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YUSUF EN EL UNIVERSO IMAGINARIO DE ~IBN 'ARABI! 

Jose Miguel Puerto Vrlchez 
Universidad de Granada 

RESUMEN 

La figura de Yiisuf (Jose) desempena un papel estelar en Ia obra de Ibn 'Arabi, en tanto que para
digma de belleza, senor del mundo simb6Iico y profeta del vasto campo de Ia Imaginaci6n. En el presente 
articulo se hace un seguimiento de dicha figura desde Ia producci6njuvenil de al-Sayj-Akbar hasta sus 
escritos de madurez, observ{mdose el progresivo enriquecimiento conceptual de Ia misma y el llamativo 
paralelismo existente entre Ia imagen coranica de Yiisufy el propio mistico murciano. 
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ABSTRACT 

The figure ofYusuf(Joseph) plays a leading role in Ibn Arabi's works as a paradigm of beauty, lord 
ofthe world of symbols and prophet in the broad fields of Imagination. This article follows him from the 
youth works of al-Shaykh al-Akbar, up to de texts of his years. In it, we can see how concepts in his books 
are gradually richer, and can appreciate the remarkable paralellism between Yusuf's coranic image and the 
mystic from Murcia himself. 

Key woords: Yusuf (Joseph), Ibn Arabi, Arabic Esthetics. 

Expondre lo relativo a esta Presencia [de la lmaginaci6nj 
utilizando ellenguaje mubammadi de Yusuf 
para que, si Dios quiere, repares en ello. 
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(Ibn 'Arabi, Fu.yu.y, 101) 

Detras del cielo 
poseo un cielo para regresar, 
aunque todavia sigo 
sacando brillo al metal 
de este Iugar, 
viviendo un instante 
que vislumbra lo oculto. 

Mai}miid DarwiS, Once estrellas sabre 
la ultima escena de al-Andalus, II 
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Un resumen en arabe de este texto fue presentado en el congreso internacional Actualite d'!bn 'Arabi ce
lebrado en Ia Facultad de Letras y Ciencias Humanas de Ia Universidad de Rabat entre los dias 24 y 26 de octubre 
de 2002. 



198 JOSE MIGUEL PUERTA VILCHEZ 

~He vista once estrellas, el sol y !a luna. 
Los he vista prosternarse ante mz) 

__....allj ._........:JIJ 'y _F? J?i c.,i) ylJ 

t.;.~J?.L.. J ~i) 
(Coran, azora de Yilsuf, 4) 

Si el paradigma piofetico cumple una fuhcion determinante en la construccion .del edifi
cio hermeneutico de Ibn' Arabi (1165-1240), sobre todo los profetas Adan y MuQ.ammad, con 
quienes se inaugura y cierra la realizacion del Ser Humano Perfecto, es evidente tarribien que, 
entre todos los demas profetas, la figura de YUsuffascino al gran mistico murciano de una ma
nera especial, debido a su directa relacion simb61ica con la Belleza y la Imaginacion, dos con
ceptos fundamentales del pensamiento akbari. La doble belleza fisica y espiritual"de YUsuf, 
junto con su inocencia, humillacion y encarcelamiento, mas su condicion de iluminado inter
prete de los suefios y conocedor de los simbolos del Mundo Imaginal, siruan a este profeta en 
el eje de Ia aventura exegetica, poetica y de febril re-escritura del yo y del Mundo emprendi
da por Ibn 'Arabi. Podriadecirse, incluso, que entre el Hijo de Platon, como se llamo tambien 
a! Sayj al-Akbar, y el Hijo de Ya' qUb, el profeta YUsuf, aflora J.lll interesante paralelismo, que 
parece ir mas alia de Ia, mera coincidencia: padecimiento de carcel durante Ia juventud de 
ambos2, elevacion existencial a traves de Ia plena purificacion ascetica interior, perpetuo tran
site por el espacio fisico y por el universe de las imagenes, ejercitacion tambien, por parte de 
Ibn 'Arabi, de la interpretacion de las visiones oniricas y de los simbolos del Mundo, y emu
lacion, en fin, del poder de YUsuf para vislumbrar lo oculto. 

Alif. La belleza hum ana y celeste de Yiisuf 

En una de las prim eras y, a Ia postre, mas notorias obras de Ibn 'Arabi, su celebre Kitab 
al-Isra 'ila 1-maqam al-asra (El Viaje nocturne a Ia suprema morada) 3, conocido tambien por 
Kitab al-Mi'ray (Ellibro de Ia Escala), que fuese redactado, segun consta en el colofon, en Fez 
en 59411197-8, nuestro sufi andalusi se hace eco de las tradiciones de al-Isra' (Co ran, 17, 1 ), 
el viaje nocturne del Profeta de La Meca a Jerusalen, y d€ su posterior Mi'ray, la ascension 
igualmente nocturna de MuQ.ammad desde Jerusalen a! cielo, que,, a! menos desde Ia extensa 
recension de Ibn 'Abbas se divulgo en las famosas colecciones de hadices de Bujari y Muslim 
(s. IX d. C.), convirtiendose en tema esencial de Ia escatologia musulmana; segun dichas tra
diciones, MuQ.ammad es despertado del suefio por el angel Gabriel, qui en, tras la purificacion 
ritual del Profeta, lo guia de Ia mano, ya despierto, sobre el veloz coree! Buraq, hasta el trono 
de Dios; en su itinerario, ambos personajes se presentan ante Ia puerta de cada uno de los siete 
cielos, donde son recibidos por un profeta. La version del Mi'ray que concibe Ibn 'Arabi re
ordena los cielos islamicos con un simbolismo de tinte estatal siguiendo este esquema: 1. Adan 
(cielo del visirato), 2. el Mesias (cielo de Ia secretaria), 3. Yusuf(cielo del testimonio: al-sa
hada), 4. ldris (cielo del emirato), 5. Harun (cielo de la guardia), 6. Moises (cielo de losjue
ces), y 7. Abrahan (cielo del objetivo). La Escala del Profeta culminara tras Ia visita a! Loto del 

2 Sobre el encarcelamiento de Ibn 'Arabi, presumiblemente en Marraquech entre 586/1190 y 589/1193, y 
sobre el texto que escribiese durante dicho encierro con el titulo de Suf;!m al-masyiin (Pesares del recluso ), cf. Bakri 
Aladdin, «Suyiin al-masf;iin, une oeuvre de jeunesse d'Ibn 'Arabi?», Bulletin d'Etudes Orientales, LI, Damasco, · 
IFEAD, 1999, 15-40. 

3 Ibn 'Arabi, Kitiib al-Isrii 'i/a 1-maqiim al-asra, en Rasa 'i/ Ibn 'Arabi, ed. de M. Sihab al-Din a!- 'Arabi, Bei-
rut, Dar Sadir, 1997, 171-235, que es porIa que aqui citamos. Hemos consu1tado tambien Ia ed. de Su'ad al-I;Iakim, 
Beirut, Randa, 1988. 
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termino (sidrat al-muntaha), el Arbol del Paraiso, ala Casa Habitada y otras presencias supe
riores, y con la definitiva contemplaci6n del Trono de Dios (al-Kursi), donde se produce un dia
logo con la divinidad que revela al Profeta sus misterios4• 

El tercer cielo, el cielo de YUsuf, es caracterizado, en el seno de este camino de elevaci6n 
de evidentes connotaciones existenciales, como «el cielo de la Belleza» (sama 'al-yamal) y «el 
yacimiento de la Majestad» (rna 'din al-yalal) (Isra ', 183); «la Belleza su perfecci6n con YUsuf 
alcanz6» (kamula al-yamalu bi-Yusu.fin), exclamara Ibn 'Arabi tambien en una casida de este 
Viaje nocturno (Isra ', 204 ). Aunque la belleza de YUsuf era ya proverbial en la tradici6n isla
mica, y estaba asimismo bien asentada en la tradici6n judeocristiana con la.figura del «bello 
Jose», Ibn 'Arabi se encarga, ya desde sus mas tempranos escritos, de otorgarle una profunda 
significaci on escatol6gica y de ligarla, siquiera indicativamente, al concepto de Majestad, anun
ciando el que sera uno de los mas ricos binomios conceptuales de la gnosis akbari, el binomio 
de la Belleza y la Majestad divinas, que desarrollara por extenso en otros textos, especialmente 
en su Kitab al-yalal wa-l-yamal (Ellibro de la Majestad y la Belleza divinas)5• El movirnien
to oscilante que nos empuja de la Belleza a la Majestad divinas aparecia igualmente evocado 
en la visita profetica al primero de los cielos, el de Adan, que brilla, en clara alusi6n a la azora 
coranica del Dominio (surat al-Mulk), adomado de estrellas (muzayyanat bi-l-nuyum) pero in
cluyendo ala vez la lapidaci6n (ruyum) del demonio, es decir, como guia de ascenso y simul
taneo rechazo del mal; este es el cielo de los cuerpos (sama 'al-aysam), en el que el visitante 
se mueve entre «elllanto de la Majestad» (buka 'al-yalal) y «la risa de la Belleza» (dabik al
yamal), o sea, entre el estupor frente a la inaprehensible inmensidad divina y el alborozo que 
produce su manifestaci6n, y donde se contempla la combinaci6n de imperfecci6n (naq~) y per
fecci6n (kama/) que.distingue lo humano. A continuaci6n, se asciende al cielo de los espiritus 
(sama' al-arwab), caracterizado por el soplo del espiritu en las formas (nafaja fi l-~uwar al
rlib) yen el que se contempla a '!sa, el Mesias, para elervarse, despues, al cielo de la Belleza: 
«Vi a YUsuf en el cielo de la belleza de los corazones (ji sama 'yamal al-qulub) y me conce
di6 los contenidos de lo oculto (al-guyub); se lo agredeci enormemente, y el me elev6 hacia 
arriba, y alii vi en el cuarto [ cielo] a Idris ... » (Isra ', 205). Habra que esperar, no obstante, a 
otros escritos posteriores de Ibn 'Arabi para asistir a una mayor elaboraci6n de esta cualidad 
desveladora de YUsufy para hallar una reformulaci6n de este esquema celeste y de los grados 
del conocimiento gn6stico en terminos de las presencias existenciales que van desde el ambi
to de lo sensible hasta la mas absoluta transcendencia divina pasando por la Imaginaci6n. 

