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Arabismo y cosmopolitismo estético en el escritor Valle-Inclán

Giuditta Cianfanelli. Universitat de Barcelona y Università degli studi di Firenze, Italia

El cosmopolitismo estético es una sensibilidad estética y crítica que nace en los intelectuales durante 
sus viajes, ya que tienen la posibilidad de comparar diferentes culturas. Es una manera de mirar al 
hombre, al arte y al conocimiento. Es una corriente contemporánea, pero que no es nueva en la historia 
mundial, ya nos lo enseñan los arabistas españoles, algunos arquitectos modernistas, y un escritor como 
Valle-Inclán. 

Entre el Ochocientos y el Novecientos los arabistas 
españoles buscan en las huellas arábigas-musulma-
nas medievales, escondidas y subvaloradas durante 
muchos siglos, las raíces de la España moderna. De-
seo de conocimiento de una cultura tan ajena pero, 
a la vez, tan cercana que expresan algunos artistas y 
escritores modernistas. Así, Ramón María del Valle-
Inclán en su texto de naturaleza controvertida, La 
lámpara maravillosa (1916), también subvalorado y, 
a veces, mal comprendido, es considerado expresión 
de la estética española modernista y uno de los textos 
más importantes de la estética española de todos los 
tiempos, cita entre otros el pensador islámico-anda-
luz y sufí, Ibn Tufayl. Valle-Inclán, además, utiliza 
en muchas de sus obras literarias trazos orientales, 
y mezcla rasgos americanos, italianos y clásicos; su 
poética se puede definir de ecléctica y sin confines 
temporales ni culturales; expresión de un precoz 
cosmopolitismo estético. 

El concepto de cosmopolitismo estético es un 
punto de debate de la sociología contemporánea; 
explica la particular sensibilidad estética y crítica 
de los ciudadanos de nuestro tiempo, determinada 
por los frecuentes viajes y por el consumo cultural. 
Un nuevo punto de vista desde el cual construir unos 
mapas históricos y antropológicos extra nacionales y 
extra culturales con los cuales analizar y actuar de 
manera diferente en la propia sociedad. Como afir-

ma Urlich Beck, la mezcla de culturas no es nueva en 
la historia mundial, lo nuevo es que deviene objeto 
de reflexión por los medios de comunicación y por 
la opinión pública.

Cosmopolitismo cultural de la Escuela 
de arabistas españoles

El concepto de cosmopolitismo nace en la filosofía 
estoica como oposición a la división del mundo entre 
la civilización griega y la barbaridad; nace como 
esfuerzo de superación de las definiciones estrechas, 
de las barreras, ya sean geográficas, lingüísticas o 
culturales. Expresa el deseo de una visión abierta 
del mundo, super partes, que puede desestabilizar 
todos los tipos de límites; por esta razón, ser cosmo-
polita ha significado estar contra corriente o estar 
mal visto por la clase dominante, aunque, en ciertos 
momentos, ha significado tener consenso como en 
la Ilustración. En el siglo XIX, cuando se afirma el 
concepto de nación, el espíritu cosmopolita es ge-
neralmente e injustamente interpretado como algo 
contrario al espíritu patriótico y sufre de una falta de 
credibilidad. En cambio Angela Taraborelli escribe 
que según algunos teóricos políticos contemporá-
neos los dos espíritus pueden convivir porque son 
complementarios.
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Complementariedad entre cosmopolitismo y pa-
triotismo de la arquitectura modernista española: el 
arquitecto catalán Elias Rogent Amat, profesor de Do-
mènech Montaner y de Gaudí, construye el Paraninfo 
de la Universidad de Barcelona y utiliza elementos 
orientalistas, moriscos y, en particular, mudéjares, 
para expresar el espíritu estético nacional español. 
El pabellón español en las Exposiciones Universales 
de París del 1878 o de Barcelona del 1888 se inspira 
también en el mudéjarismo, que, escribe Alexander 
Cirici Pellier, «según Pau Milá Fontanals es el único 
estilo propiamente hispánico». Aunque los historia-
dores de la arquitectura han preferido hablar de unos 
episodios neo-árabes o neo-mudéjares dentro de un 
general eclecticismo, en lugar de un verdadero estilo 
orientalista, yo creo que estos demuestran una simili-
tud con las investigaciones de los arabistas españoles, 
que buscan el acuerdo entre el pasado árabe-musul-
mán de la Península y sus rasgos culturales modernos. 
Recordamos la Alhambra de Granada, que, a partir 
de la publicación de Antigüedades árabes de España 
(1787) deviene el tópico de la arquitectura española 
de la época y el emblema del redescubrimiento de la 
historia árabe-española.

