador”"®) porque el Coran retine todas

las escrituras reveladas que descendieron antes vy, por tanto, todo el conocimiento de Dios.

«El Coran revela todo el conocimiento que ha descendido en las escrituras
y contiene aquello que éstas no (el resto). Quien ha recibido ¢l Coran ha
recibido la luminosidad perfecta (diva) que abarca todo conocimiento... En
verdad por el Coran se puede decir que a Muhammad se le concedieron
las “palabras todo-comprensivas” (dawam:‘ al-kalim). Las ciencias [ese
conocimiento] de los Profetas, de los angeles, y todo lo que conocen las

lenguas esta incluido en el Coran; y es dilucidado por el Coran a su gente»'*.

Ibn Barragan (m. 536) de Sevilla, maestro sufi predecesor de Ibn ‘Arabi, que habia leido sus
obras y lo tenia en gran estima, en uno de sus comentarios coranicos espirituales —el /dah
al-hikma bi-ahkam al-%bra (La clarificacion de la sabiduria por medio de los principios que
dicta la experiencia)’®— nos indica que la inspiracion y la revelacion son algo propio del ser
humano, y no son algo excepcional, pues el Coran y la Revelacion son el medio que une al

ser humano con el ambito divino:

11 Dios se auto-revela en diferentes formas e Ibn ‘Arabi cita también el hadiz sobre la transforma-
ci6n de las formas en el Dia de la Resurreccién: cuando Dios se muestre ante los seres humanos
mediante una forma que no reconozcan, lo negaran. Cuando luego El se manifieste mediante una
forma que reconozcan, lo aceptaran como su Seflor. Véase, por ejemplo, Morris, J., The Reflective
Heart: Discovering Spiritual Intelligence in Ibn Arabi’s Meccan Illuminations, Louisville, Fons-Vitae, 2005, pp.
163-78.

12 Chittick, W., The Sufi Path of Knowledge, Albany- Nueva York, SUNY, 1989, pp. 231-238.

13 Fut. 60. 34.

14 Fut. 11. 107. 20.

15 También titulado Kitab al-Idah fi l-tafsir o bien por Idah al-hikma bi-ahkam al-$bra_fi ma @ni al-quran
al-‘aziz. Hace afios, el texto del I_da'_h se conocia por un unicum manuscrito conservado en la Biblioteca
Stileimaniyye de Estambul, con la signatura Mahmut Pasa 3-4, con el que comencé esta ediciéon. En
el transcurso de mi trabajo de investigacién tuve constancia de que existia otra copia del /dak, conser-
vada en la Biblioteca Siileimaniyye en Estambul, en la coleccién de Morad Molla 35, que no habia

sido nombrada con anterioridad en ninguna obra
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«Siguiendo Su sabiduria'® ha dispuesto esto [la inspiracién] en los corazones
de Sus siervos, como una union (wasl) con El, estableciendo asi un medio entre

El'y sus esencias y “un alivio (rawh) proveniente de EI”Y

con el que sostiene
los secretos (sara’in)'® [de los siervos]. El Cordn, junto con la inspiracion
clevada (wahy-hi al-ali), son la fuerte cuerda de Dios, Su pébilo reluciente,
Su camino recto; en €l [el Coran] estan las noticias de lo que fue y de lo que
vendrd; es el Criterio (al-Furgan)" que no contiene futilidad; las almas no
pueden desviarse con €l y los sabios ( 4lama’) no pueden llegar a saciar con €l
[su sed de conocimiento]; ni ¢l [el Coran] sufre desgaste a pesar de su intenso

e incesante uso*» [ms. Mahmut Pasa 3, fol. 2b].

LA HERMENEUTICA ESPIRITUAL Y SUS INTERPRETES

Esta hermenéutica alusiva e interior del Coran* tiene un soporte escriturario en un
versiculo del Coran, cuando explicita que en el Libro estan contenidas unas aleyas claras
(susceptibles de una interpretacion) y otras ambiguas o parecidas (susceptibles de mas
de una interpretacion) (C. 3: 7). Se extrae asi un sentido literal y otro méas profundo; un
sentido aparente (zahir) y otro oculto (batin) o alegorico (i5ar7) al que sélo tienen acceso los

que han profundizado en la Ciencia (como conocimiento divino)*. El hadiz también nos

16 En este sentido, la expresion Su sabiduria o buen juicio, (hkmatu-hu), indica que Dios no hace las
cosas de manera arbitraria. Se diferencia de su atributo el Omnisciente en que hace que las cosas sean
con un propdsito, con una sabiduria. Por lo tanto, lo que demuestra la creacion es que hay una razon,
una sabiduria dentro del actuar divino.

17 Referencia cordnica. El término righ como tal alude al espiritu de las personas, al Coran o al Angel
Gabriel que representa Su espiritu.

18 Tiene el sentido de lo que esta en el fuero interno, los pensamientos mas profundos.

19 Lit. discriminacién, distincion. Es también el discernimiento, que se opone a la futilidad y a lo
que es vano es lo que permite distinguir lo verdadero de lo falso. El camino recto esta ligado al discer-
nimiento de las cualidades de las cosas, el cual ha de fundarse necesariamente en los criterios que se
desprenden de la Revelacion profética que es tanto reunion, suma y sintesis (qur @n, gam S 1gmal) como
diferenciacion, distincién, analisis, (furgan: lafriga, lafsil), lo cual constituye una verdadera aclaracién
(bayan = furqan). Cf. Hakim, Su‘ad, al-Mu gam al-sift, Beirut, ed. Dandara, 1981, p. 905.

20 Esta descripcion del Coran incluye, sin sefialarlo, una parafrasis (no sigue el mismo orden ni in-
cluye todo) a un hadiz recopilado por al-Tirmidi (Sunan, “Fada’il al-Qur’an”, 41, n® 3153) en la que
¢l mismo Profeta dio ésta definicién del Coran.

21 Un interesante estudio sobre los métodos de interpretacion y la interpretacion sufi del Coran en
los comentarios sufies clasicos es el de Sands, K. Z., Safi Commentaries on the Qur’an, pp. 35-63; véase
también Gril, D., “Exégese mystique”, en Dictionnaire du Coran, Amir-Moezzi, Mohammad Ali (dir.),
Paris, Robert Laffont (collection Bouquins), 2007.

22 Lit. dice: “El es Quien ha hecho descender sobre ti la Escritura. Algunas de sus aleyas son univocas
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dice: “No hay verso del Coran que no tenga un sentido externo (zahir), un sentido interno
(batn), un limite (kadd), y un lugar por el cual uno puede ascender (muitalay’*. Tbn ‘Arabi
menciona que el “lugar por el que uno puede ascender” es el rostro de Dios, presente
en cada cosa existente, y que “cuando una persona asciende, sus ojos no se fijan cn las
cosas, sino solo en Su rostro”?!. Especialmente algunos términos tienen la disposicién de ir
reflejando progresivamente realidades superiores, desde lo concreto a lo universal. Y esto es
asi porque el proceso de la Revelaciéon® rememora la manifestacion, que también conlleva

una multiplicidad de grados, desde la Unidad (el principio tnico) a la multiplicidad.