La contemplaci6n experimentada en este cielo de la Belleza es la de una fabulosa cele
braci6n nupcial en el patio de un alcazar, en la que se ensalza a la novia, la estelar al-Zahra' 
(La Radiante), que en la version de Ibn 'Abbas del Mi'ray, daba nombre al cielo del cris6lito, 
y donde la propia desposada describe, desde detras de su cortina, recatada, a su par en belle
za y bondad, su duefio y sefior YUsuf, combinando el vocabulario arabe clasico de encomio al 
soberano con alusiones a sefialados episodios de la azora de YUsuf: el senor del cielo de la Be
lleza, es «el mas fiel entre los fieles», es «la belleza de los profetas» (jamal al-nuba '), bello 
ante las mujeres (alusi6n a Coran, 12, 31), ha sido iluminado por el espiritu, significa la dicha 
de todo amante, los astros se le rinden, es poderoso monarca de un reino que gobiema (alu-

4 Cf. M. Asln Palacios, La escatologia musulmana en Ia Divina Comedia, Madrid, Hiperion, 1984 (4• ed.), 
pp. 19-21. AI margen de Ia erudicion escatologica y mlstica, Ia figura de Yiisuf goz6 de notable popularidad en Ia 
poesia y Ia prosa arabe y persa, y su peripecia coranica, enriquecida con aportaciones biblicas y de otro tipo, per
vivi6 incluso, como es bien sabido, en Ia literatura morisca aljamiada; cf. R. Menendez Pidal, Poema de Yusuf Ma
teriales para su estudio, Granada, 1952. 

5 Sobre esta tematica, cf. J.M. Puerta Vilchez, «La belleza del mundo es Ia Belleza de Dios. El nucleo este-
tico del "Jrfon de Ibn 'Arabi» (I y II), Anales del Seminario de Historia de Ia Filosojia, 17 y 18, Madrid, Facultad 
de Filosofia (Universidad Complutense), 2000-200 I, 77-100 y 31-60. 
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sion a Coran, 12, 55-6) con buen tino y difundiendo el bien por todos sus confines, es lumi
noso sol entre los grandes del reino, espada contra enemigos, unico en su tiempo, su presen
cia da luz y su perdida enceguece (metafora referida a Ia ceguera de su padre Ya' qUb, v. Coran, 
12, 84), lo conoce y love todo, es, para mayor perfeccion, inocente y de firme voluntad fren
te a Ia tentacion (v. Coran, 12, 32-33) (lsrii', 183-5; ed. de Su'ad I;Iakim, 85-88). 

Todavia a! final dellibro del Viaje nocturno ode Ia Escala (Isnii ', 228-235), Ibn 'Arabi 
inserta una serie de signos (isiiriit) profeticos, solo referidos a Adan,'Moises, Jesus, Abrahan, 
YUsuf y Mul:}.ammad, y por este orden, donde recalca la dimension <<estetica» de YUsuf ape
lando al celebre pasaje de la azora de su nombre: «Dijeron las mujeres que este no es sino un 
noble angel} (Coran, 12, 31), que al-Sayj al-Akbar explica por «distinguirse eJ [YUsuf] en ge
neral por la•mas bella complexion» (li-ijti!jii!ji-hi 'umuman bi-al)san.taqwim) (Isrii', p. 234), 
en referenda al no menos conocido pasaje coranico «Dice Dios: Hemos creado a! hombre dan
dole la mejor complexion (al)san taqwim)} (Coran, 95, 4), con lo cual YUsuf se convierte en 
el ser humano mas caracteristicamente armonico y de tan obnuviladora hermosura que las mu
jeres llegaron a cortarse en los dedos al contemplarle. Pero, tras esta constatacion estetica, Ibn 
'Arabi indaga en los recobecos solapados, ocultos, del texto sagrado, para extraer el signo ca
racteristico del mensaje profetico de YUsuf. Y lo encuentra en el episodio de Ia venta del bello 
profeta: «Y lo malvendieron por contados dinares subestimandolo} (Coran, 12, 20). La ense
fianza ahora extraida es que el ser humano ( al-insiin) -simbolizado por YUsuf- es imperfecto 
(siil)ib naq!f), aunque, al mismo tiempo, Dios elevo su precio afiadiendole a su esencia un atri
buto propio de los angeles (al-malii 'al-a 'Ia) (Isra ', p. 234), con lo que YUsuftermina por en
camar Ia doble condicion del ser humano, recurrente y necesaria en el pensamiento akbari, de 
ser imperfecto pero perfectible y dotado para la ascension. 

En otro notable escrito de juventud, el Kitiib al-Isfor 'an natii 'iy al-asfiir (El desvelamiento 
de los efectos de los viajes)6, compuesto posiblemente, al igual que al-Isrii ', antes de su defi
nitiva partida bacia Oriente, y que ha sido considerado obra fundacional del tema del viaje 
como categoria metafisica en la literatura sufi7, Ibn 'Arabi desarrolla la idea del triple viaje del 
alma, el que se emprende desde Dios, el que va bacia Dios y el que se realiza en Dios8, con el 
fin de indicar a cada lector el tipo de viaje que le conviene realizar. El tercer viaje, el que va 
desde Dios hacia las criaturas es, precisamente, el viaje de los profetas, donde el autor, con si
milar espiritu que en el Viaje nocturno, interpreta los re{atos coranicos de siete profetas pre
vias a Mul:}.ammad para ofrecer el senti do profunda de su misi0n, a modo d~ puente para que 
alcancemos nuestra propia esencia. Uno de estos viajes profeticos, el que al~Sayj al-Akbar de
dica al ardid (makr) y Ia desgracia (ibtila '), esta inspirado en la figura de YUsuf, sobre todo 
desde el punto de vista etico que el concepto de /)usn (belleza, hermosura, bondad) encama. 
Dios asiste al siervo que practica la servidumbre ('ubudiyya) con el mas noble de sus Nom
bres, el de la Belleza (/)usn), «puesto que un siervo no tiene mejor (al)san) ni mas decorosa 
(azyan) belleza que su servidumbre, yes que el Sefiorio (rububiyya) nose despoja de su ata
vio (zina) mas que ante los que realizan la estancia de Ia servidumbre» (Isfor, p. 485), que es 
lo que se sucede, justamente, en el aspecto tragi co de la historia de YUsuf: cuando Dios con-

6 Rasa 'il Ibn 'Arabi, 456-502. 
7 El viaje con canicter existencial y gn6stico se dibuja asimismo en el Kitab al-Isra' (El Viaje nocturno) antes 

comentado, que comienza con el «el viaje del coraz6m> (safar al-qalb), para tratar despues sobre «el intelecto (al
aql) y Ia disposici6n para el Viaje nocturno (isra '))), y donde el sufi que sigue Ia via de ascension celeste hacia Dios 

adopta el nombre de al-salik, ei caminante, el cual se presenta, autobiograficamente, como aquel que deja al-An
dalus para dirigirse bacia al-Quds, Jerusalen. 

8 Este mismo tema seria reelaborado hasta limites enciclopedicos por el te6sofo persa Mulla Sadra Sirazi 
(1573-1640) en al-Asfor al-arba ·(Los cuatro viajes), cuya teoria del alma estudiamos en «al-Nafs al-insaniyya mu
sa:firun ilay-Hi Ta'aliL Tabi'at al-nafs wa-qiwa-ha 'inda 1-Mulla Sadra al-Sirazi)) (El alma humana, viajero hacia el 
Altisimo ... ), Dirasat 'arabiyya, 35, Beirut, 1999, 93-120. 
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cedio «el culmen de la belleza a Yilsuf» ('izz al-J;usn Yusufa) --escribe Ibn 'Arabi- sufrio al 
mismo tiempo la desgracia de la esclavitud (raqq); a pesar de tan sublime belleza (al-J;usn al
'ali) de todo punto irresistible (la yuqawimu-hu say'), fue vendido por un precio ridfculo, por 
contados dinares, entre tres y diez, no mas, lo que constituye unaexajerada humillacion (rjalla) 
confrontada ala desmesura de tener tan excelsa belleza ('izzat al-l;usn)» (!sfor, p. 485). Dios 
mismo fue el que retir6la compasion (ral;ma) del corazon de los hermanos de Yilsuf, quienes 
actuaron, por tanto, bajo la cohercion divina (qahr) que gobierna todo lo creado, y no pudie
ron cumplir con la t=egla de que «la belleza siempre es compadecida desde todos los puntos de 
vista (wa-l-l;usn mar~1um abadan bi-kulli wayh)»; de ese modo, perpetraron el ardid contra su 
bello hermano, y gracias a esta caida purificadora, Yilsuf supero la «belleza accidental (!;usn 
'araqi)», externa, y;,:JJroseguio su viaje (safari-hi), con buen espiritu ({ayyiba l-nafs) y amado 
por la Gloria divina-(/sfor, 485-6). 