El restaurador de los estudios arábigos en Es-
paña es Pascual de Gayangos Arce (1809-1897), 
el primer catedrático de árabe de la Universidad 
de Madrid (1843). Su discípulo Francisco Codera 
Zaidín (1836-1917), considerado el fundador de la 
Escuela Arabista, reúne a unos valiosos estudiosos 
dentro de los cuales se distinguen por sus intereses 
comparativos Julián Ribera Tarragó (1858-1934) 
y Miguel Asín Palacios (1871-1944). El primero 
estudia las relaciones entre los españoles y los 
árabes-musulmanes desde el carácter jurídico, 
social, educativo y literario; en la Revista de 
Aragón (1900-1905) se ocupa extensamente de 
«El problema de Marruecos», subrayando que la 
cultura española aún guarda «huellas patentes de 
la servidumbre muslímica» y que la ignorancia ha-
cia el pasado, «de la época más interesante en que 
se formó nuestra nacionalidad», demuestra una 
«incapacidad científica actual», peligrosa para el 
porvenir. El segundo, Asín Palacios, sacerdote y 
teólogo, se dedica al estudio de la mística islámica, 
comparándola con la mística cristiana. Muy famoso 
es su estudio sobre la Escatología musulmana en 
la Divina Comedia (1919), luego publicado con 

el titulo Dante y el Islam. Texto comparativo que 
generó un escándalo y una fuerte polémica dentro 
de los especialistas de Dante, sobre todo italianos, 
defensores del espíritu nacional y de la originalidad 
pura de la Commedia. 

Discípulo de Codera es también Marcelino 
Menéndez Pelayo (1856-1912), que no es arabista 
pero se ocupa de la historia de la literatura, de la 
ciencia y de la estética española, y, en particular, 
de la Edad Media, interesándose también por la 
cultura arábigo-musulmana española. Muchas 
de sus obras, como la Historia de los heterodoxos 
españoles (1880-1881) o el «Prólogo» a la prime-
ra edición española del Filósofo Autodidacta de 
Aben Tofail (1900), traducido por primera vez 
al castellano desde el árabe por Francisco Pons 
Boigues (1861-1899), evidencian su gran interés 
hacia esta cultura. Lo mismo tiene su discípulo, el 
gran filólogo Ramón Menéndez Pidal (1869-1968). 
Los dos Menéndez son protagonistas de las escenas 
literarias madrileñas e influencian con sus ideas 
a muchos estudiosos y escritores contemporáneos. 
Conocen a Ramón María del Valle-Inclán, que 
suele frecuentar como ellos el Ateneo de Madrid 
y que es muy popular en los cafés y en las tertu-
lias literarias. Hay libros de Menéndez Pelayo y de 
Menéndez Pidal, además que de Asín Palacios en 
la biblioteca de Valle-Inclán.

Finalmente, quiero destacar a Francisco 
Fernández González (1833-1917), discípulo de 
Gayangos, profesor de Estética en la Universidad 
de Madrid (desde el 1864) y en la Academia de 
San Fernando (desde el 1881), se interesa por las 
relaciones entre la literatura oriental y la española 
y también sobre el lenguaje americano: Los len-
guajes hablados por las indígenas de la América 
meridional (1893). Conferencia pronunciada al 
Ateneo de Madrid, texto que también encontramos 
en la biblioteca de Valle-Inclán, que introduce en 
una línea estética y literaria cosmopolita: que se 
interesa por el arabismo español y al mismo tiempo 
por el exotismo americano. 