La aproximacion tanto de Ibn Barragan como de Ibn ‘Arabi a las fuentes escriturarias
muestra un profundo respeto y conocimiento de sus maltiples sentidos e infinitas posibilidades
de interpretacion. Sin embargo, su fuerte compromiso con la letra del texto hace que su
forma de aproximarse a ¢l sea desde una perspectiva literalista (zahirf) y lingtistica o, como
ha llegado a proponer Pablo Beneito, hiperliteralista. Es muy importante comprender el
significado de cada palabra individual para atisbar lo que, en un modo concreto, pucde
expresar de una cierta dimension de la Realidad divina, y que no puede ser denotada por
otra palabra. Su base interpretativa es lo que el texto dice en si mismo, dejando en segundo
plano su interpretaciéon metaforica: el texto coranico es como es, y no pucde ser cambiado.
Dicha forma, al ser la palabra divina, no es solamente la expresion mas adecuada de la
Verdad, sino que es la Verdad en si misma. Asi, cada palabra del Coran es tratada con la
maxima reverencia: ninguna palabra es accidental ni puede ser reemplazada por otra, y

cada una es especifica en su significado y en el lugar en que se encuentra®. Sus significados

y constituyen la Escritura Matriz o Madre del Libro [el texto original de las Escrituras reveladas, que
Dios guarda en el cielo]; otras son equivocas. Los de corazén extraviado siguen las equivocas, con el
deseo de crear disension y por ganas de dar la interpretacion de ello. Pero nadie sino Dios conoce la
interpretaciéon de ello. Los arraigados en la Ciencia dicen: «Creemos en ello. Todo procede de nues-
tro Sefior». Pero no lo recuerdan sino los dotados de intelecto™. (C. 3: 7); véase también Sells, M.,
Mpystical Languages of Unsaying, Chicago, University of Chicago Press, 1994.

23 Este hadiz de Ibn Mas‘td es uno de los hadices mas frecuentemente citados por los sufies como
prueba de las diversas dimensiones de interpretacion a las que el Coran se abre. También Lane lo
registra (Arabic-English Lexicon, s.v. Muttala), pero Ibn ‘Arabi reconoce que este hadiz no se encuentra
en las fuentes de referencia, puesto que escribe: «Nuestros companeros, la gente del develamiento,
todos estan de acuerdo con la validez de esta transmision del Profetar (Fus. 1 187 .14). Al-Tabari lo
recoge en su Gﬁmi(al-bayﬁn an tawil ayat al-Quran, Mustafa al-Babi al-Halabi (ed.), El Cairo, 1954-7,
p- 12. El hadiz también esta transmitido en Abt Bakr Muhammad b. Hibban (m. 965), al-Musnad
al-Sahih ‘ala l-tagasim wa-l-anwa’; Mu’assasat al-Risala, 1984-91, vol. 1, p. 243. Sobre las diferentes
interpretaciones de los primeros comentaristas sufies del Coran, como al-Tustar, o no sufies, como

Abi Ga‘far al-Tabari (m. 923), véase Sands, K. Z., Sufi Commentaries on the Quran, pp. 8-12.
24 Fut. 11 177. 4, y véase Chittick, W., SPK, p. 363.
25 Es el Verbo , la Madre del Libro que luego se manifiesta.

26 Algo muy caracteristico de la lectura za@hiri que lucgo continuara Ibn ‘Arabi. Este tipo de lectura
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estan enraizados en el lenguaje propio de los drabes desde el tiempo del Profeta”, lo que lleva
a estos autores a poner especial atencion en las posibilidades etimoldgicas y gramaticales
del texto.

La perspectiva literalista, que arraigé dentro del sufismo de origen andalusi y tiene su
paradigma por excelencia en Ibn ‘Arabi, se basa en la asunciéon de que para cualquier
palabra o grupo de palabras coranicas es valido cualquier significado dentro de todas las
posibilidades lingtiisticas de la lengua arabe, desde lo evidente en la primera lectura hasta
la mas recondita interpretacion, al igual que Dios es a un mismo tiempo el Manifiesto
y el Oculto (al-zahir wa-I-batin). Rechazar cualquiera de estos significados supone limitar
el conocimiento divino, o lo que serfa lo mismo, afirmar que El no conociera todas las

variadas mancras en las que Su Libro pueda ser interpretado®.

Por lo tanto, al contrario de lo que pudiera parecer®, tal lectura del Libro acepta las
aleyas ambiguas, en el modo en que se expresan, haciendo una verdadera “interpretacién
espiritual, mds alld de sus aplicaciones formales, por encima de los sentidos entendidos
como inmediatos”. Asi, lo que se persigue no es contextualizar la informacion, sino todo
lo contrario, despojar cada palabra y cada expresion coranica de toda circunstancia y

tiempo®, para que emerja su significacién mds pura e interior.

En el sufismo andalusi, en definitiva, la exégesis no se basa en el tafsir bi-[ ra’t, por la opinion,
sino que se sustenta en la literalidad de la palabra y en realidad, rechaza la interpretacién

exclusivamente alegdrica, como en ocasiones se conoce al fa’wil *', aunque la raiz de este

—que no siempre coincide con la escuela juridica de este mismo nombre— es una forma de aproximaciéon
al texto muy arraigada dentro del sufismo, y tuvo grandes representantes en al-Andalus como Ibn Hazm.

27 Por ¢so cs necesario, para comprender el Idah, un profundo conocimiento de la lengua vy sus
diferentes significados, de las posibles lecturas, de las variaciones dialectales, la poesia y las interpre-
taciones que proporciona la tradicién profética (sunna) .
28 Véase Chodkiewicz, M., An Ocean Whithout Shore, Albany, SUNY, 1993, pp. 19-57; Chittick, W,,
Sufi Path of Knowledge, Albany, SUNY, 1989, pp. 242-44.

29 Clon [recuencia se ha pensado que el misticismo era opuesto a una lectura literal de la Escritura, lo
cual es ciertamente falso en el caso de Ibn ‘Arabiy de Ibn Barragan. El reproche de los jurisconsultos
a los sufies por este tipo de interpretacion es, ante este argumento, una falta de conocimiento de lo
que ellos querian expresar. Bajo la aparente heterodoxia o innovacion de autores como Ibn ‘Arabi o
Ibn Barragan se escondia el resultado de la agudeza de su interpretacion literalista, la cual les per-
mitia despojar al Islam de adherencias de diversa indole.

30 La significacion fundamental pasa a ser el criterio para entender lo que las posteriores circuns
tancias implican en realidad. Asi, todas las derivaciones son iluminadas por la verdad inicial que da
forma a un mensaje dirigido a la humanidad en su esencia.

31 En torno al género del comentario esotérico en el ambito sufi, véase Sands, Kristin Z., Sufi Com-
mentartes on the Qur’an in Classical Islam, Nueva York, Routledge, 2006; Nwyia, P., Exégése coranique et
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término alude en realidad a la “restitucion de cada palabra a su sentido original en una
lengua arabe primordial, “volver al principio, al origen”, por lo que en ningtn caso cl
ta’wil puede desautorizar al tafsir, sino que es su esencia, no negandose el valor del sentido

externo de los términos contenidos en el Coran: ambos dominios son complementarios®.