Ibn 'Arabi recurre en este viaje, en contra de lo que en 61 suele ser habitual, ala personi
ficacion dectradicion avicenista de algunas categorias metafisicas. El padre de Yilsuf, Ya' qilb, 
representa aqui al lntelecto (a!- 'aql), la mujer del Poderoso, del Faraon, cumple la funcion del 
Alma Universal (al-nafs al-kulli), las mujeres que se cortan en las manos son las almas par
ciales (al-nufiis al-yuz'iyya) y el propio Yilsuf es el alma creyente (al-nafs al-mu'mina) que 
lleva a efecto su viaje de purificacion y ascenso desde la servidumbre hasta el Sefiorio. Algu
nos episodios de la historia coranica de Yilsuf adquieren, de este modo, una dimension sim
bolica imprevista, y por supuesto alejada de las tendencias exegeticas convencionales. La com
pra humillante de Yilsuf se transforma, en esta exegesis akbari, en signo de la intermediacion 
divina para que el alma inicie su viaje espiritual. La inspiracion divina (al-ilham al-ilahi) y la 
expansion del Sefior (al-imdad al-rabbani) dirigidas a dicha alma, se siruan entre la misma y 
el lntelecto ( 'aql), lo que provoca que este, es decir, Ya' qilb, el padre de Yilsuf, se quede tris
te, llorando sin cesar hasta enceguecer: «Sus ojos emblanquecieron de tristeza) (Coran, 12, 84), 
ya que, seglin Ibn 'Arabi, «la tristeza (l;uzn) es fuego, y el fuego da luz (qaw') ( ... ), y si se habla 
[en esta aleya] de blancura (baya4) es porque la blancura es un color corporal (lawn yismani), 
de la misma manera que la luz (al-qaw') es una iluminacion espiritual (nur ru!;ani)» (Isfor, 
486). Mas aun, el ambito del lntelecto, seve aquejado de sequedad o esterilidad (aydaba ma
l;all al- 'aql), lo mismo que la ceguera de Ya' qilb le impide reconocer al hijo; por fin, tras re
conocer el aroma del hijo en un traje enviado por Yilsuf, Ya' qilb emprende un viaje (ril;la, 
safar) en sentido contrario al de su hijo (yunaqiqu safara bni-hi), y, al encontrarle, se prester
na ante el, reconociendo el saber especial con que Dios lo ha distinguido (Isfor, 487). El lnte
lecto racional ( 'aql) tendra siempre, desde la perspectiva akbari, una funcion preparatoria, ini
ciadora al conocimiento, pero claramente limitada e impotente frente al corazon y la 
lmaginacion9• En contraposicion con las deficiencias cognoscitivas de su padre, Yilsufsera en
cumbrado como el profeta de la interpretacion, los suefios y la lmaginacion. 

Despues del lntelecto, la mujer del Faraon, el Alma Universal, es la que entra en accion: 
«[en el Coran] --escribe el'mistico murciano-- se le dice a lamujer, que es como elAlma Uni
versal (al-mar'a al-lati hiya 'ibara 'an al-nafs al-kulli): «Acogele bien) (Coran, 12, 21). A su 

9 Ya comentamos en otro Iugar el ilustrativo dialogo que se lee en el tratado sobre el amor inserto en Futii(ziit 
(II, 330) entre el Intelecto (a/- 'aql) y el alma (al-naft), en el que Ibn 'Arabi subraya las limitaciones de Ia raz6n fren
te a Ia Imaginaci6n; aunquepara Ibn 'Arabi Ia raz6n no es absolutamente negativa, como para otros sufies, cir
cunscribe su potencialidad cognoscitiva a testificar que el alma tiene un Creador, pero es incapaz de conocer Ia Se
iioria del Hacedor, con Io que Ia «racionalidad» se agota en el reconocimiento del Creador --como en Ibn I:Jazrn o 
Ibn Rusd, p. ej.-, y no puede acceder a Ia comprensi6n del mundo imaginal de las teofanias y de Ia Verdadera Exis
tencia. Frente a Ia pobreza de Ia raz6n, Ibn 'Arabi Ilega a afirmar que «el poder de Dios no ha creado ningtffi ser 
mas inmenso que Ia Imaginaci6m> (Futii(ziit, II, 327). Cf. J.M. Puerta Vilchez, «lmaginaci6n contra raz6n. Teoria del 
conocimiento gn6stico», en Historia del pensamiento estetico arabe, Madrid, 1997, 770-784. 
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generosidad para con 61 [YUsuf] pertenece el haberle dado [la mujer/el Alma Universal a YUsuf] 
su alma, viendolo las almas parciales (al-nufos al-yuz 'iyya) fuera de ellas» (Isfor, 486), donde 
las almas parciales son las mujeres que exclaman «Este noes un mortal, este noes sino un noble 
{mgel:(malak karim)» (Coran, 12, 31), cortandose en las manos al vera aquel hermoso joven 
recien llegado mientras asisten al banquete preparado_,por la mujer del Faraon. Ibn 'Arabi in
terpreta ahora el pasaje coranico desde el perfil angelico y de la casta pureza de YUsuf. Lo que 
motiva el accidente de herirse en las manos las mujeres no es, en esta lectura, la sola belleza 
fisica del profeta, sino su imagen angelical: [exclamaron «Este noes un mortaL»] «cuando 
ellas vieron el alma de [YUsuf] purificada (taqdisi-hi 'an) de los deseos naturales (al-sahuwat 
al-tabi'iyya), lo que es una prueba de su castidad ('i(fma) no tocada por mal, ya que el angel 
(malak) carece de todo mal (su ')».De ahi que, -continua Ibn 'Arabi- el Alma Universal, al 
mantenerse el casto (ista ':fama), advierte: «Ahora bien, sino hace lo que yo le ordeno, hade 
ser encarcelado» (Coran, 12, 32). Esta proverbial castidad de YUsuf, su firmeza, se ve com
pletada, pues, con otro simbolo caro al sufismo: la carcel. La orden dada por la mujer-Alma 
Universal de ingresar a YUsuf en prision responde, de acuerdo con la exegesis akbari, a los celos 
sentidos por el Verdadero (gara l-/faqq) de que su siervo, el profeta YUsuf, acme sin orden suya, 
por lo que le muestra en secrete la prueba de su servidumbre (burhan 'ubudiyyati-hi), y su sier
vo, que lo reconoce, se abstiene de actuar sin orden de su Senor; o dicho con otra tipica ima
gen mistica: «el alma lo encierra en la carcel de su cuerpo (fa-~abasat-hu al-nafsufi siyn hay
kali-hi)» (Jsfor, 486). Afios despues, cuando Ibn 'Arabi vuelva a asomarse al cielo de YUsuf en 
al-Futul;at al-Makkiyya (Las revelaciones de La Meca) (III, 347-8) se fija en la condicion de 
encarcelado, ademas de calumniado, de YUsuf, cosa que no habia hecho al escribir el Viaje noc
turo, y ve la carcel como simbolo de la «estrechez» (al-qayyiq) opuesta a la misericordia 
(ral;ma), que pertenece al Mundo de la Amplitud ('alam al-sa'a). La inocencia (bara'a) de 
YUsufy su rechazo a los deseos de la mujer del Faraon, el ser objeto de calumnia, le granjean 
una posicion gnostica y existencial superior caracterizada por el conocimiento gustative y la 
inspiracion. YUsuf ensenara, en este cielo de Futul;at, a su visitante, al propio mistico murcia
no en ascenso espiritual, la diferencia existente entre el gusto (al-qawq) y el deber religiose 
(jar4), que son «tan diferentes como el cielo y la tierra». Se le recomienda al iniciado que no 
se deje llevar por quien tiene gusto (al-ga 'iq) si el nolo posee a su vez, pues el gusto (al-qawq) 
es personal, intransferible y requiere de iluminacion supef\or. En el viaje profetico de al-Isfor, 
YUsuf se somete al designio divino, cumple con la servidumbre ( 'ubudiyya), por lo que el Senor 
lo distingue con «el dominic (al-mulk) y la soberania (al-siyada); en lugar de la servidumbre 
extema del mundo de lo existente (a!- 'ubudiyya al-kawniyya al-~ahira) en la que estaba in
merso anteriormente» (Isfor, 487), dominic y soberania que nos devuelven a la imagen regia 
con que YUsuf fue retratado como senor del tercer cielo en el Viaje nocturno. La inocencia 
aceptada, la pureza espiritual y la sumision elevan asi a YUsuf desde el angosto mundo de la 
carcel, del cuerpo, a la esfera superior del dominic, la luz y el conocimiento. 