Valle-Inclán cita Ibn Tufayl

Ramón María Valle-Inclán (1866-1936), gran escri-
tor gallego, que vive prevalentemente en Madrid, es 
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conocido por sus novelas modernistas, simbolistas y 
decadentes: Las Sonatas. No tuvo mucho éxito con 
el teatro, sino posteriormente, con los esperpentos: 
obras tragicómicas y grotescas no muy represen-
tadas; a menudo, se ha hablado de irrepresentabi-
lidad, pero muy estudiadas por muchos insignes 
estudiosos. 

Menos popular es su obra La lámpara maravillo-
sa. Ejercicios espirituales (1916), libro que, a pesar 
de la poca atención que le ha reservado el público 
y la crítica, él la tenía en mucha consideración. Es 
un texto de naturaleza mixta, que no es siempre 
fácil de describir con el lenguaje racional descrip-
tivo y filológico; lleva consigo el peligro de reducir 
y desnaturalizar el sentido poético del libro, escrito 
en una prosa musical, no implica un significado es-
trictamente racional, sino como la poesía y la música 
tiende más a evocar que a describir sensaciones. Su 
autor dijo: «ese es el libro del cual estoy más satis-
fecho, tanto por la forma como porque me parece 
que logré la idea que tenía, de que él despertara en 
cada uno de los lectores una emoción diversa y que 
como los antiguos libros de las escuelas iniciáticas de 
Alejandría, pudiera tener verdades de eterna belleza; 
siempre nuevas, porque cada quien la siente, puede 
interpretarlas».

La Lámpara puede ser leída como un ensayo 
teórico-estético, en cuanto cita algunos artistas y 
en cierta manera trata de representar una propia 
teoría filosófica y gnoseológica del arte y de la be-
lleza; como un breviario místico, que enseña la vía 
para llegar a la unión con Dios. Y, en fin, como un 
texto esotérico, porque expresa una gran cantidad 
de símbolos y analogías ocultas, entre las cuales cabe 
destacar la cita de «Abentofail».

Ibn Tufay (1110-1185) es un filósofo, astróno-
mo, médico de la corte almohade, nace en Gua-
dix y muere a Marraquech. De sus escritos nos 
ha quedado solo un texto, conocido con el título 
de la traducción latina de Pococke: Philosophus 
autodidactus (1671); que yo prefiero llamar con 
su nombre árabe Risala, que significa epístola. 
Ibn Tufayl era un sufí y en la Risala expresa la 
ambición y la capacidad de conocimiento del ser 
humano; es un cuento alegórico de un salvaje, de 
nombre Hayy, que fue criado por una gacela. Desde 
la observación física de la materia y de los objetos 
terrenales llega al conocimiento de las matemáti-

cas, de las estrellas y de las constelaciones, hasta 
llegar a través de la intuición a la visión mística, 
a la Verdad suprema, Dios. Solo unos pocos seres 
humanos pueden entender este camino individual 
de conocimiento y de acercamiento a Dios, sin ne-
cesidad de la religión constituida. 

La Lámpara y la Risala son dos textos esotéri-
cos donde hay muchas correspondencias, la más in-
teresante es aquella que junta conocimiento, amor, 
belleza y Dios: «Amor es un círculo estético y teo-
logal, y el arte una disciplina para transmigrar en 
la esencia de las cosas y por sus caminos buscar 
a Dios»; «cada vez que veían algún ser dotado de 
belleza, de esplendor, de perfección, de poder, o 
de una superioridad cualquiera, reflexionaba y 
reconocía que era un efluvio de este Autor, de su 
existencia y de su acción.» También encontramos 
en los dos textos la idea del movimiento circular 
de las estrellas relacionada con la belleza divina: 
Hayy intenta imitar con su limpieza el resplan-
dor de los cuerpos celestes y hacer, como ellos, un 
movimiento circular; «Toda expresión suprema de 
belleza es un divino centro que engendra infinitos 
círculos.»