Por ello, incluso las interpretaciones mas extrafas, que parecen separarse de lo que se
entiende cominmente, estdn siempre basadas en la letra del texto coranico®. Segin Ibn
‘Arabi, nadic puede dudar de la exactitud y precision del texto revelado en su forma literal.
Sugerir que el “significado real” reside por debajo o ha de ser encontrado a través de
una interpretacién es como verter calumnias sobre El y equivale a una descortesia (si’
al-adab) o a unas descaradas malas maneras. El sentido literal del texto debe ser siempre
respetado. Y en el caso de que el Real “conceda la apertura” para acceder a la compresion
de otros significados anadidos que mantengan el sentido literal, esa persona acepta el nuevo

conocimiento y se lo reconoce a la Divinidad®.

Sin embargo Ibn al-Gawzi y algunos otros doctores de la Ley islamica la criticaron de
arbitraria y censuraron este tipo de interpretacion, por considerar que los comentaristas

sufies creaban alegorias injustificadas desde la literalidad del Libro®.

Por encima del significado aparente del verso se extrae otro mas profundo: “Cuando la
gnosis (al-ma7ifa) penetra en el corazén del hombre, expulsa o hace arder todo lo que

%, Desde esta perspectiva

encuentra alli [como las pasiones ¢ ilusiones que el ego mantiene]
contemplativa e interpretativa la sabiduria del corazén es la que vale. Es el corazén como
6rgano sutil, vasto, que constituye el centro espiritual del ser humano, el asiento de la
conciencia divina donde la Realidad se revela a si misma segtn la constante variacion del
amor. El corazén puede aceptar las diferentes formas porque la propia raiz léxica de la

palabra (galb) implica los significados de cambio y transformacion, de giro y fluctuacion.

langage mystique, Beirut, Dar el-Machreq, 1970; Lory, P., Les commentaires ésotériques du Coran d’aprés Abd
al-Razzaq al-Qashant, Paris, Les Deux Océans, 1980 (2* edicion).

32 Hay un compromiso con la letra: una palabra no puede ser reemplazada por ninguna otra porque
expresa en un modo concreto una cierta dimension de la Realidad divina.

33 Chodkiewicz, M., “Le Coran dans ocuvre d’Ibn ‘Arabi”, en Carmona Gonzalez, A. (ed.), Los dos
horizontes (textos sobre Ibn al-Arabi), Murcia, ERM, 1992, pp. 149-62.

34 Sobre estas cuestiones de como acercarse a la comprension del Coran en Ibn al-Arabi, véase Chit-

tick, W., The Sufi Path of Knowledge, Albany- Nueva York, SUNY, 1989, pp. 231-238.
35 Ibn al-Gawzi, Talbis Iblis, El Cairo, s.a., pp- 319-25.

36 Cf. Ga‘far al-Sadiq, “Le Tafsir Mystique attribué a Ga‘far Sadiq”, p. 183. IFragmento traducido
por P. Beneito, Fl lenguaje de las alusiones: amor, compasion_y belleza en el sufismo de Ibn Arabz, Murcia, ERM,
2005, p. 92.
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Son las cualidades propias del corazén las que nos permiten conocer al Verdadero cuando

aparece en diferentes formas.

El sufismo, por su parte, centra esta funcion de intérprete de la Revelacion y modelo de
virtud enlo que se denomina el @/ bi [-Lah, el conoce por medio de Dios, como fundamento
también de la santidad (walaya). Al tratarse de un conocimiento que manifiesta la Presencia
divina, el @nf (gnostico) representa el vinculo con Dios y da testimonio de las Realidades
divinas (haga’iq) que contempla; sol6 ¢él ha sido beneficiado con un grado de excelencia
contemplativa (thsan) que le permite comprender los misterios de la Palabra divina?” para
hacerlos accesibles de alguna manera al entendimiento humano, sirviendo de guia para

abrir las puertas a los distintos grados de realizaciéon espiritual.

De hecho, para Ibn Barragan la idea de la santidad tiene estd relacionada con la de conocer

a Dios por el Coran. L identifica a los santos o los intimos de Dios (awfiya)*® como la Gente

del Coran, ddndonos una primera aproximacién a su concepto de santidad (walaya)®:

«..Sus cspiritus (arwah)* se deleitan' (fartah) en lo sublime y noble de Su
intimo dialogo [con Dios y el Coran]; se maravillan de la excelencia de su

constitucion (hasan ma’hudu-hu)™, en la perfeccion de sus enunciados (sardu-

37 Porque finalmente “Nadie salvo Dios conoce su interpretacion” (C. 3: 7).

38 De la raiz w-I-g, con significado ‘estar cerca’, y de donde deriva la palabra wal, pl. awliy2’, que se
suele traducir como santo o amigo de Dios o intimo. La idea de wal7 incluye tanto la de amigo intimo,
como la de representante o vali, ya que de la misma raiz viene la palabra wilaya que es “patrocinio,
tutela” y también “amistad”. Para una discusion sobre las diferentes significaciones de la palabra
wilaya y su variante waldya, véase M. Izzi Dien y P. Walker, “Wilaya”, EP, vol. XTI, p. 208-9; Hermann
Landolt, “Walayah”, The Encyclopedia of Religion, Nueva York, vol. 14 (1987), pp. 9656-62; acerca
también de este tema de la santidad, remitimos al estudio realizado por M. Chodkiewicz, Le Sceau
des saints. Prophétie et sainteté dans la doctrine d’Ibn Arabi, Paris, Editions Gallimard, 1986 (especialmente
capitulos 1y 2); Bernd Radtke, “The Concept of Wilaya in Early Sufism” en Leonard Lewisohn (ed.),
The Heritage of Sufism, Oxford, 1999, vol. 1, pp. 483-96.

39 La palabra walaya, en el sentido de proximidad, se aplica al siervo que actia por Dios, el Real,
hasta que se extingue en El. Véase, al-Gurgani, Kitab al-Ta‘@rifat, Maurice Gloton (trad. e introd.),
Teheran, Presses Universitaires d’Iran, 1994, p. 442.

40 “Los espiritus de los santos”.

41 Este verbo también podemos traducirlo como “encontrar sosiego”. Es interesante sefialar como
en una sola frase aparecen tres palabras de la misma raiz, pero con significados distintos. La raiz
rawaha en sus derivados como rawh, rith (arwah) y tart@h. Sobre esta cuestion de la relacion establecida
entre diversos términos que tienen una misma raiz léxica, véase Beneito, P, El lenguaje de las alusiones,

pp. 27-28.

42 Con este término hace referencia al estilo original del Coran donde cada palabra se organiza segiin
un orden predeterminado y que debe estar ahi y no en otro lugar, pues ello cambiaria el sentido.
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lu)*3; y van avanzando® de maravilla en maravilla: son sus gnosticos ( @ifin)"™
de pleno derecho, los que siguen su direccion, los bien guiados por sus luces,
los que comprenden por su luz. Han escuchado decir a Dios —ensalzada sea
Su majestad— de los que estan alejados: “Cuando se les dice: jAcercaos a lo
que Dios ha revelado a Su Enviado!, ves a los hipocritas que te rechazan
por completo” (C. 4: 61). Asi que se cuidan de que el menor rastro de esa
hipocresia les afecte, de modo que le prestan toda su atencion [al escuchar
el Coran]; vacian sus corazones para comprender sus maravillas, y se
ajustan a sus ordenes y su prohibiciones [...]. Ningan sabio llega a tener un
conocimiento completo si no es por su conocimiento [del Cooran]'%; [...] Su
gente y sus elegidos (awliya) son los bien guiados...». [ms. Mahmut Pasa 3,

fol. 2b-3a].