En efecto, acto seguido advierte Ibn 'Arabi cual es el ambito caracteiistico al que se re
fiere el dominic otorgado a YUsuf, pues tras exclamar «l,Senor! Tu me has dado del dominic 
(mulk)» (Coran, 12, 101), el mismo profeta agrega: «Y me has ensenado a interpretar relates 
[oniricos] (ta'wil al-al;adil)» (Isfor, 487), con lo que llegamos ados importantes aspectos del 
pensamiento akbari, que luego abordara en profundidad en otros de sus textos. Se trata de la 
esencial funcion de interprete de los suenos, de senor del Mundo de la Imaginacion, que cum
pie YUsuf, de un lado, y, de otro, la feminidad primordial que emana y circula por el Mundo 
promoviendo sosiego y compasion. Enlsfor, Ibn 'Arabi relaciona ya directamente el viaje pro
fetico de YUsuf con su conocido Mundus Imaginalis, al indicar que los pasajes de la azora de 
YUsuf que rezan «Y me has ensenado a interpretar relates [oniricosJ» (Coran, 12, 101) y «He· 
aquila interpretacion de mi sueno de antes» (taw'ilu ru'ya-i min qablu) (Coran, 12, 102), se 
refieren al alma, y que «la vision onirica (ru ya) pertenece al Mundo de la Imaginacion ( 'alam 
al-jayal), que es el mundo intermedio (a!- 'alam al-wasat) que se encuentra entre el mundo del 
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lntelecto ('alam al- 'aq[) y el mundo de los sentidos{'alam al-l;iss); asi tambien -concluye 
Ibn 'Arabi-, el alma se encuentra entre el mundo del Intelecto y el mundo de los sentidos, y 
unas veces toma de su Intelecto y otras toma de sus sentidos» (Isfor, 488). Este temprano es
quema, inspirado formalmente en el psicologismo de lafalsafa, pronto se revolucionara y ad
quirini su verdadera dimension gn6stica en otros escritos akbarianos a los que nos referiremos 
mas adelante. Lo llamativo aqui es, sin embargo, la derivaci6n feminizante que introduce Ibn 
'Arabi en este viaje cognoscitivo del alma, ya que, desde su punto de vista, la menciomida con
dici6n intermedia del alma entre el Intelecto y los sentidos, es la que convierte ala mujer (el 
Alma Universal) en inductora del alma (humana pero angelical de YUsuf), lo que acontece «por 
el predominio de la feminidad (li-galabat al-uniita)», ya que «la masculinidad ((jukuriyya) no 
induce al alma al amor (mawadda) y la misericordia (ral;ma) con la que se serena lo masculi

.no en lo femenino y lo femenino en lo masculino, nolo femenino en lo femenino ni lomas-
culino en lo masculino» (!sfor, 487). La aclaraci6n de este fen6meno lleva a Ibn 'Arabi a ex
plicar la atracci6n de los efebos precisamente por su feminidad: «sin la semejanza (sabah) que 

,se manifiesta entre los efebos (gilman) con las hembras (ina[), nadie se entemeceria (!;anna 
ila) por ellos; la temura (l;anan) se produce, verdaderamente, hacia las hembras, sea en la rea
lidad o por semejanza; por eso, si se desarrolla el rostro del efebo y emerge el bozo, se mar
chan el amory la misericordia que hacia encontrar sosiego en el (al-sukiin ilay-hi)» (!sfor, 488). 
En este mismo sentido, Ibn 'Arabi recuerda otra observaci6n suya segun la cual «en los ros
tros de los efebos hay destellos de las huries [del Paraiso] (ji wuyiih al-gi/man laml;at min al
l;iir a!- 'ayn)» (ibid.), con lo que la belleza, incluso la masculina, es un reflejo de la feminidad, 
por la cual sentimos nostalgia y con la cual nos serenamos, recuperando la unidad perdida. El 
doble rostro de la belleza corporal y espiritual de YUsuf, lo convierten, por tanto, en el proto
tipo del objeto de deseo, que seve empujado a una postraci6n purificadora y a la subsiguien
te elevaci6n al dominio del reino del conocimiento superior. 

Ba'. Profeta del Mundo de Ia Imaginacion 

Cuando al-Sayj al-Akbar emprende un nuevo periplo iniciatico por los firmamentos del 
Mi'raY, esta vez en Futiil;at II, 284-272, animado por la premisa inicial de que «el ser huma
no ha sido creado para la Perfecci6n» (al-insan juliqa li-1-kamal), los protagonistas de su ca
mino de ascenso son, respectivamente, un fil6sofo especulativo (~ahib al-na?ar) y el seguidor 
de la senda del Profeta (al-tabi'), o lo que es lo mismo, un adepto al saber racional y un sabio 
de la Revelaci6n. AI acceder a nuestro ya frecuentado tercer cielo, YUsuf mismo es qui en re
cibe al seguidor del Profeta, mientras que la estrella Venus (al-Zuhra) es la encargada de dar 
la bienvenida al te6rico racional, al que recuerda el saber que adquiriese de las estrellas pre
cedentes, incrementandose e_~ pesar del fil6sofo, su sensaci6n de fracaso e impotencia cog
noscitiva. YUsuf, por su parte, hace algo mas que la estrella Venus, y se brinda a transmitir sus 
saberes ('uliim) al seguidor del Profeta, 

«los saberes ('ulum) que Ie son propios relacionados con las formas de Ia representacion 
y Ia Imaginacion (~uwar al~tamattul wa-1-jayal), y es que Yiisuf es uno de los imanes de 
Ia ciencia de Ia Interpretacion [de los suefios] (min a 'ymmafi 'i/m al-ta 'bir). Dios puso 
ante si (al;4ara Allah bayna yaday-hi) Ia Tierra de Ia que Dios creo a Ad{m -Sobre el 
sea Ia paz- de una gota de barro, y le ofrecio el zoco del Paraiso (suq al-yanna), los 
cuerpos de los espiritus luminosos e igneos (aysad al-arwafJ al-nuriyya wa-1-nariyya) y 
las ideas elevadas (al-ma 'ani al- 'ulwiyya), y le ensefio sus balanzas, sus medidas y sus 
relaciones. Le mostro los afios bajo las formas de las vacas, y le mostro Ia fertilidad en 
Ia gordura de las mismas y Ia infertilidad en su flacura, y le manifesto tambien Ia cien
cia Cilm) bajo Ia forma de Ia leche (fi ~urat at-laban) y Ia firmeza en Ia religion bajo Ia 
forma de cadena (qayd), y continuo ensefiandole Ia materializacion de los significados 
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(tayassud al-ma 'iini) y sus relaciones (nisab) bajo Ia forma de !a percepcion sensible (ji 
~urat al-biss wa-1-mabsus), y le hizo conocer el significado de Ia interpretacion de todo 
eso (ma'na I-ta 'wilfi (jiilika kulli-hi) (Futubiit, II, 275). 

YUsuf no es ahora un simple interprete .de visiones oniricas, como acaso se liinita a indi
carnos el Conin, sino que aqui se amplia su radio de accion a la interpretacion del simbolo en 
general, ala dilucidacion de los significados elevados, de las relaciones ocultas existentes entre 
las ideas y sus formalizaciones sensibles, a la percepciones del Paraiso de que habla Ia Reve
lacion, al extenso mundo, en definitiva, .de la Imaginacion, unica potencia capaz:de compren
der toda esa inmensidad que se le ofrece al ser humano bajo apariencia sensible, y que sin em
bargo posee un sentido oculto, trascendente. ' 

Pero el cielo de YUsufnos tiene reservada aun otra sorpresa, cual es la atribucion al mismo 
nada menos que del ambito de la creacion artistica y poetica: 

Yes que se trata del cielo de Ia representacion figurativa perfecta y de Ia armonia (samii' 
l-ta~ir al-tiimm wa-1-ni~iim ), y de este cielo surge Ia expansion hacia los poetas, el orden 
compositivo, Ia precision tecnica y las formas geometricas en los cuerpos (al-imdiid li-
1-su 'arii 'wa-1-na~m wa-1-itqiin wa-1-~uwar al-handasiyya fi l-aysiim) y su formalizacion 
en el alma (wa-ta~wiri-hii fi l-nafs) a partir del cielo sobre el que el [Yusut] se eleva, y 
de este cielo el conoce el significado de Ia precision y Ia perfecta ejecucion (rna 'na l-itqiin 
wa-1-ibkiim) y Ia belleza que incluye con su existencia Ia sabiduria (al-busn al-lii(ji ya
ta4ammanu bi-wuyudi-hi al-bikma) y Ia belleza accidental adecuada a un humor parti
cular (al-busn al- 'ara4i al-mulii 'im li-miziiy jii~~) (Futubiit, II, 275). 