¿Por qué Valle-Inclán cita a este sufí en su 
texto de estética modernista? ¿Quiere destacar la 
importancia para la España contemporánea de la 
cultura árabe-musulmán medieval, como algunos 
de sus coetáneos? Creo que, seguramente, a Va-
lle-Inclán le interesaba el aspecto esotérico y sufí 
de la Risala, que bien se podía aplicar a su idea 
de búsqueda de belleza absoluta y mística de la 
Lámpara; texto que se relaciona directamente con 
el sufismo y que bien expresa el período ecléctico 
y arabista en que se ha formado. Pero creo que, 
a Valle-Inclán, también le interesaba subrayar el 
proceso de redescubrimiento y de revaloración 
de la cultura y del pasado de la España árabe-
musulmana, expresando entonces una idea de 
cosmopolitismo estético y cultural. 

El cosmopolitismo estético 
en Valle-Inclán

En toda la poética de Valle-Inclán encontramos 
constantemente un deseo de evasión de la realidad, 
percibida como insuficiente; anhelo determinado 
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probablemente desde una sutil y constante in-
quietud existencial. La percepción de la realidad, 
en línea con la estética europea, es potenciada 
con sinestesias, simbolismos, uso de citas cultas y 
ocultas, evocación de nombres de pensadores y de 
artistas famosos del pasado o de períodos gloriosos de 
expresión artística. Valle-Inclán utiliza, además, un 
cierto tipo de orientalismo o arabismo. Los críticos 
Gullón y Litvak generalmente prefieren hablar de 
exotismo y, así más bien identificarlo con el deseo de 
evasión de la realidad burguesa que viene percibida 
como trivial, aburrida, fútil y tal vez estúpidamente 
conservadora. Pero creo que no se limita a eso. José 
Servera Baño define el exotismo de las colecciones 
de poesías de Valle-Inclán, El pasajero (1920) y La 
pipa del kif (1919), como un instrumento de aleja-
miento desde la realidad, como «fórmula evasiva 
del entorno cotidiano», perfectamente insertada 
en el modernismo español y en su constante deseo 
de belleza.

Servera Baño da un paso adelante respecto 
a esta interpretación, que yo diría clásica, del 
orientalismo modernista literario español, cuando 
reflexiona sobre el aspecto cosmopolita del exotis-
mo valleinclaniano, que toma inspiración en dos 
mundos: en el mexicano y en el oriental. En las 
obras de Valle-Inclán encontramos la reconstruc-
ción de ambientaciones de América Latina y en 
particular de México;1 y, por otro, encontramos la 
reconstrucción de una ambientación «orientalista, 
así designada por su ambigüedad y abstracción, 
que posee apuntes de muy diversas localizaciones: 
pinceladas africanas y asiáticas especialmente del 
mundo islámico, aunque también de otras pro-
cedencias como indias, chinas, etc..». De lo cual 
Valle-Inclán, según el estudioso, tuvo «más infor-
mación literaria que no de otra índole». Servera 
Baño evidencia entonces el «efecto cosmopolita» 
en la mezcla de temas orientales con temas hispa-
noamericanos, una fusión de materiales de origen 
tan diverso por la cual Valle-Inclán le parece un 
ejemplo único en su época, y que supera la concep-
ción del exotismo como evasión y presenta un ideal 

estético de superación de los límites culturales: por 
eso he hablado de cosmopolitismo estético. 

El protagonista de las Sonatas, el Marqués de 
Bradomín, figura autobiográfica, expresa bien 
este ideal estético: «Como un aventurero de otros 
tiempos, iba a perderme en la vastedad del viejo 
Imperio azteza, Imperio de historia desconoci-
da, sepultada para siempre con las momias de 
sus reyes, entre restos ciclópeos que hablan de 
civilizaciones, de cultos, de razas que fueron y 
solo tienen par en ese misterioso cuanto remoto 
Oriente.» En la Sonata de estío (1903), un cuento 
amoroso y perverso, hay un impulso del protago-
nista-escritor, aventurero romántico, similar a lo 
que se encuentra en Voyage en Espagne (1894) de 
Teophile Gauthier, pero a este impulso en Valle-
Inclán se suma un deseo histórico de recuperar el 
pasado al que pertenece. Es el mismo interés de 
investigación de las raíces que encontramos en 
los arabistas.