Esta aproximacion a la santidad no cabe duda de que es muy tradicional, pues esta llena de
alusiones a aleyas bien conocidas y a hadices de uso comtn en la literatura sufi. El grado
de realizacién y conocimiento mas perfecto es el que poseen los herederos de la profecia,
entre los que se encuentran los santos, por lo cual el autor comenta muchas de las aleyas
que hay en referencia a la santidad (walaya). Esta conexion de la humanidad con su Creador
que aparece en el Coran —nos dice Ibn Barragan— es un vinculo que Dios ha establecido
con Sus siervos y que une sus esencias a El; no es més que el reconocimiento presente de
la Realidad de la seforia (hagiqat al-rubiibiyya) sobre la realidad de la servidumbre (fagiqat
al-ubadiyya). Es lo que nos permite recordaLe y reconocerLe en este mundo®’. No obstante,
en este caso, Ibn Barragan no argumenta demasiado, ya que su interés no cs dar una
definicion, sino presentar al lector el camino que el Coran muestra, por medio de una

hermenéutica de apertura del sentido.

43 El enunciado del Coran esta imbricado con infinita precisiéon formando un conjunto perfecto;
metaféricamente hablando su exposicion y su estilo se asemeja al orden que hay en la urdimbre de
un tejido.

44 Abara con el sentido de ‘cruzar o atravesar de un sitio a otro’.

45 Gnostico en el sentido de quien conoce por Dios, o como lo presenta aqui, quien conoce por Su
palabra, la gente del Coran (akl al-Qur’an).

46 Todo conocimiento religioso procede de ¢l.

47 Esto se conoce como ¢l Pacto primordial —que es un tema principal en la espiritualidad islamica—,
al que nuestro autor alude en numerosas ocasiones. Dice la aleya: “Y cuando tu Sefor sacéd de los
rifilones de los hijos de Adan a su descendencia y les hizo atestiguar contra si mismos: «;Acaso no soy
yo vuestro Sefior?» Dijeron. «jClaro que si, damos fel» (C. 7: 172). Los descendientes de Adan en
una existencia supraterrenal, antes de venir a este mundo, dieron fe de que Dios es su tnico Sefor y
deberan dar cuenta, el Dia de la Resurreccion, de su fidelidad a este testimonio.
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Ll “sabio por Dios” hace accesibles estas realidades superiores por medio de la interpretaciéon

Z—»

esotérica del Coran®, también conocida como “al-tafsir al-isart” o “bi-l-isara” (exégesis o
comentario coranico a través de la alusion). La clave fundamental de estos textos reside
en el “develamiento” (kasf), a través del cual el exégeta inspirado establece relaciones de
significados entre los versiculos coranicos, ¢l objeto revelado, y términos técnicos del sufismo

(tasawwuf), ya sea de la practica o relacionados con aspectos ontologicos y antropoldgicos.

De acuerdo al “método alusivo”, el acercamiento, la interpretacion, la comprension y la
lectura del Cooran son vistas como un proceso ilimitado y diferente en cada individuo en el
que se integran sus intuiciones, estados ¢ inspiraciones. En general los comentarios sufies
recurren mas a las alusiones (i5@rat) que a las explicaciones basadas en la tradicion (fafasw);
para ellos es la mejor forma de aproximarse al texto coranico y poder descubrir su riqueza
y sus posibilidades. Como nos dice el sapf andalusi Ibn Barragan al desarrollar su exégesis
coranica: «Las alusiones al significado estan en el Corany el hadiz» [ms. Mahmut Paga 3, fol.
93b], por eso su aproximacion al Coran es ante todo a través del propio Coran. De manera
compleja el autor nos remite continuamente al Libro para desarrollar su explicacion, y de
manera secundaria a la tradicion profética (sunna), las historias de los profetas anteriores, la
poesia y algunos dichos, proverbios o refranes. Asi es como ¢él mismo justifica su método.
Podemos decir que la interpretaciéon sufi del Coran parte de las premisas de que el Coran
contiene varios niveles de interpretacion y todos ellos son complementarios; y que el

hombre tiene el potencial de desvelar estos significados inagotables.

Asimismo podemos afirmar que el método de esta hermenéutica espiritual se fundamenta
en el “despertar del intelecto” que muestra las limitaciones de la razén discursiva, haciendo
brotar esta profusién de significados que sugiere el dicho profético. El célebre maestro
sufi Sahl al-Tustar1 (m. 896) dijo: «[Incluso] si un hombre recibié miles de grados de
comprension para cada letra del Coran, esto no agotaria todos los significados que estan

contenidos en un solo verso»*’.

De igual manera que la Escritura Matriz primordial se manifiesta y actualiza en el Libro
escrito y recitado, también se revela en el Libro del universo, que es toda la creacién y nos
muestra los signos en los horizontes (@fag); y asimismo se hace visible en la interioridad del
microcosmos humano. Por eso el mundo es tan instructivo para nosotros como forma de
conocimiento de la Realidad, ya que todo lo que se manifiesta en el mundo y en nosotros

48 En torno al género del comentario esotérico del Coran en el ambito sufi, véase Lory, P, Les com-
mentaires ésotériques du Coran d’apres Abd al-Razzag al-Qashant, Paris, Les Deux Océans, 1980 (2° edicion);
véase también Burckhardt, Titus, “La exégesis sufi del Coran”, Esolerismo isldmico. Introduccion a las
doctrinas esotéricas del Islam, Madrid, Taurus, 1980, cap. VI.

49 Al-Sarrag, Ritan al-Luma, Leiden, Brill, 1914, p.74.
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mismos cs un signo indicador de la Verdad. Esto se confirma en la aleya coranica que con
frecuencia cita Ibn ‘Arabi: “Les mostraremos nuestros signos en los horizontes y en ellos

mismos hasta que vean que es la Realidad” (C. 41:53).

El hombre es el hermeneuta que interpreta los signos de estas tres dimensiones del Libro
(la Revelacion, el Cosmos y el ser humano) contemplando las correspondencias que entre
ellas se establecen. El cosmos entero es un Libro cuyas letras constituyen el discurso divino.
Al-Tustar relaciona las letras aisladas que aparecen en el Coran con el lenguaje primigenio
del origen del mundo. Son ellas las que expresan la Voluntad primordial de Dios en el
momento en que El hizo nacer las cosas de la existencia®. Esta correspondencia —a
un tiempo identidad y diferencia— entre la Palabra divina, el Universo y el Libro, es el
trasfondo de toda hermenéutica en el sufismo, lo cual puede decirse también, desde luego,

de otras corrientes esotéricas tanto en ¢l Islam como en las otras religiones del Libro®'.

El Coran suministra a los hombres una ciencia unificada. Pero esta vision unitiva incorpora
a la vez una visiéon distintiva, lo cual permite defender el caracter increado de la Palabra
divina y el caracter creado de las letras. El Coran afirma , en efecto, en diversas aleyas, que
Dios ha creado ¢l mundo por Su Palabra diciendo a cada cosa: “js¢”! (kun). Este imperativo
divino posee la fuerza separadora para que la palabra creadora se manifieste y aparezca

como algo diferente del Ser.