Esta emanacion de la inspiraciori artistica, poetico-geometrica, entendida en terminos de 
ejecuciofi exacta y perfecta armonia, seglin la describe Ibn' Arabi, se lleva a efecto a partir del 
cielo de YUsuf gracias al orden unirversal decretado por Dios por cuyos niveles, estancias o pre
sencias se difunde la inspiracion divina. Dicho orden, que el gran sufi murciano evoca per
manentemente en sus inagotables escritos, aparece en este cielo de YUsufrepresentado por los 
pilares (tartib al-arkiin) existentes bajo la concavidad de la esfera de la luna, que son los cua
tro elementos, fuego, aire, agua y tierra, con los que se posibilita la serie de transmutaciones 
(isti!Jiiliit) ininterrumpidas propias del mundo infralunar. Luego, a partir del mencionado cielo 
de la Belleza, «Dios ordeno (rattabaAlliih), en esta constitucion corporal (nasa 't yismiiniyya), 
los cuatro humores (al-ajlii{ al-arba 'a) bajo la mejor de las disposiciones y lamas maravillo
sa precision ('ala l-nafm al-a!Jsan wa-l-itqiin al-abda ')», humores que co loco bajo la super
vision (nafar) del alma ordenadora (al-nafs al-mudabbira) (Futu!Jiit, II, 275), de donde se co
lige que el poeta, el geometra o quien opera con la precision y perfeccion requerida por las 
actividades artisticas en general, recibe la inspiracion divina por medio de la correspondencia 
armonica existente entre los cuatro elementos y los cuatro humores que conforman su cuerpo 
regulados por el alma racional, idea que, por otra parte, goza de larga tradicion y que podemos 
encontrar, sin ir mas lejos, en las Rasii 'if Ijwiin al-~afo '(Beirut, 1983, I, 54), que dejaron pron
ta huella en Ibn 'Arabi. Observese, con todo, que en el universo simb6lico akbari, la inspira
cion artistica nace del mismo fontana! que las visiones oniricas y las formas de la Imaginacion, 
es decir, del cielo de la Belleza de YUsuf, con lo que iluminacion, belleza y destreza artistica 
se conjugan en el mundo infralunar, reproduciendo, por medio de las formas sensibles, las ideas 
de ese otro mundo superior. En otros textos, pensamos en Futu!Jiit, II, 424, Ibn 'Arabi menciona 
una via paralela para la inspiracion artistica, la que se produce por la expansion directa del 
Nombre divino «al-Bari» «hacia los geometras inteligentes (al-adkiyii' al-muhandisin), hacia 
los descubridores (a~!Jiib al-istinbii{iit), hacia los inventores de las artes (al-mujtari'un al-~a
nii 'i ') y hacia aquellos que realizan figuras extraordinarias ( al~as kiil al-gariba ). Todos ellos se 
inspiran a partir de este Nombre, que se expande hacia los que componen bellas formas (al
mu~awwirin.fi IJusn al-~ura) en la balanza (miziin)», balanza que al-Qasani (m. 1329) identi
fica con el «intelecto iluminado porIa Luz santa» (I~{ilii!Jiit al-~ufiyya, El Cairo, 1981, 93 ). El 
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artista, representado, en los celebres pasajes de Futu~iit, II, 424 y 278-9, por habilidosos pin
tores que imitan a la perfecci6n el mundo sensible, ocupa, sin embargo, un rango cognosciti
vo inferior al del sufi, quien con sus elevadas dotes perceptivas es capaz de descubrir el ina
preciable error que para el comun de observadores ha deslizado el artista, .o bien, pulimenta la 
pared hasta convertirla en espejo y hacer que se refleje la obra artistica con mayor belleza y 
perfecci6n, en alegoria a la purificaci6n del alma con que ha de inaugurarse el itinerario espi
ritual 10• Recordemos que la figura de Yilsuf comprendia igualmente esa misma idea de puri
ficaci6n y nobleza espintual que acompafia a la iluminaci6n divina y la ~eleva por encima de 
la artistica. Esta ultima, en todo caso, como se encarga Ibn 'Arabi de hacer explicito a prop6-
sito de la poesia, pertenece a los «saberes del sentimiento ( 'ulum al-su 'ur~», que son «saberes 
del simbolo y de la ocultaci6n (:ulum al-ramz wa-1-ijfo')» ([)ajii 'ir, 441) 11 , con lo que no de
pen de de las facultades racionales, que son analiticas y explicativas, sino a las potencias dd co-
raz6n, el gusto y Ia Imaginaci6n. , 

AI escribir, ya con 64 afios de edad, Fu:jU!f al-~ikam (Los engarces de Ia sabiduria), texto 
revelado, segtin su autor (Fu:jU!f, 47), por el Profeta Mul}ammad en 627/1229 en Damasco, poco 
antes, pues, de finalizar Ia primera redacci6n de Futu~iit, acontecida igualmente en Damasco, 
en 1231, Ibn 'Arabi da otra vuelta de tuerca a su teoria de Ia Imaginaci6n. En ei sexto engar
ce, el dedicado a! profeta Isl}liq (Fu:jU!f, 84-90), abuelo de Yilsuf, al-Sayj al-Akbar aprovecha 
Ia historia de Abrahan, que ve «en suefios» (ji 1-maniim) que sacrificaba a su hijo (Conin, 37, 
102)12, para exponer su concepto de Interpretacion de los suefios (ta 'bir al-ru 'ya ') y de los sim
bolos del Mundo Imaginal. Los suefios, que «sonIa Presencia de Ia Imaginaci6n (wa-1-maniim 
~aqrat al-jayiil)», requieren, en primer termino, ser interpretados. Recordemos que Ia existencia 
se divide, para Ibn 'Arabi, en cinco presencias (~aqriit): Ia Presencia de lo Oculto Absoluto (al
gayb al-mu(laq) o Presencia de Ia Esencia divina (al-[)iit), Ia Presencia de los Intelectos (al
'uqul), Ia Presencia de los Espiritus (al-arwiib), Ia Presencia de Ia Imaginaci6n (al-jayiil) y Ia 
Presencia de los Sentidos (al-~iss). Los suefios pertenecen a Ia Presencia de Ia Imaginaci6n, 
que a veces llama Presencia de Ia Idea (~aqrat al-mitiil), en Ia que Ibn 'Arabi distingue, ade
mas, entre Ia Imaginaci6n Separada (al-jayiil al-munfa:jil), que es el mundo de Ia Idea Abso
luta o Separada (al-mitiil al-mu(laq o al-munfa:jil), diferente del mundo de las ideas de Plat6n 
en que, para Ibn 'Arabi, dicho mundo no esta formado por ideas abstractas, sino por el infini
to abanico que va desde las formas mas sutilmente espirituales a las formas sensibles y Ia ma
teria pura 13, y Ia Imaginaci6n Unida ( al-jayiil al-mutta:jil) o mundo de Ia Idea Encadenada ( al
mital al-muqayyad), que corresponde a! ambito de Ia imaginaci6n humana mas propiamente 
psicol6gica. El mundo de Ia Imaginaci6n Unida es un espejo en el que se reflejan las formas 
del mundo de Ia IdeaAbsoluta, yes Ia potencia que une a! ser humano con el mundo de Ia Idea, 
pero no es una potencia que cree de Ia nada o que simplemente configure en Ia mente Ia forma 
de los seres sensibles, como sucede en Ia psicologia de iafalsafa, sino que lo que logra es hacr::r 

I 0 Cf. J.M. Puerta Vilchez, op. cit. 791-6. 
II Ya escribia Ibn 'Arabi en una de las mas interesantes obras de su juventud magrebi, sus Masiihid al-asriir 

(Las contemplaciones de los misterios), compuesta en Ttmez en 590/1194, que «Ia poesia (al-na;m) esta restringi
da (ma~t!fur) yes, (por excelencia] ellugar del simbolo (ramz) y ambito del enigma (/ugz) de las cosas. Si supieran 
que en Ia intensidad de Ia claridad estan el simbolo y el enigma de las cosas, entonces seguirian esta via» (en «Con
templaci6n de Ia luz de Ia intuici6n a Ia salida de Ia estrella de Ia trascendencia», Ma§iihid al-asriir, tr. y ed. de Suad 
Hakim y Pablo Beneito, Murcia, 1994, 43). Hago un poco mas litera! Ia traducci6n. 

12 Como ya indic6 Abu 1-'AHi' 'Afifi, solo Ibn 'Arabi, al-Ma'arri, y muy pocos mas, identifican a! hijo de 
Abrahan innombrado en dicho pasaje coranico con Is~aq, en tanto que Ia generalidad de los comentaristas del Coran 
creen que se !rata de Ismii'il (cf. Afifi, comentario a Fu!fu!f, 70); Ia hip6tesis de Ibn 'Arabi, que defiende explicita
mente en Mu(ziiqariit al-abriir ( Alocuciones de los piadosos ), I, Beirut, Dar Sadir, s.a., 126, es Ia que aparece en Ge
nesis, 22. 