La protagonista femenina de Sonata de estío, 
evidencia también el orientalismo cosmopolita: «La 
niña Chole recuerda un hurí árabe (90) y a una 
sacerdotisa hindú (95), pero también a una musmé 
japonesa.» Una «princesa oriental», llamada Sa-
lambó o Lilí, que a veces se parece a una «princesa 
india», o a una sacerdotisa maya, cuya raza es «tan 
antigua, tan noble, tan misteriosa, que parece ha-
ber emigrado del fondo de la Asiria». Valle-Inclán 
demuestra simpatía y respecto por estas antiguas ci-
vilizaciones. Muchas veces el Marqués de Bradomín 
cita también la civilización italiana: cuenta haber 
estado entre Urbino y Roma de Guardia Noble de 
Su Santidad; recuerda el arte del Renacimiento 
italiano y la poesía de Petrarca; recita a su amada 
siete sonetos en italiano de Pietro Aretino. Mientras 
que en la Lámpara recordamos que es citado Pico 
della Mirandola.

Abdellah Djbilou, estudioso de la vertiente 
orientalista en el modernismo español, en unos 
pasajes escogidos con tema árabe muestra cómo 
algunos escritores han evocado el mundo islámico 
hasta identificarse con este. Djbilou estaba con-

1. En este artículo no analizo Tirano Banderas. Novela de tierra caliente (1926), cuento exótico y esperpéntico ambien-
tado en América Latina, en el cual Valle-Inclán utiliza muchas palabras hispanoamericanas. 
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vencido de que si el interés por el Oriente había a 
menudo coincidido con una «pretensión colonial 
sobre el mismo, el modernismo, en cambio, ha 
tenido una de las actitudes más nobles en este 
interés por Oriente». Evidenciando entonces una 
generosidad intelectual de los escritores moder-
nistas que me parece comparable con aquella de 
la Escuela Arabista.

La idea de cosmopolitismo cultural de los orien-
talistas españoles supera a aquella presentada por 
Edward Said, cuando escribe que el orientalismo de 
los países occidentales, refiriéndose principalmente 
a Francia, Inglaterra y Estados Unidos, cree que «el 
conocimiento crea el poder, más poder exige más 
conocimiento, y así en una dialéctica siempre más 
rentable de información y control». El orientalismo 
occidental crea así una forma «antihumanística» 
de dominio político y económico, que en lugar de 
aumentar el conocimiento del islam, ha acrecido 
la falta del conocimiento, del antisemitismo y la 
falsa representación. Said acusa de antisemitismo 
a Reinhart Dozy (1820-1883) y a su Historia 
de los musulmanes de España (1861); mientras 
aprecia a Massignon y a Gibb. Acusa también a 
los orientalistas de ocuparse solo de los hechos y 
de no ocuparse de la literatura y, en este sentido 
habla de «deshumanización». De todas maneras 
Said reconoce que su visión crítica no comprende 
«las importantes contribuciones al orientalismo 
de países como Alemania, Italia, Rusia, España 
y Portugal». 

En cierta manera lo puedo entender, sea la 
visión del orientalismo como dominio, sea como 
exotismo y evasión, pero lo importante es saber 
que estas no son las únicas. Hay muchos estudio-
sos, escritores, artistas o arquitectos modernistas 
que han hecho que la mirada hacia Oriente fuese 
«generadora de belleza». Un tentativo de cosmopo-
litismo estético, de elaboración positiva, auténtica, 
del encuentro de culturas diferentes y bellas. Un 
mensaje concreto de esperanza y de belleza útil 
también hoy en día, en un momento en que se 
necesita un nuevo concepto de identidad extra 
nacional y extra cultural, que ayude también a 
construir una nueva relación entre las culturas 
occidentales y aquellas árabe-islámicas. 
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