Esta visién es la misma que nos plantean dos de los grandes maestros sufies y exégetas
de al-Andalus, Ibn ‘Arabi e Ibn Barragan, para leer el Coran. Su especial lectura y su
comprension del Libro cordnico dentro de la hermenéutica sufi del Coran merece
un estudio atento. Ibn Barragan, en sus exégesis, no pretende hacer un comentario de
prescripciones ni del uso normativo del Coran, que sobreentiende conocido y aplicado
por quicen lee su obra —aunque en ocasiones aluda de manera general a las prohibiciones
y ordenes contenidas en él—, sino un acercamiento al interior del Coran, a como leer el
Libro desde una perspectiva de busqueda interior y de conocimiento esotérico. Sobre todo
porque, para ¢l Sayh, comprender ¢l Coran es comprender ¢l Universo y al ser humano
en sus aspectos macro y microcoésmicos. Es una guia “espiritual” sobre la importancia de la

Palabra divina, para servir como reflexion acerca de lo que hay escrito en éL

50 Véase Garrido Clemente, P, £/ inicio de la Ciencia de las letras en el Islam: La Risalat al-hurif del sufi Sahl
al-Tustart, Madrid, Mandala Ediciones (Alquitara), 2010.

51 Este trasfondo de toda hermenéutica en el sufismo, puede decirse también, desde luego, de otras
corrientes esotéricas tanto en el Isla como explica Antén Pacheco, J., Testigos, pp. 102-103. Antén Pa-

checo, J. Antonio, en Los lestigos del instante. Ensayos de hermenéutica comparada, Madrid, Biblioteca Nueva,
2003, pp. 102-103.
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La intencion principal del autor es ahondar y hacer meditar en las diferentes expresiones
coranicas y sus significados para que el lector-recitador pueda extraer la ensefianza profunda
que contiene. Asi el comentario de Ibn Barragan es un tratado de hermenéutica espiritual
del Libro, enunciado no por las reglas de la exégesis clasica, sino por la inspiracion, la
alusion, el simbolo, la apertura y el desbordamiento de los significados y sentidos del
universo coranico. Y cllo lo realiza a través de una via ascendente de meditacion, reflexion,
transposicion (:%bar) y lectura analégica entre el Coran y los signos del Cosmos, como
discurso divino. Su tratamiento de la Palabra divina no es la de un tedlogo ni un exégeta
clasico, sino la de un maestro que se dirige a su lector discipulo, en tanto que trata de
despertar a nuevos y diferentes aspectos de la creencia que aparecen en el texto coranico,

sobre todo en cuanto a la cosmologia, escatologia, ontologia, etc.

1. LA INTERPRETACION DEL LIBRO Y LA EXISTENCIA

Su exposicion a través de esta transposicion simbolica (i #2bar) es una de las mas importantes
caracteristica del enfoque de esta hermenéutica creativa de Ibn Barragan. El término
{%bar® proviene de una raiz, “ebara’) que significa ‘pasar a través’ y que transmite la
idea de ‘hacer pasar del sentido inmediato/externo/obvio hacia el sentido transpuesto
o metaforico (al-mabar ilayhi)’, que es un significado mas oculto, interno y simbdlico™, o
también desde una dimensiéon o de un nivel interpretativo a otro, de la expresién a lo
expresado. El verbo 7 tabara significa ‘sacar provecho de una experiencia’. Este concepto del
1 %thar se fundamenta también en la aleya coranica que dice “meditad/sacad provecho, joh

los dotados de percepcion espiritual! (fa-i Yabara ya ali l-absar)” (C. 59: 2).

Este método-enfoque no es completamente original ya que proviene del maestro sufi Sahl
al-Tustarl y fue introducido en al-Andalus por uno de los primeros grandes maestros, el sufi

cordobés Ibn Masarra (quien de hecho tiene una obra titulada Risalat al-1%bar)?**. Ahora

52 Es el nombre de accién (masdar) en la forma VII. La nocién equivalente que aparece en el Tafsir de
al-Qasani es el latbig o ‘paralelismo’. Véase Gril, D., “I’interprétation par transposition symbolique”,
pp. 147-61. El profesor José Bellver, en su traduccion inédita del capitulo del Sarh asma’Allah al-husna
de Ibn Barragan dedicado al Nombre divino al-Dahr (P. de la Torre (ed.) p. 555-566), propone la tra-
duccién de ‘meditacion anagogica’. Véase el trabajo inédito £l nombre de Dios al-Dahr en el tratado Sarh
asma’ Allah al-husna de Ibn Barragan, pp.11-14.

53 W. Chittick lo traduce como ‘passing over’ o ‘crossing over’, Véase SDG, p. 106, y sobre el término
Shary ta'bir véase Chittick, W., SPR; p.119.

54 Para Ibn Masarra el término ¢ %bar no tiene el significado de “trasposicién simbolica” como en
Ibn Barragan o en Ibn ‘Arabi. Véase. Gril, D., “L’interprétation par transposition symbolique (¢#bar)
sclon Ibn Barragan ct Ibn Ibn ‘Arabi”, pp. 149-52; y también Garrido Clemente, P, “Traducciéon
anotada de la Risalat al-i9bar de Ibn Masarra de Cordoba”, p. 147.



62 EL AZUFRE ROJO

bien, Ibn Barragan hace de él un uso propio, ampliandolo y llevandolo mas lejos en su
planteamiento. Esto lo acerca al desarrollo ulterior que hara Ibn ‘Arabi de este método®,
quien también utiliza la expresion i %bar fi I-batin, ‘transposicién al dominio interior”™®.

No obstante, jen qué consiste esta transposicion analégica? No es solo un ejercicio intelectual,
sino que es un camino de descubrimiento practico para hallar la verdad que desciende a
través de esta trasposicion y que se realiza sobre una expresion, un relato, una ensefianza o
leccion simbélica (%bra)” sobre la que meditar para extraer una enseflanza mas profunda y
completa por analogia; tratando la forma concreta expresada o expresiéon como un simbolo
que sintetiza significados que estan en una dimensiéon mas elevada. Para nuestro autor es
un método propiamente coranico, en alusion a la aleya: “Hay en sus historias un motivo de
reflexién (%bra) para los dotados de intelecto... No es un relato inventado, sino confirmacién
de los mensajes anteriores, explicacion detallada de todo, direcciéon y misericordia para
gente que cree” (C. 12:111)%. E Ibn Barragan nos dice: “La experiencia simboélica ( %ra) se
realiza, segin la Ciencia y el corazoén, a través [de la percepciéon] con la inteligencia interior
del corazon (lubb)” [ms. Tafsir, Yusuf Agha 4745, fol. 92b]. La mayoria de los que son
perspicaces han de encontrar el origen de su existencia en el otro mundo. Para cllo han de
hacer una transposicién sobre lo mencionado y contemplarlo a la luz de su sentido oculto,
pues toda cosa y expresién es un signo que sefiala a ese sentido trascendente®, y observar

este mundo como un reflejo del Otro para poder deducir aspectos que estan en otro plano.

55 Véase Nettler, Ronald L., Sufi Metaphysics and Qur’anic Prophets. Ibn Arab?’s Thought and Method in
the Fusis al-Hikam, Cambridge, Islamic Texts Society, 2003, pp. 2-17. Sobre esta nocién del ¢ %ibar en
Ibn ‘Arabi, véase, Véase, Gril, D., “L’interprétation par transposition symbolique (i‘tibar) selon Ibn
Barragan et Ibn Ibn “Arabi”, Symbolisme et herméneutique dans la pensée de Ibn “Arabe, Bakri Aladdin (ed.)
Damasco, Damasco, IFPO, 2008, pp. 157-59.