13 Afifi, comentarios a sued. de Fu~u~, 75. 
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perceptibles, sensibles, ideas de otras presencias superiores, sobre todo en estado de suefio, en 
el que el alma carece de interferencias de los sentidos ode otras facultades 14• La Imaginacion 
es, asimismo, una de las potencias del corazon, puesto que por el fluyen indefinidamente las 
formas verdaderas luminicas, siendo las formas impresas en la Imaginacion los simbolos de 
dichas verdades luminicas. Por eso, la Interpretacion es necesaria, es un requerimiento divino: 
«los suefios requieren interpretacion» (wa-1-rii 'yii' tata{allabu al-ta 'bir)», o, «el reino de la 
Imaginacion requiere interpretacion» (maw{in al-jayiil yata{allabu al-ta 'bir), -insiste Ibn 
'Arabi-, reto que Dios mismo expresa en la azora de YUsuf: ~Si es que sois capaces de inter
pretar suefios~ (in kuntum li-1-ru 'ya 'ta 'buriin) (Conin, 12, 43), cuando el rey pide a sus dig
natarios que diluciden su vision onirica de las vacas y las espigas. El ta 'bir (Interpretacion) con
siste, a ojos del mistico murciano, y de acuerdo con su raiz 'ahara (pasar, atravesar), en un 
transite (yawiiz) que va de la imagen percibida o sofiada al significado oculto que encierra 
(Fu:jii$, 86). Ejercicio cognoscitivo que sera expresado tambien con el concepto de awwla, ta.'
wil, es decir, devolver al origen, al principia. · 

El gnostico (a!- 'iirif) puede acceder ala Interpretacion gracias a su corazon, pues, citan
do a al-Bistiimi, Ibn 'Arabi recuerda que «el corazon tiene la extension del Verdadero (al-qalb 
wasa' al-lfaqq)». Mientras que «cualquier ser humano puede crear ficticiamente (bi-1-wahm 
yajluqu kull ins an) en la facultad de su imaginacion (ji quwwat jayiili-hi) lo que en ella no exis
te (rna Ia wuyiida la-hu fi-hii)», el gnostico es capaz de crear, con su energia espiritual (himma), 
lo que existe fuera de dicha energia, es decir, en el mundo exterior. Que el gnostico cree con 
su himma, facultad que tambien es atribuida por Ibn 'Arabi al artista 15, significa que hace apa
recer en la Presencia de los Sentidos algo existente en otra Presencia superior, no que cree de 
Ja nada, creacion que es privativa de Dios (Futiibiit., IV, 212-213). AI concentrar su himma en 
una de las presencias citadas, el 'iirifpuede hacerla existir externamente bajo forma sensible, 
y, conservando una forma dada en alguna de las presencias superiores, la conserva tambien en 
las presencias inferiores, y viceversa. Con todo, hasta el mas dotado de los iniciados se dife
rencia, a la hora de crear, con el Verdadero, en que el ser humano esta abocado al descuido 
(gajla), y cuando incurre en ei su creacion (majliiq) deja de existir ('udima) (Fu$ii$, 89). ElVer
dadero, sin embargo, conserva todas las imagenes de manera especifica (hif?u-hu li-kulli $Ura 
bi-1-ta 'yin), esencia a esencia, mientras que el siervo lo hace solo por inclusion (hift bi-ta
qammun), es decir, porque conserva al menos la forma en una de las presencias en que la per
cibio o creo, y de ella accede a otra por asociacion o reflejo. Ibn 'Arabi considera esta expli
cacion de la creacion imaginal una absoluta novedad, sea en sus propios escritos, sea en la obra 
de cualquier otro pensador, y la ilustra con la aleya (No hemos olvidado nada en el Libro~ 
(Coran, 6, 38), «y es que El -apostilla al-Sayj al-Akbar- es Quien contiene lo real y lo 
irreal (al-Yami' li-1-wiiqi' wa-gayr al-wiiqi')» (ibid.) 16• Poco despues, exactamente en el «en
garce de la sabiduria luminica en la palabra de YUsuf» (Fu$U!f, 99-106), Ibn 'Arabi se dispo-

14 No esta de mas recordar aqui que los sentidos y las percepciones sensibles, no solo no estan connotados 
negativamente en Ia obra de Ibn 'Arabi, cosa que sucede en al-Gazali yen otras muchas tendencias misticas y neo
platonicas, sino que son elorgano y Ia materia esencial de Ia Imaginacion y ejercen una funcion creativa para el des
velamiento (kasj), es decir, para el conocimiento iluminado de lo oculto a traves del mundo sensible y Ia Revela
cion. 

15 H. Corbin observaba que, en el 'irfon akbari, el corazon del gnostico es el «ojo» por el que Dios se reve-
la a si mismo, con lo que las imagenes creadas por el arte se convierten en una representacion de Ia vision divina a 
traves de Ia vision del artista fmjada con su creatividad espiritual ( himma) (L'Imagination creatrice dans le soufls
me d'Ibn Arabi, Paris, 19752, 173). 

16 'Afifi considera que esta teoria permite a Ibn 'Arabi aceptar Ia existencia de formas diferentes para 
una misma cosa en mundos distintos, o que algo exista a Ia vez en dos sitios diferentes, que un maestro este en un 
Iugar y su espiritu en otro, y muchos mas fenomenos excepcionales que relata en sus escritos (v. comentarios a 
Fu~ii~. 82). 
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ne a realizar un nuevo transito desde el mundo imaginal a! existencial, procurando atender a 
las sutiles relaciones de identidad y variedad que acontecen entre el Verdadero, el ser humano 
y el mundo. 

Ta'. La esencia ima:glnaria del Mundo 

La imagen esencial en esta travesia interpretativa es el enlace de Ia luz y Ia sombra, de Ia 
iluminaci6n creadora y el reflejo de Ia Esencia divina en el individuo y en el Mundo. La «sa
biduria luminica», dice al-Sayj a!-Akbar a! abrir el engarce~de YUsuf, «es Ia expansion de su 
luz (inbisa{ nuri-ha) sobre Ia Presencia de Ia lmaginaci6n (lyadrat al-jayal), que es el primer 
principio de Ia Revelaci6n divina (al-walyi al-ilahi) sobre los merecedores del Cuidado de Dios 
(ahl al- 'in 'aya)» (Fu~u~, 99). Este es el fen6meno del- desvelamiento o iluminaci6n divina 
(kasf) 17• Toda revelaci6n se produce por iluminaci6n, lo que se aprecia en el Sello de los Pro
fetas, Mul:}ammad, cuya vida entera fue, en palabras de Ibn 'Arabi, «sueiio sobre sueiio (manam 
fi manam)», puesto que en dicho estado, el de maxima receptividad de las formas de las pre
sencias superiores, recibi6 permanentemente Ia luz divina. A este mundo del ensueiio (al
manam) «es a lo que se denomina el Mundo de Ia lmaginaci6n ('alam al-jayal)», que se ca
racteriza, segun se indic6, por «ser interpretable» (yua 'bbar, yu 'bar), es decir, porque el' 
interprete (al- 'abir) se traslada, o retoma (taw'il, ma'al), a Ia idea de lo que se le habia pre
sentado bajo una forma sensible. El Enviado de Dios era inspirado (ulyiyya ilay-hi) por medio 
de formas sensibles (malysusat) habituales, que percibia (adraka) siempre en Ia Presencia de 
Ia lmaginaci6n (lyaqrat al-jayal), como cuando se le presentaba el angel Gabriel en forma de 
hombre ... En el caso de YUsuf, a! decir «He visto once estrellas, y el sol y Ia luna. Los he vis to 
prostemarse ante mi» (Coran, 12, 4)18, se referia a que habia visto a sus hermanos en forma de 
astros, y a su padre y a su tia bajo Ia forma del sol y de Ia luna, una percepci6n (idrak) proce
dente, explica Ibn 'Arabi, de Ia «alhacena de su imaginaci6m> (lyizanatjayali-hi) (Fu~u~, 100). 
Aqui, el autor de Fu~u~, hace hincapie, una vez mas, en Ia veracidad, realidad y certeza, de las 
dos dimensiones del simbolo onirico: Ia realidad de Ia condici6n sensible de dichas imagenes 
y Ia realidad del significado figurado de las mismas 19• Por un !ado, «Ia imaginaci6n no pro-

17 «La luz (al-nur) desvela (yakS if) y con ella se desvela (yukSafbi-hi). La mas perfecta y excelsa de las luces 
(atamm al-anwar wa-a ?ami-ha) es aquella con Ia que se desvelan las fonnas deseadas por Dios que se manifies
tan visualmente en el sueiio (nawm); eso es Ia interpretacion/tr:insito (al-ta 'bir), puesto que una sola forma mues
tra ideas multiples y diferentes (rna 'ani ka!ira mujtalifa), que, respecto a! poseedor de Ia forma [en el sueiio] se pre
tende que tengan un solo significado. Quien desvela con dicha luz, es el Poseedor de Ia luz [Dios]», es quien ilumina 
al soiiador para que capte el signicado .ilnico oculto en Ia forma soiiada, segiln Ia conclusion esquematica que ofre
ce Ibn ·Arabi a proposito del engarce de Yiisuf en su resumen de FWJU~ al-(1ikam titulado Kitab naq§ al-fu~u~ (Fi
ligrana de los engarces) (Rasa'il Ibn 'Arabi, ed. cit., 517). 

18 En Mu(1ii4arat al-abrar, I, 127-8, Ibn 'Arabi anota, al igual que hace respecto a otros profetas, personali-
dades y acontecimientos sagrados y profanos, datos sobre Ia figura de Yiisuf de un modo estrictamente «historico», 
basandose en las opiniones de sabios y exegetas sobre su biografia y eludiando cualquier referencia simb61ica. Ibn 
·Arabi nos informa en esta ocasion que Yiisuf era hijo de Ya' qiib, nieto de IsQ.aq y viznieto de Abrahan, y que tuvo 
esta vision de las once estrellas, el sol y Ia luna, que como sabemos, por Conin, 12, 4-20, suscito los celos y cofa
bulacion de sus hermanos contra el, cuando contaba solo con 17 aiios de edad. Luego aiiade que Yiisuf murio a Ia 
edad de II 0 aiios., que permanecio 13 aiios en Ia esclavitud y que despues, con 30 aiios, fue nombrado visir y de
sempeiio el cargG durante 9 aiios. Posteriormente, se reunio con su padre, tras una larga separacion de 22 aiios ( 18, 
30 o 40 aiios segiln sus fuentes), y permanecio con ell7 aiios mas. Ibn 'Arabi cree oportuno indicar, ademas, que 
Moises transporto el atalld de Yiisuf cuando sali6 de Egipto, 436 aiios despues de haber entrado en dicho pais Ya 'qiib 
y los suyos, y que lo sepulto junto a sus antecesores. 

19 Es esta condicion de veracidad y globalidad de Ia Imaginacion, Ia que Ibn 'Arabi destaca al escribir su pro-
pio resumen del engarce de IsQ.aq en Kitab naq§ al-fu~u~: «Has de saber que Ia Presencia de Ia Imaginacion ((w4rat 
al-jayal) es Ia presencia que reline y engloba todas las cosas y ninguna cosa, pues posee sobre todas las cosas el poder 

:1 I 
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porciona jamas sino sensibles ifa-inna l-jayiilla yu '{i abadan ilia al-maf:!susat), y otra cosa no 
puede corresponderle» (Fu~u~, 101 ), y, por otro, el ensuefio y Ia imaginacion se hacen exten
sibles a Ia globalidad del Mundo. Por ello, Ibn 'Arabi trae en este punto a colacion el hadiz pro
fetico «La gentes estan dormidas (inna l-nas niyam) y cuando mueren se percatan», elevando 
a! cuadrado su concepto de Imaginacion, lo que ejemplifica a! sefialar que cuando YUsufase
gura que su Sefior hizo veridica su vision, es decir, que Ia mostro en sus sentidos, YUsuf se ha
llaba dormindo, igual que todos los humanos y a diferencia del Profeta MuQ.ammad, que des
taca por su etema lucidez, con lo cual Yiisuf es :como si hubiera sofiado que despertaba e 
interpretaba su suefio todavia dormido (ibid.). 

En este punto se determina Ibn 'Arabi a introducir una nueva explicacion de Ia Presencia 
de Ia Imaginacion, recurriendo «al· lenguaje muf:!ammadi de YUsuf (bi-lisiin YUsuf a1-muf:!am
madi)», y en.Ja que se desliza decididamente a su particular cosmologia existencial. Lo que no 
es el Verdadero (siwa l-lfaqq), que es a lo que se denomina Mundo (a1- 'alam), es, respecto a! 
Verdadero, «como Ia sombra respecto a una persona (ka-l-:fillli-1-sah~)». El Mundo es «Ia som
bra de Dios .(:fill Allah)», o, expresado con otra formula, Ia relacion que existe entre ambos 
polos -el Mundo y el Verdadero- es Ia misma que hay «entre Ia Existencia (al-wuyud) res
pecto a! Mundo (al- 'alam)», ya que Ia sombra de lo existente (:fill al-mawyud) pertenece a Ia 
dimension de lo sensible (ji 1-/:liss). Por ello, «ellugar en el que aparece esta sombra divina de
nominada Mundo (hada !-:fill al-ilahi al-musamma bi-l- 'a/am) son las esencias de los seres po
sibles (a 'yan al-mumkinat)»; en dicha sombra, que es Ia sombra de Dios presente en todos los 
seres del mundo, puede percibirse Ia Esencia divina ([)at), aunque sea a modo de obscuro y ale
jado reflejo (Fu~u~, 101-2). 

En este juego existencial de luz y sombra, Ia percepcion se produce gracias a! Nombre di
vino «La Luz» (al-nur), mientras que Ia sombra extendida sobre las esencias de los seres po
sibles, «Ia forma de lo oculto desconocidm> (jj ~urat al-gayb al-mayhul), significa el oculta
miento (jafo '). Sucede como en el mundo sensible, a mayor lejania de Ia vista de los objetos 
carentes de luz propia, se produce una mayor sensacion de oscuridad, o en el cielo, por ejem
plo, cuyo tono azul se incrementa conforme mas distante lo vemos. AI trasladamos a! orden 
existencial, «las esencias de los seres posibles (a 'yan al-mumkiniit) no son luminosas porque 
pertenecen a Ia no existencia (li-anna-ha rna 'duma), y, aunque se caractericen por la perdura
bilidad (tubiit) nose caracterizan porIa Existencia (wuy~d), toda vez que Ia Existencia es luz 
(i4 al-wuyud nur)» (ibid., 102)20• La luz y Ia sombra del mundo sensorial, tienen su correlato 
en Ia dialectica de Ia manifestacion y el ocultamiento, el saber y Ia ignorancia, Ia existencia y 
Ia inexistencia, pero dentro de una oscilacion fluida de contrarios ligados por una misma uni
dad de fondo, a Ia que en breve atenderemos. 

de Ia figuracion ((!Ulan al-ta~wir) y toda ella es veridica (~idq); dividese, asi, en dos partes: Ia que se corresponde 
con lo que Ia forma ha configurado desde el exterior, que es a lo que se denomina desvelamiento (al-kasj), y Ia que 
no se corresponde, que es sobre Ia que recae Ia interpretacion (al-ta 'bir)» (Rasa 'il Ibn 'Arabi, 516; c£ tambien Fu
tu(liit, n, 312). 

20 AI igual que Ia lejania (al-bu 'd) produce en el mundo sensible Ia sensacion de mayor pequeiiez de los ob-
jetos percibidos conforme mas alejados estan, «no se conoce del Mundo -seglin Ibn 'Arabi- mas que en Ia pro
porcion en que se sabe de las sombras, de igual modo que se desconoce del Verdadero en Ia proporcion en que se 
desconoce del individuo a! que pertenece Ia sombra ( ... ). Por eso decimos --{;Ontinua Ibn 'Arabi- que el Verda
dero es conocido para nosotros, por un !ado, y desconocido para nosotros, por otro: (i,NO has visto como hace tu 
Senor que se deslice Ia sombra? Si quisiera, podria hacerla fija) (Coran, 25, 45). La sombra, aunque por una parte 
es ocultacion, por otra indica Ia manifestacion del Verdadero, puesto que aparece cuando Este se manifiesta en los 
seres posibles. Los seres del Mundo son, asi, Ia manifestacion del Verdadero en forma de sombra; Ia luz que riece
sitan para ser, Ia reciben del Nombre divino «La Luz», por lo que el pasaje coranico precedente se completa con 
(Ademas hemos hecho del sol guia para ella [Ia sombra]) (Coran, 25, 45). Todo retorna, en ultima estancia, a! Ver
dadero, a Ia Existencia, solventandose asi Ia aparente bipolaridad existencial trazada: «desde El aparece y a El se 
remite toda esta cuestion. El es Ely no otra cosa», comenta Ibn 'Arabi, apoyandose en Coran, 25, 46: (Luego, lo 
atraemos hacia Nosotros con facilidad) (Fu~u~, 102-3). 
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Con las prerrogativas cognoscitivas de YUsuf nos adentramos asi, casi sin haberlo previs
to, en el nucleo del pensamiento akbari, en su vision de la unidad y multiplicidad que ligan y 
diversifican al Verdadero y al Mundo: «Todo lo que percibimos es la"Existencia del Verdade
ro en las esencias de los seres posibles (kull rna nudriku-hu fa-huwa wu;lud al-Ifaqq fi a 'yan 
al-mumkinat)», afirma Ibn :Arabi en el engarce de Yfisuf(ibid., 103). La Ipseidad o Idenditad 
del Verdadero (huwiyya) es su Existencia (huwa wuyudu-hu), aclara a continuacion, mientras 
que la diversidad de las formas (ijtilaf al-ijuwar) en El presente, son las esencias de los seres 
posibles (a 'yan al-mumkinat). Ambas son dos caras de una misma realidad: del otro lado de 
la Existencia, que es Luz, y que es la Verdadera Existencia, esta la sombra, los seres posibles, 
que es a lo que llamamos el Mundo, es decir, lo que no es el Verdadero (siwa l-lfaqq), que es 
el ambito de la diferencia formal. Pero esta diversidad pertenece a la antedicha Unicidad tras
cendente: «desde la Unicidad (a&adiyya) de Su ser sombra, -recapitula Ibn 'Arabi- El es el 
Verdadero porque es el Uno y el Unico. Y desde la diversidad de las formas (wa-min haytu ka
trat al-ijuwar) El es el Mundo (huwa a!- 'iilam)» (ibid., 103). 