56 Véase Netder, Ronald L., Suft Metaphysics and Qur’anic Prophets, p. 263. ]J. W. Morris traduce este
término — %bar— como “el ver las lecciones contenidas dentro de los seres creados”, basandose en el
capitulo 69 de la Futahat. En este capitulo Ibn ‘Arabi describe este término como el tercero de los cu-
atro posibles viajes espirituales: el viaje (en y con Dios) a través del conocimiento y la realizacion (‘ilm
y tahaqquq); el viaje a través de los Nombres divinos por la adquisicién de sus atributos y cualidades
(tahallug), que es el viaje en el descenso de los estados desde el primer estado (primer viaje); el tercer
viaje a través de los seres creados viendo las lecciones contenidas en ellos (al-i %bar), que es un estado
separado de los dos primeros; el viaje comprehensivo que integra estos tres viajes en sus estados —«que
es el mas prodigioso de los viajes a través de los seres creados, aunque el primer viaje (en y con Dios)
es el mas inmenso y sublime de todos». Véase, Morris, J. W., The Reflective Heart, Louisville, Fons Vitae,

2005, p. 32.

57 P. Nwiya lo recoge como la llamada que recibe el corazon para interpretar el mundo. Véase Exé-
gese coranique et langage mystique, pp. 34, 178, 302, 303 y 329.

58 Traduccién de J. Cortés.
59 Véase, Gril, D., “L'interprétation par transposition symbolique (i#Zbar) selon Ibn Barragan et Ibn

Ibn “Arabt”, Symbolisme et herméneutique dans la pensée de Ibn ‘Arabi, Bakri Aladdin (ed.) Damasco,
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Ibn Barragan comenta, en la Introduccién a su ID@h asi como en su comentario a la
azora de la Fatitha o “Madre del Libro”, cudl ha de ser la actitud de quien aspira a ese
conocimiento, insistiendo en una llamada repetida al recuerdo del corazon (dikr al-qalb), a
la escucha del corazén (hudir sama“ al-galb)*™, al mismo tiempo que a la meditacion (ladabbur)
del intelecto (‘agl) sobre los signos del Universo y los versos del Libro, en un movimiento
constante de este mundo hacia el otro. Y dice: «Quien reflexiona con lo mas profundo de su
interior (/ubb) vacio y un corazén contemplativo (galb $@hid)» [ms. Mahmut Pasa 3, fol. 96a]
pucde comprender (fahm)®' mejor los significados del universo coranico. El corazén que sc
ha liberado de cualquier idea preconcebida y de las capas del 6xido vuelve a su disposicion
natural (fitra). A la vez, nos advierte que toda mirada, reflexiéon y meditacién deben ser

corroboradas por la ensefanza (%bra) presente en el Coran. [ms. Mahmut Paga 3, fol. 28a].

Porque el Coran «es la sintesis de las contemplaciones (Sawahid). Es un Libro manifiesto a las
miradas, cuyas lineas estan claras para que las lean los que estan despiertos y comprenden con
inteligencia que es solo la copia de la Madre del Libro, una clarificaciéon de su prototipo original
que ha sido copiada para la gente dotada de intelecto». [ms. Mahmut Paga 3, fol. 22a].

En definitiva, el /dah es concebido como una guia al “lector atento”: el que recita debe
elevarse hacia lo que él llama la “lectura superior” (al-tilawa al-uly@)® y hacer una
inmersion total en el universo del Coran, donde el Libro es una sintesis y una exposicion
de las verdades universales y concretas, a las que el que recita puede acceder desde una via
ascendente, de modo que contemple la dimension cosmica ¢ interior del Coran. En clla, cl

Libro, el Universo y el Hombre son tres aspectos de una misma realidad. El hombre, como

Damasco, IFPO, 2008, p. 153.

60 Una de las maneras (adab) que los sufies trataron de cultivar fue el respeto y la meditacién a la
hora de recitar o escuchar el Coran, para asi lograr comprender los significados mas profundos; esto
esta ligado con la importancia de “estar presente con el corazon” (hudir al-qalb); por eso en el Coran
se dice: “Una Escritura que te hemos revelado, bendita, para que mediten en sus aleyas y para que los
dotados de intelecto se dejen amonestar” (C. 38:29), “Hay en ello, si, una amonestacion para quien
tiene entendimiento, para quien aguza el oido y es testigo” (C. 50:37). Ista idea esta presente desde
los primeros sufies de renombre. Cf. Abu Nasr al-Sarrag, Ritab al-luma‘fi l-lasawewnf, R. A., Nicholson
(ed.), Gibb Memorial Series n° 22, London, Luzac, 1963, pp. 73 y 80; Aba Talib al-Makki, Qat al-
quliib, Beirut, Dar al-Sadir, 2003, vol. 1, capitulo 16; Abu Hamid al-Gazali, Jiya’ ulam al-din, Beirut,
Dar al-Kutub al-Tlmiyya, 1989, vol. 5, pp.121-3.

61 Este entendimiento o aprehension sutil es parte de este método interpretativo, es la capacidad
para llegar a los significados mas originales, al corazon (6rgano sutil, capaz de recibir esos significa-
dos), donde se manifiesta Dios.

62 Este entendimiento o aprehension sutil es parte de este método interpretativo, es la capacidad

para llegar a los significados mas originales, al corazon (6rgano sutil, capaz de recibir esos significa-
o anifiesta Dios.
dos), donde se manifiesta Dios
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microcosmos, es ¢l intérprete de esos versos y letras del Libro de la existencia. Ibn Barragan
sostiene que, en el pacto primordial, el ser humano ha sido investido, desde su creacion, con
la capacidad para percibir la Verdad, tanto la que esta presente en la Revelacion, como la
que esta presente en el mundo, por la cual el mundo ha sido creado (al-Hagq al-mahlig bi-hi).
Este concepto, que luego tomara Ibn ‘Arabi, se convierte en el eje central sobre el que gira
el comentario: la presencia de la Verdad en toda la Existencia, manifestada bajo la forma
de las criaturas, regidas por los Nombres y Atributos divinos. El ser humano completo, cl
que ha recobrado sus propiedades adanicas, que es reflejo del Siervo universal (al-abd al-

kull?), es el que descubre esta Verdad presente en todas las cosas y actia en consecuencia.

El Hagqq envuelve toda la creacion, no hay nada hecho en vano. Por ello Ibn Barragan invita
ala reflexion y la contemplacion de la manifestacion. En ese sentido, la Naturaleza juega un
papel importante en su exégesis: Sus frecuentes referencias a los signos del cosmos suscitan
una reflexion sobre el mundo que no es simplemente un interés de un conocimiento de los
fenémenos naturales®, sino que los considera muestras de la interpretacion de la Realidad
ultima y su correspondencia con ¢l interior del ser humano. Cuando ¢l Coran nos habla
de todos los signos de la existencia dice: los rios, las plantas, los minerales, las montafias,
los astros, el Sol y las estrellas se mueven por Su orden; es decir, desde lo mas alto a lo mas
bajo del universo pues todo lo que esta escrito en ¢l tiene significado. Pero tras ellos siempre
esta «aquello que no puede ser concebido por la imaginacién (wahm) ni ser mencionado»
[ms. Mahmut Paga 3, fol. 22a]. Es decir, la Realidad altima a la que se refieren todos estos

clementos naturales que son un medio que permite conocer a Dios.