Desde esta perspectiva, a Ibn 'Arabi no le tiembla la mano al escribir que a lo que llama
mos Mundo es ficticio, imaginario: 

Si Ia cuesti6n es tal como te Ia he mencionado, entonci::s el Mundo es ficticio (fa-/- 'iilam 
mutawahham), carece de existencia real (rna la-hu wuyud f;taqiqi). Y esto es justamente 
lo que significa Ia Imaginaci6n (wa-hii4ii huwa ma'na 1-jayiil). Es decir, tu te imaginas 
(juyyila ilay-ka) que [el Mundo] es algo afiadido existente per se fuera del Verdadero, 
pero tampoco es asi. z.No ves con los sentidos [Ia sombra] unida al individuo del que se 
expande, siendo imposible deshacer esa union, de Ia misma manera que una cosa no 
puede desgajarse de su esencia (al-infikak 'an giiti-hi)? Asi pues, conoce tu esencia 
('ayna-ka) y quien eres tu y emil es tu identidad (huwiyyati-ka); conoce emil es tu rela
ci6n con el Verdadero (nisbati-ka ila 1-Haqq), y en que eres tu Verdadero yen que eres 
tu Mundo, conoce en que eres otro y diferente (siwan wa-gayr) [de El]. .. En [el conoci
miento] de esta cuesti6n es en lo que se distinguen los sabios entre si: el sabio del que 
es mas sabio (Fu~u~. 103). 

El Mundo carece de existencia independiente del Verdadero, la Existencia real, por lo que, 
visto asi, es imaginario. El siervo, ademas, se halla, desde un punto de vista esencial, subsu
mido en el Verdadero, pero, en tanto que parte de la diversidad del Mundo, percibe al Verda
dero lo mismo que sus sentidos perciben la sombra o la luz matizada de color que se proyec
ta a traves de un vidrio. Por ello, «aquel de nosotros que se identifica con el Verdadero 
(al-mubaqqiq min-na bi-l-lfaqq), y cuya relacion con El mismo es mucho mas cercana (aqrab) 
que la de los demas siervos, muestra mas la forma del Verdadero ("?aharat :jurat al-lfaqq fi-hi 
a/qar)», y el Verdadero es, para tales personas, «su oido», «su vista» y «todas sus facultades 
y sus organos corporales», tal como lo anuncian los signos ('alamat) de la Ley Revelada (al
sar ') referidos al Verdadero;'aun asi, la sombra persiste, es decir, el hiato entre un Ser y otro 
ser, segun lo corrobora la propia letra coranica al afiadir el pronombre «su» a dichos signos. 

Esto lleva a Ibn 'Arabi a afiadir en este luminoso engarce de YUsuf, que, no solo el Mundo, 
sino que los siervos tambien somos imaginarios: 

Si Ia cuesti6n es tal como Ia hemos afirmado, has de saber que tu eres Imaginaci6n y que 
todo lo que percibes en aquello de lo que dices que «no soy yo» [es decir en todo lo ex
terior a ti] es [tambien] Imaginaci6n. Yes que Ia existencia toda es Imaginaci6n sobre 
Imaginaci6n. Y Ia Existencia Verdadera (al-wuyud al-f;taqq) es Dios, justamente desde el 
punto de vista de Su Esencia y su Substancia ([Jiiti-hi wa- 'ayni-hi), no desde el punto de 
vista de Sus Nombres. 

Mientras que la Esencia divina, permanece absolutamente trascendente e inaccesible para 
cualquier posibilidad de conocimiento humano, el Verdadero se manifiesta, a traves de sus 

I ,, 
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Nombres, en las infinitas formas sensibles y espirituales del Mundo y nos esta dado el acce
der a su conocimiento, en diferentes grados de sabiduria, pero siempre en el dominio imagi
nario: 

Esto es asi porque Sus Nombres poseen dos significados (madlulayn): el primer signifi
cado es Su Esencia ('aynu-hu), que es Ia esencia de lo designado ('ayn al-musamma) [es 
decir, Ia esencia misma de lo que dichos Nombres designan], y el segundo significado 
es;aquello que significa cuando dicho Nombre se separa de ese otro Nombre y se dis
tingue de el. ,;,D6nde estit el Indulgente respecto a! Manifiesto y respecto a! Oculto? ,;, Y 
d6nde el Primero respecto a! Ultimo? Ya se te ha aclarado aquello por lo que todo Nom
bre es identico y diferente de todo otro Nombre. En tanto que identico, es el Verdadero, 
yen tanto que diferente es el Verdadero imaginado (al-f:laqq al-mutajayyal) del que es
tabamos tratando. jLoado sea Aquel que carece de otro signo (dalil) que el Suyo propio, 
Aquel cuyo Ser (kawn) no se afirma mas que por Su propia Esencia ('ayni-hi) (Fu~u~, 
104). 

Todos los Nombres divinos designan a! Verdadero, a! Unico, mas a Ia vez aluden a su mul
tiple y diversa manifestaci6n en el Mundo: «No hay en el universo (fi 1-kawn) sino lo signifi
cado porIa Unicidad (al-abadiyya), como no hay en Ia Imaginaci6n sino aquello significado 
porIa multiplicidad (al-katra). Quien se pone dellado de Ia multiplicidad (katra), se pone del 
!ado del Mundo ('a/am), de los Nombres divinos (al-asma' al-ilahiyya) y de los nombres del 
Mundo (asma 'a!- 'a/am). Qui en se pone dellado de Ia Unicidad (ahadiyya) se pone dellado 
del Verdadero desde el punta de vista de su Esencia (!)at) que prescinde de los dos mundos» 
(Fu~u~, 104). La Imaginaci6n es, pues, un espejo en el que se reflejan los infinitos rostros del 
Verdadero, en esencia trascendente. 

De Ia mano de Yilsuf, o aprovechando Ia puerta que este profeta nos abre a Ia Imaginaci6n, 
nos adentramos asi en Ia particular conciliaci6n akbari de Ia trasdencencia (tanzih) y de simi
laridad (tasbih) divinas, superando, segun explic6 A.M. Meddeb, las tradicionales disputas de 
Ia teologia islamica que no acertaba mas que a pronunciarse por una u otra de las dos realida
des divinas21 • La Unicidad, proclamada entre los Nombres de Dios, -escribe Ibn 'Arabi a! ce
rrar el engarce de Yilsuf-, confirma Ia absoluta transcendencia divina (muzahhah), su total su
ficiencia respecto a los dos mundos (a/- 'alamayn), es decir, a! Universo o conjunto de lo 
creado. El Uno prescinde de nosotros, del resto de los Nombres y del Mundo. (,Por que en
tonces se manifiesta Ia divinidad? La causa de Ia manifestacion del Verdadero en el Mundo es, 
en esencia, compasiva: el Verdadero dio existencia a las sombras (awyada al~~ilal) como sig
nos destinados a! siervo, a ti, para que puedas conocer quien eres tU y cual es tu relaci6n con 
El, o que relaci6n guarda El contigo, para que conozcas, en fin, cual es Ia realidad divina (al
baqiqa al-ilahiyya) que caracteriza a todo lo que noes Dios (ma siwa Allah) en el sentido de 
que todo ella siente una necesidad absoluta (al-faqr al-kulli) de Dios, de Ia misma manera que 
todos los siervos, y todos los seres, tienen tambien una necesidad relativa (jaqr nisbi) los unos 
de los otros (Fu~u~, 1 05). El Mundo, en tanto que creado, depende per se de Ia causalidad del 
Verdadero (sababiyyat al-/faqq) que lo cre6; esto quiere decir que el Mundo necesita, para exi
tir y ser recreado a cada instante, de los Nombres divinos, carui uno de los cuales pertenece, a 
Ia vez, a otro Mundo similiar ('a/am mit/i-hi), que es Ia Esencia del Verdadero ('ayn al-/faqq). 
La conclusion de este intenso engarce de Yilsuf es particularmente expresiva de Ia coinciden
tia oppositorum que gobiema Ia privilegiada imaginaci6n interpretativa de Ibn 'Arabi: «Sabi
do es que nosotros nos necesitamos unos a otros. Asi, nuestros nombres son los Nombres de 
Dios Altisimo puesto que, sin duda, Le necesitamos. Y nuestras esencias (a 'yanu-na), en este 

2I A.W. Meddeb, «La imagen y lo invisible. Ibn 'Arabi: Esteticas», en AA.VV., Los dos horizontes (Textos 
sabre Ibn 'Arabi), Murcia, 1992, pp. 259-260. 
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mismo aspecto, son Su sombra (?illu-hu), no otra cosa. El es, pues, nuestra identidad (huwiy
yatu-nii) y no nuestra identidad (Iii huwiyyatu-nii)» (Fu~u~, 106). 

Ibn ·Arabi imagina el universe de Yilsuf, en una palabra, como aquel cielo de Ia belleza 
sensorial y espiritual en el que, con Ia purificaci6n y Ia inocencia recuperada, nos es concedi
do abrir el coraz6n y activar Ia Imaginaci6n para conocer, en las propiasformas del Mundo, 
nuestra verdadera esencia y Ia amorosa relaci6n de identidad y distanciamento que nos vincu
la con el Creador. 
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