La Verdad esta siempre latente, segiin comenta al abordar algunas aleyas de la azora de los

Bizantinos, tras describir la creacion de las diferentes esferas de la existencia:

«Con esto pretende llamar la atencién de Su palabra verdadera: “ges qué
no meditaran sobre ellos mismos?” (C. 30: 8) y continta diciendo: “No ha
creado Dios los cielos y la tierra y lo que hay entre ellos sino por medio de la
Verdad” (C. 30: 8). Esta reflexion (tafakkur) sobre el ser humano le hace ganar
el conocimiento de Dios y el conocimiento del encuentro con EL Si medita
sobre él mismo y sobre la existencia a la que se enfrenta en las diferentes
etapas de su creacion en este devenir, desde su inicio hasta su final, llegara
al signo de su regreso a El. Si observa en su interior y llega a la verdad de su

propio ser, obtendra el conocimiento de Dios —exaltado sea—, como dijo el

63 El Coran hace numerosas llamadas de atencién a los procesos de la naturaleza: el giro de los astros
y de los planetas, la sucesion del dia y la noche, las plantas, los animales, la concepcion y el desarrollo
de los seres, las formas y la infinidad de posibilidades que se dan en el cosmos. Todo ello son signos
externos de la creacion.
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enviado de Dios —la paz y las bendiciones sean con él—: Quien no se conoce
a si mismo no conoce a su Seftor® [...]..» [ms. Mahmut Pasa 4 (2* parte),
folios H3b-H4a].

Pero este mundo permanece sujeto a la dualidad, que no deja de ser una relacion, entre
el aspecto exterior (zahir) y el interior (batin). Asi nos dice el saph Ibn Barragan que el reino
(mulk) tiene dos aspectos: uno exterior y otro interior que permanece oculto, como puede
ser la Otra Vida [ms. Mahmut Pasa 3, fol. 91b], aunque hayas contemplado miles de cosas
existentes (mawgidal) o hayas viajado por la Tierra hasta los rincones mas alejados [ms.
Mahmut Paga 3, fol. 23a].

Pues «todo en la existencia tiene un exterior (zakr), un interior (batn), un derecho (hagq) y una
realidad (kagzqa). Y su exterior es lo que lleva consigo (mustashab) y su interior es lo que se
oculta. Dios ha hecho obligatorio creer en ello. De tal manera que la muerte es el estado en
el que la vida oculta su existencia, del mismo modo que la vida es la situaciéon en la que la
muerte oculta su derecho a existir [....] y [alude a la cita coranica] “Todo lo hemos creado
en parejas, quiza asi recordéis” (C. 51: 49). Has de penetrar [en ello] y comprenderlo con
perspicacia, pues es la maravilla mas maravillosa...» [ms. Mahmut Pasa 3, fol. 25b]. De la
misma manera, la noche se oculta con la apariciéon del dia y el dia con la manifestacion
de la noche. “La noche cubre al dia” (C.13: 3) [y viceversa] [...]. Asi, los pares de opuestos
son signos de lo que ha hecho su Creador, exaltado sea: son un signo en la Otra vida de la
manifestacion de la Verdad evidente (al-Haqq al-mubin)» [ms. Mahmut Pasa 3, fol 25a-25b].

Dec esta mancra, una de las caracteristicas de la creacion es que todo se oculta en su
contrario. Por tanto, cada uno de los estados y situaciones de esta vida oculta y/o refleja
las situaciones analogas de la Otra: el perjuicio, los males y las penalidades de este mundo
ocultan los castigos del Inficrno; y los deleites varios, la alegria, el regocijo reflejan el Paraiso
y lo que hay en ¢l [ms. Mahmut Paga 3, fol. 25b-26a]. Esta relacion analégica para Ibn

Barragan es una expresion de la creacién de este mundo a semejanza del Otro.

«Todas las criaturas y el conjunto de los actos (maf%lat) ocultan al Actor, al
Cireador, ensalzado sea, y a El pertenece la alabanza. [...]Las voluntades, la
vida y quicnes son descritos por ellas ocultan al Vivo, [...] a Quien aumenta
los dones; [...] El dominio, los reyes y los que estan bajo su reinado ocultan al
Rey, el Verdadero Soberano. El sentimiento de carifio (‘@f}, la unién (wasla),
la santidad (walaya), la piedad (burr) y ¢l amor (mahabba) ocultan al Dador de

64 Desde el punto de vista de la transmision, este hadiz no es reconocido por todos como auténtico
(cf. Al-“Aglant, Ka$f al-hifa’, Damasco, Maktabat al-‘ilm al-hadit, 2001, vol 2, p. 262), pero Ibn ‘Arabi,
que lo comenta muy a menudo, lo considera como autentificado por su significacion.
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Amor (al-Wadud) |...] El restablecimicnto de lo que esta oprimido (magbar)
oculta al Restablecedor (al-Gabbar); la opresion (gahr) oculta al [nombre]
verdadero Victorioso; el agradecimiento y el agradecido y la fe ocultan [...]
al que Cloncede el agradecimiento (al-Sakiar) [ms. Mahmut Pasa 3, fol. 24b].

Asimismo, las cualidades que presentan los seres vivos en este mundo velan los Atributos
divinos. De este modo dice ¢l sapk Ibn Barragan que todos los Nombres divinos se isertan
en la creaciéon como los espiritus en los cuerpos y sus efectos en el mundo ocultan los
Nombres sublimes. Y lo mismo ocurre con los atributos (sifat) del cosmos y sus cualidades
(nu ut). Enlos portadores encontraras que su contenido oculta los Atributos clevados. Puesto
que los Nombres indican cuales son los Atributos, y a éstos los conoceras por su descripcion.
Todos los seres celestes y terrestres son fundamentalmente entidades lingiiisticas llamadas a
ser leidas y descifradas. La cosa es indisociable del nombre que la expresa, pues su nombre
es la cosa. Este es el sentido oculto de las cosas y los nombres que el Coran esclarece para

aquellos que lo saben escrutar. La palabra te hace saber quién es el que habla.

Por ello, desde un punto de vista operativo los Nombres —eje central del Comentario— son
la llave para la percepcion espiritual del mundo, y la clave que posibilita la hermenéutica
espiritual del Libro. Estos Nombres divinos son la esencia del Cooran, a la que nuestro autor
denomina el “Inconmensurable Coran” (al-quran al-‘azim), y estan repartidos por todo el
Coran; a su vez el “Inconmensurable Coran” es también la esencia de la primera azora del

Coran: la “Madre del Coran”® o “Las sicte repetidas”.

Ibn Barragan alude con frecuencia al relato del hadiz del Cédlamo® explicando que Dios se
manifiesta a través de Su palabra, que es lo que escribe el Galamo. Todas las criaturas son

esos nombres, atributos y acciones divinas que se escriben en la Tabla guardada, tal y como

65 Esto recuerda al comentario de al-Tustarl de la cuarta aleya de la azora al-Zuhruf (C. 43) —en
cuyo inicio también aparecen las letras ha’- mim— donde dice: «y esta en la Escritura Matriz (umm
al-kitab)», y explica que la “Madre del Libro” es la Tabla Preservada (al-lawh al-mahfiiz). Véase al-
Tustart, Sahl, Zafsir al-Quran al-‘azim, El Cairo, Dar al-Kutub al-Garbiyya al-Kubra, 1911, p. 140.
Aqui asimila pues la Matriz del Libro a la Tabla Preservada que antes ha asociado a las letras ia > mim.
Laletra fia’cs la Gltima de la palabra lawh y la mim es la primera de malifiz. Al-Tustarl también explica,
por alusién y analogia, la relacién entre la trascendencia divina y el mundo, por la intermediacion
de la Palabra y del Libro; y sefiala que la Madre del Libro es la matriz de la Revelacion, donde es-
tan inscritos todos los seres del mundo. Véase, al-Tustarl, Sahl b. ‘Abd Allah, Risalat al-hurif (Fasl f
I-Quran), M. K., Gafar (ed.), Min al-turat al-saft h-Sahl b. Abd Allah al-Tustart, E1 Cairo, Dar al-Ma‘arif,
1974, pp. 366-371.

66 Esto hace referencia al hadiz que relata que Dios cre6 primero el calamo y luego la Tabla Preser-
vada; y luego ordené al calamo que escribiera y éste pregunto: «;Qué escribo? Y Dios le dijo que
escribira Su conocimiento de la creacién, la medida de todas las cosas (tagdir) y de lo que es, fue y
sera”, Abu Dawud, Sunan, “Kitab al-sunna” (n® 41), cap. 17, n® 3702.
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el Coran es el Libro que recoge la Palabra divina. La presencia de los Nombres divinos en
la Creacién constituye su principio y lo que permite reconocer o recordar al Creador en
ella, de igual manera que los Nombres divinos, dentro de todo el Coran, son lo que rige
al resto de palabras divinas que alli son mencionadas”. Estos Nombres son el elemento

constitutivo y rector, el principio a partir del cual se construye el resto del discurso de Dios.

2. EL CORAN COMO TEOFANIA EN EL CORAZON

El corazon, como ya se ha expuesto, es uno de los elementos fundamentales a la hora de
interpretar y recibir el mensaje divino. La “escucha del corazén” es la que conecta con la
Divinidad, por lo que podemos afirmar que ¢l corazon es el mediador, la conciencia entre el

significante y el significado. En este sentido, expone Ibn Barragan en su Comentaro lo siguiente:

«Debes saber que la Existencia entera tiene una apariencia exterior
sensible, que es la Tabla guardada; la Revelacion es la que retine en si el Sol
de lo que esta oculto. Gracias a clla se revela la Tabla guardada a la visién
interior del corazén (basar al-qalb), v se hace inteligible a la razon (dihn al-
aql). El siervo interior (al-‘abd al-batin) es el que percibe las visiones ocultas
(yubsir al-mubsirat al-gaiba), que proceden de la Tabla guardada, como si
las percibiera de forma totalmente manifiesta. La fe ocupa la morada, en
este mundo, del Sol; si [éste] no sale, la vista no ve nada y ninguna accion
cumple la funcién que se le exige. Pero si el Sol sale se perciben las visiones
y es bien guiado por su camino. Del mismo modo, si la fe brilla, la vision
interior (basira) del siervo percibira la Tabla guardada, con el permiso de
Dios, y se mostrara como un espejo de este mundo y del otro. Le guiara en
ambos caminos [de este mundo y del otro] hacia su objetivo. Y esto es asi
en la medida de la pureza de la fe [que limpia] las impurezas y [aleja] las
dudas y cuya lucidez despeja lo que las pasiones nublan. La Revelacion es
el Sol de la fe. Ten fe y disciplina, medita sobre la Revelacién, el Libro de
Dios y las palabras del Profeta -la paz y las bendiciones sean con él- y sobre
la luz que hay en ambas [el Coran y el hadiz], habita sus principios, vacia
tu corazén y libéralo. Tras ello mira detenidamente con la vision interior

de tu corazoén, y veras maravillas» [ms. Mahmut Pasa 3, fol. 24a- 24b].

El lector, por tanto, debe llevar a cabo un esfuerzo constante en él mismo por interiorizar

la pereepceidn exterior hacia el significado interior que toda cosa guarda, de la vista (basar)

67 Al-Tustarl también considera que el Coran es la cualidad por excelencia, ya que contiene todos
los Nombres divinos y, por su intermediacién, hace volver toda cosa a la Cualidad divina.
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hacia la visién interior (basira), pues todas las facultades del hombre son imprescindibles
para la lectura simultanea del Libro y del mundo: «Todo lo que esta oculto se comunica por
¢l Coran y la Revelacion» [ms. Mahmut Pasa 3, fol. 28a].

El hombre que ha alcanzado este grado de realizacion es capaz de recibir y escuchar la
palabra divina, tanto en ¢l Libro como en ¢l Universo, interpretarla y observarla como una
teofania en su corazon. Siendo ésta otra de las maravillas a las que nos abre este Comentario:
el potencial del ser humano al leer el Coran como siervo perfecto que puede acceder a
esa interpretacion y aspirar a esa lectura superior. Para Ibn Barragan la idea del Coran
increado no es solo un dogma de fe, es también una cuestiéon operativa. Lo que trata de
hacer comprender es que cuando el Coran es recitado, se esta produciendo una teofania
por medio de quien la recita. Evidentemente para alcanzar ese grado hay que pasar por
diferentes estaciones (magamat) y estados (ahwal) en la via espiritual. El progreso y el ascenso
hacia El en la lectura vienen por una interiorizacion de la Palabra divina, porque es Dios
mismo, a través de la boca de su siervo Quien pronuncia esta palabra (locucion teopatica).
Por eso una de las funciones de las letras del Libro es la de marcar el limite entre lo humano
y lo divino, y asignar al hombre el lugar que le corresponde segin su estado donde no es
mas que un receptaculo de la Palabra. A pesar de la aparente capacidad del ser humano, es
Dios mismo el que se alaba a Si mismo con su recitaciéon. Tal y como explica Ibn Barragan
en su comentario a la Fatiha [ms. Mahmut Pasa 3, fol. 13a], citando un famoso hadiz qudsz,
en cl cual Dios responde a quien recita esta azora, reconocicendo la alabanza, hasta que
Dios se hace cargo del siervo. También en el comentario de la azora de la Vaca, dice de

manera mas resumida:

« [...] Todo el Coran es la palabra de tu Senor, Elevado y Exaltado sea, Su
palabra que te ha sido recitada. Asi que reconoce quién y ante Quién estas.
Haz que tu escucha sca excelente (aksin al-istima ‘@), y ensalza, ti también, Su

recitacion sobre ti» [ms. Mahmut Paga 3, fol. 24b].

Podemos concluir que el modelo que Ibn Barragan invita a seguir podria compararse al
de un espejo: “El hombre no ve se ve mas que a si mismo, pero puede descubrir en ¢l
su dimensién universal, vision interior y descubrimiento del mundo, mirando el Libro
y su reflejo cosmico”. Asi, el Libro constituye un barzak o istmo entre el intelecto y el
entendimiento humano y el conocimiento divino de las cosas tal y como son en si mismas;
y de alguna manera, Dios provee de forma providencial y por Su don, gracias a los cuales
el hombre puede llegar a conocer las cosas en si mismas fuera de su apreciacion subjetiva.
Ibn Barragan nos abre la puerta a una lectura provechosa, no formal, para experimentar
en nosotros mismos la percepcion espiritual como lo han hecho otros maestros sufies que

han mostrado cual es la verdadera naturaleza humana y cual es la guia.



